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A lo largo de los últimos treinta años he- 
mos vivido una renovación gigante en 
cuanto se refiere al AT: historia, lingúís- 
tica, cultura y religiosidad. Los descubri- 
mientos arqueológicos e idiomáticos de 
Palestina y países circundantes han otor- 
gado luz nueva a todo ese mundo de pa- 
triarcas, profetas, sabios y creencias que 
llamamos Israel. 


Pero esa investigación ha creado biblio- 
grafía tan oceánica que sólo un especialis- 
ta la podrá abarcar. De ahí la utilidad de 
libros como éste para tener a mano lo 
fundamental y necesario, sin naufragar en 
lo superfluo. Un grupo de técnicos en la 
materia, coordinados por dos «minentes 
profesores, E. Jemmi y C. Westermann, 
ofrecen en él, braceando contra el espacio 
y el tiempo, una síntesis de cuanto se ha 
escrito sobre el tema, aborrándonos así la 
lectura de amplias teologías del AT, co- 
mentarios o aburridas monografías. Tal es 
el propósito de este «Diccionario teológi- 
co manual del AT» y por eso se le deno- 
mina «manual». 


No se reduce a un mero vocabulario con 
el significado del vocablo en nuestro idio- 
ma, ni es tampoco una teología estructu- 
rada por palabras, sino una especie de 
enciclopedia en la que esa palabra sigue 
siendo tal y es estudiada en su vertiente 
filológico-semántica, pero es, al propio 
tiempo, concepto, con fecundo contenido 
teológico. De su raíz y uso procede la 
carga doctrinal que lleva en su seno. 


Está el lector, por tanto, ante un libro- 
instrumento, que trata de ofrecerle en el 
espacio mínimo y en forma sencilla y cla- 
ra lo fundamental de las palabras-clave 
—unas 330— que albergan el contenido 
teológico del AT. Por razones metódicas 
obvias todas se estudian de forma análo- 
ga: 1) raíz y derivados; 2) utilización en 
el AT; 3) significado e historia; 4) conte- 
nido teológico; 5) posterior utilización en 
el NT; 6) bibliografía básica. El estudio, 
pese a los límites de espacio, no puede 
ser más meticuloso y.completo. Y, al fir- 
marlo un especialista, se tiene la seguri- 
dad de que es responsable y está al nivel 
de la ciencia actual y al día. Por tratarse 
de teología del AT, se sigue en el libro 
el alfabeto hebreo, apareciendo en el epí- 
grafe la palabra en ese idioma, su trans- 
cripción y la voz castellana correspondien- 
te. Así podrá ser utilizado sin dificultad 
por amplios lectores no especialistas. 
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INTRODUCCION 


Í. FINALIDAD DEL DICCIONARIO 


El hebraísta dispone desde hace ya tiempo de un buen número de dic- 
cionarios relativamente buenos. Mencionemos entre los más usados: GB, 
KBL, Zorell y los primeros volúmenes ya publicados del HAL (se indican 
sus títulos completos en el apartado de siglas). Pero no cabe duda de que 
estos diccionarios —construidos a modo de listas de posibles traducciones 
de cada palabra hebrea a una lengua moderna (con introducciones etimo- 
lógicas a veces muy bien elaboradas, peto útiles sólo para el especialista), 
sin presentación ni discusión de los problemas por motivos de espacio— 
no pueden dar la orientación sobre el uso y vida de las palabras del AT 
que sería deseable dado el nivel actual de esta ciencia. Á esto se añade que, 
junto a las tendencias filológicas tradicionales, la semántica y los métodos 
histórico-formal e histórico-tradicional han adquirido una gran importancia 
en los últimos años. Sus resultados y planteamientos no pueden recibir un 
tratamiento adecuado en el marco tradicional de los diccionarios corrientes. 
En el caso de las voces teológicamente importantes resulta especialmente 
difícil dar cuenta del trabajo realizado por la ciencia veterotestamentaria 
internacional en el campo de la lexicología. Responde, pues, a una necesi- 
dad la elaboración de un diccionario especializado que, como se formuló en 
la orientación dada a los colaboradores al comunicarles, en 1966, su plan, 
«presente, como complemento de los diccionarios hebreos existentes, sobre 
una base lingúística científica y teniendo en cuenta los métodos semánticos, 
histórico-formal e histórico-tradicional, los vocablos de importancia teo- 
lógica del AT, estudiando, en la forma más concisa y exhaustiva posible 
y con la correspondiente bibliografía, su utilización, historia y significado 
para la teología neotestamentaria». 

Somos conscientes de que el resultado que, tras cinco años de trabajo, 
presentamos ahora al público en su primera mitad no corresponde en todo 
al ideal deseado. Será útil decir ya desde el comienzo qué es lo que este 
diccionario no se ha propuesto como finalidad: 

a) Aunque, como se verá por el índice previsto para el segundo volu- 
men, se ha incluido una gran parte del vocabulario del AT, este diccionario, 
sólo en razón de la selección misma de voces tratadas, no puede sustituir, 
sino únicamente completar los diccionarios en uso. Incluso en las raíces y 
vocablos tratados no se han agotado, ni con mucho, los abundantes datos 
lexicológicos, gramaticales, crítico-textuales y bibliográficos que ofrecen los 
volúmenes ya publicados del HAL. 

b) A pesar de la total apertura de esta obra a los nuevos desarrollos 
de la lingúística (cf., por ejemplo, la amplia presentación de la Encyclopédie 
de la Pléiade, Le langage, editada por A. Martinet [1968] o la introducción 
más especializada de O. Reichmann, Deutsche Wortforschung 119691) y de 
la exégesis (cf., por ejemplo, K. Koch, Was ¿st Formgeschichte? [*19671), 
no puede ser finalidad de un trabajo de este tipo en colaboración llevar uni- 
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tariamente hasta las últimas consecuencias una determinada teoría y método 
y aportar así algo trascendentalmente nuevo. Ni la mayoría de los exegetas 
del AT son especialistas ni existe tampoco por el momento un método lin- 
gúístico o exegético al que se podría obligar a todos los colaboradores con 
sus diversas procedencias. El especialista podrá traducir por su cuenta a su 
precisa terminología mucho de lo que aquí encuentre expresado de un modo 
más libre («significado base», «campo semántico», etc.). Para algunos se 
habrá dado excesiva importancia a la historia de las formas o a otro método 
determinado; otros pensarán que se ha prestado demasiada poca atención a 
esos mismos puntos. Pero tampoco en esto podía ni quería el editor reducir 
todo a un común denominador. | 

c) Aun cuando el empleo teológico de las palabras ocupa un puesto 
central en el diccionario, éste no pretende ser una presentación de la teo- 
logía del AT organizada por vocablos. Aun prescindiendo de que no se podía 
obligar a los colaboradores del diccionario a una determinada escuela o di- 
rección teológica y de que el editor ha intervenido lo menos posible en cues- 
tiones de este tipo, no se puede construir una teología sobre la base de la 
pura lexicología (ct. J. Barr, The Semantics of Biblical Language [1961]). 
Este diccionario toma como punto de partida las palabras y su utilización, 
lo cual puede conducir realmente a conceptos teológicos precisos; pero no 
parte de conceptos e ideas teológicos en cuanto tales («omnipotencia», «pe- 
cado», «monoteísmo», etc.), que podrían quizá estructurarse en un sis- 
tema. Aun cuando al tratar precisamente de entidades abstractas se con- 
funden fácilmente las fronteras entre el significado de una palabra y el con- 
tenido designado por ella (cf. las observaciones de H. H. Schmid, Gerech- 
tigkeit als Weltoranung [19681] 4ss, sobre la lengua hebrea y el concepto 
israelita de la realidad), y aunque hay buenas razones para completar la 
semántica con la onomasiología, nuestro diccionario será un auténtico dic- 
cionatio, sin que pretenda sustituir a los léxicos teológicos que ofrecen in- 
formación sobre el «pecado en el AT», «la idea del hombre en el AT», «la 
concepción israelita de la alianza», etc., y mucho menos a las teologías 
del AT, para las que esta obra constituye sólo un instrumento subsidiario. 

d) Este diccionario especializado se dirige ante todo a teólogos y sacet- 
dotes con un conocimiento mínimo de hebreo y de la exégesis veterotesta- 
mentaria. Pero también los que no son hebraístas podrán tener acceso a él, 
ya que se ha facilitado su uso, en la medida de lo posible, traduciendo las 
palabras y textos hebreos, transcribiendo su escritura hebrea y por medio 
de índices. Hemos intentado reunir concisamente en él los resultados de 
especialistas en publicaciones dispersas haciéndolos asequibles a un público 
más vasto. Esperamos que este trabajo sea de utilidad para la comprensión 
del AT y para su oroclamación. Pero, al mismo tiempo, queremos señalar 
los límites que en él nos hemos impuesto: no pretende ahorrar al sacerdote 
la labor de interpretación de los textos, ni siquiera la de traducirlos al len- 
guaje actual, y desde este punto de vista será también un mero instrumento 
subsidiario de la exégesis. 


Il. ESTRUCTURA DEL DICCIONARIO 


Al seleccionar los vocablos «teológicamente importantes» no se puede 
evitar totalmente el peligro de apreciaciones subjetivas. Esto depende tam- 
bién de que la «utilización teológica de las palabras» no se puede distinguir 
con toda precisión de su «uso general o profano». En general se ha aplicado 
un concepto lo más amplio posible de la «utilización teológica», es decir, se 
han tomado en consideración no sólo los pasajes con verbos que tienen a 
Dios por sujeto o por objeto, o los sustantivos que sirven para designar 
a Dios, sino, en cuanto ha sido posible, todos los casos en los que se expresa 
algo que sucede entre Dios y el pueblo o entre Dios y el hombre. Pero pre- 
cisamente aquí no se puede evitar que unos echen de menos lo que para 
otros ha sido tratado con demasiada extensión. 

Para documentar la distancia que separa este diccionario de los diccio- 
narios de conceptos diremos que, junto a la gran masa de sustantivos y 
verbos, se han tratado también en artículos específicos otras partes de la ora- 
ción, como pronombres (—> az, «yo»; —> kol, «todo»), adverbios (—> *2lay, 
«quizá»; —ayye, «dónde»; — mátay, «cuándo»), preposiciones (—> “¿m, 
«con») e incluso interjecciones (—> "bah, «¡ah!»; —> hoy, «¡oh!»; — binné, 
«he aquí»). 

No se ha tratado, en cambio, en artículos especiales toda una serie de 
palabras que se podría esperar en un diccionario de este tipo. Esto vale 
tanto en el caso de algunos sustantivos frecuentes (har, «monte»; Máyyi1r, 
«agua») o de verbos (y3b, «sentarse, habitar»; R£b, «escribir») como en el 
de muchos objetos, concretamente objetos del culto, para los que se puede 
remitir a los diccionarios bíblicos. El diccionario no ha sido planeado como 
una obra de consulta arqueológica o de historia de las religiones; si así fue- 
ra, el punto de gravedad (igual que en el caso de los diccionarios teológicos 
de objetos o de conceptos) se habría desplazado de la función semántica de 
las palabras a la descripción de lo designado pot ellas y a su historia. Quien 
busque información arqueológica o de historia de las religiones sobre el san- 
tuario del arca, el sacrificio o el sacerdocio, no la encontrará aquí bajo el 
pretexto de una investigación lexicológica de “ron, «caja»; zbb, «degollar, 
sacrificar», o Rohbén, «sacerdote». Este tipo de vocablos, con pocas excep- 
ciones, ha sido omitido, así como *ez0b, «hisopo»; *éfod, «etod»; “rPel, «ani- 
mal sacrificial»; bama, «alto cultual», etc. De otro modo se sobrepasaría 
con mucho los límites de un diccionario teológico. 

Lo mismo ha de decirse de los nombres propios, que, a excepción de las 
designaciones divinas Yahvé y Shadday y de los nombres de Israel y Sión, 
no han sido tratados en artículos especiales. Es verdad que Abrahán y sus 
tradiciones, David y sus tradiciones, Jerusalén, Canaán y Babilonia son voca- 
blos de gran importancia teológica, pero no tienen cabida en un diccionario 
de orientación semántica. 

Hay que hacer notar que muchos vocablos no tratados en artículo propio 
han sido estudiados en unión con otras palabras, sea como sinónimos, como 
opuestos o como elementos que por una razón o por otra caen dentro del 
campo semántico del vocablo tratado. Así, por ejemplo, es posible subordi- 
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nar el vocablo har, «monte», en sus connotaciones teológicas, al vocablo 
=> siyyon, «Sión»; lo mismo ocurre con /2ayyim, «agua», y yam, «mat», 
con respecto a > £“hóm, «aguas subterráneas primordiales», en sus conno- 
taciones míticas, o con ysb, «sentarse, habitar», con respecto a kn, «habi- 
tar», etc. En algunos vocablos frecuentes se ha indicado, por tanto, en el 
índice alfabético de voces, el artículo donde se estudia el vocablo en cuestión 
en unión con otro. En múltiples casos, el índice que aparecerá al final del 
segundo volumen tacilitará notablemente la localización de las diversas 
voces. 

En lo que respecta al orden de las palabras tratadas, hubiera sido posi- 
ble seguir diversos criterios. No dejaba de ser tentador seguir un criterio de 
contenido estructurando el vocabulario según este principio. Pero razones 
teóricas y sobre todo prácticas nos movieron a quedarnos con el criterio alfa- 
bético y ofrecer las referencias de contenido necesarias en el curso del at- 
tículo por medio de flechas. De este modo, como es natural en una lengua 
semítica, las palabras de idéntica raíz han sido tratadas en un mismo artículo, 
lo que no quiere decir naturalmente que se haya sacrificado su autonomía 
semántica a un falso «fantasma radical» (cf. J. Barr, op. cít., 104ss) y que 
su significado haya sido subordinado a la etimología. Es verdad que estas 
posibles distorsiones no quedan excluidas automáticamente con un mero 
orden alfabético de las palabras; pero tampoco el tratamiento por separado 
de las formas nominales y verbales de la misma raíz, como ocurre en los dic- 
cionarios corrientes, está libre de toda crítica, ya que en ellos sedeg y 
s*daqa, por ejemplo, tienen entradas diversas, pero no siddeg y bisdig. Tam- 
bién en este punto han sido determinantes consideraciones prácticas de pre- 
sentación frente a principios puramente teóricos. Su consecuencia obvia ha 
sido que en la disposición de los artículos individuales se ha permitido cierta 
libertad y elasticidad de organización (cf., por ejemplo, el caso de > bb, 
donde se ha debido tratar por separado el vocablo *e*byón, y el de > *2x, 
donde los derivados más importantes han sido tratados por separado en los 
apartados 3 y 4 del mismo artículo). 

Otro problema subjetivo de criterio lo constituye la amplitud que debía 
asignarse a cada artículo. Como era de esperar, la división original entre 
artículos cortos, normales, largos y extralargos quedó un tanto trastocada 
en la realización práctica. Sin duda unos temas debían ser tratados con ma- 
yor brevedad, otros con mayor amplitud, pero las diferencias no debían it 
más allá de lo que se puede esperar en una obra de colaboración. Por lo 
general, gracias a la disciplina de los colaboradores, se ha evitado el peligro, 
tan conocido de todo editor, de que las colaboraciones se convirtieran en vet- 
daderos tratados. 


III. ESTRUCTURA DE LOS ARTICULOS 


En cuanto resumen de los resultados de las investigaciones lexicológicas, 
cada artículo debía ofrecer, a diferencia de los diccionarios corrientes, pro- 
posiciones a ser posible en frases completas con un estilo conciso y denso. 
En vez de subtítulos y notas se han utilizado la numeración de párrafos y 
la división en letra normal y pequeña; para ideas secundarias, citas e indi- 
caciones bibliográficas se ha hecho uso frecuente del paréntesis. 

El título del artículo aparece con una única palabra hebrea, por lo gene. 
ral la raíz (verbal), o un sustantivo primario; en casos especiales, el vocablo 
más importante del grupo tratado (por ejemplo, > torá); a la palabra hebrea 
se añade la traducción directa en castellano. Dado que el título del artículo 
sirve también de título a la columna, se procuró que fuese muy breve. Sirve 
sólo para la finalidad práctica de identificar el artículo y no pretende antici- 
par su contenido. En las raíces —>>”br y —”mn, que carecen de modo gal, 
pero que poseen numerosos derivados, todos con los mismos derechos y con 
significados diversos, se han elegido traducciones aproximativas del signi- 
ficado de la raíz («después», «firme, seguro»). 

Cada artículo contiene regularmente cinco partes fijas; la tercera y la 
cuarta son las más extensas. La numeración de las partes principales está 
indicada por cifras romanas en el caso de los artículos largos y por números 
arábigos en los demás: la jerarquía de la numeración de apartados es la si- 
guiente: LIT. ... 1.2. ... a)b) ... (1)(2) ... No hay que temer una confu- 
sión en los casos de los números arábigos en negrita, que señalan tanto los 
subapartados de las cinco partes principales de los artículos largos marca- 
das con números romanos como las cinco partes principales de los artículos 
normales. 

Sobre las partes principales, que permanecen siempre idénticas, digamos 
lo siguiente: 

1. Raíz y derivados. La primera parte principal informa sobre lo más 
importante relativo a la raíz. Sigue luego la enumeración de los derivados 
que han de ser tratados en el artículo, las más de las veces con indicaciones 
sobre el modo de derivación (función del modo verbal, tipo de formación 
nominal, etc.), si de ello se pueden sacar conclusiones para el significado 
(cf. O. Michel: «Archiv fiir Begriffsgeschichte» 12 [1968] 32ss). Una de 
las funciones de esta primera parte es servir de índice que presenta el grupo 
de palabras que va a ser tratado. En esta función indicadora, y no en una 
supravaloración de la etimología en orden a determinar el significado de los 
vocablos en el AT, se basa el que se hayan colocado 'al principio del artículo, 
y no al final, como lo recomienda expresamente la lexicografía moderna, las 
indicaciones sobre la existencia de la raíz en otras lenguas semíticas, consl- 
deraciones sobre el «significado base» común a todo el grupo y todo tipo de 
observaciones sobre la etimología. En muchos casos se indican también los 
límites del método etimológico, tan querido del teólogo, y se previene con- 
tra posibles especulaciones. Por otra parte es también de interés para el es- 
pecialista del AT saber algo, aunque sea brevemente, sobre la extensión de 
un determinado grupo de palabras en las otras lenguas semíticas o eventual. 
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mente sobre su sustitución por otras raíces en determinados campos. Es 
evidente que a este respecto, a diferencia de un diccionario etimológico 
(que no existe aún en nuestro campo), no se ha pretendido ser exhaustivos 
en las indicaciones. Por lo general se han tenido más en cuenta las lenguas 
semíticas más antiguas O contemporáneas del AT: a am fenicio- 
púnico y arameo antiguo. 

2. Estadística. En la segunda parte principal, asimismo relativamente 
corta, se ofrecen los datos estadísticos sobre la frecuencia de los vocablos en 
el AT y en sus diversos libros, en algunos casos en la forma de un cuadro 
sinóptico. A veces se ha ido más allá del mero inventario y se ponen de re- 
lieve peculiaridades en la distribución de frecuencias. En la lingúística mo- 
derna está ganándose lentamente un puesto la estadística de la lengua. Aun- 
que aquí también, al igual que en toda estadística, exista el peligro de abuso, 
nos ha parecido acertado tratar de echar las bases para una estadística de pa- 
labras en el AT, ya que, a diferencia de lo que ocurre en el NT (R. Morgen- 
thaler, Statistik des ntl. Wortschatzes [1958]), existe en nuestro campo 
poco material disponible. | 

Como en toda estadística, también en nuestro caso el primer mandamien- 
to es indicar exactamente lo que se cuenta. Los cálculos aquí ofrecidos se 
basan en el texto masorético no enmendado de BH? y contabilizan cada una 
de las presencias de una determinada palabra en sus diversas formas grama- 
ticales como una unidad. Según esto, el infinitivo absoluto que acompaña al 
verbo conjugado en las construcciones enfáticas ha sido computado como 
caso independiente. No se cuentan, pues, los contextos o los versículos que 
contienen el vocablo (en algunos casos varias veces), sino cada presencia in- 
dividual de la palabra. Aun cuando para el valor de las conclusiones que se 
han de sacar de los números no tienen mayor importancia práctica los pe- 
queños errores o «redondeos», se ha puesto sumo cuidado en la exactitud de 
la estadística. Así, se han contado regularmente, libro por libro del AT, las 
dos concordancias, independientes una de otra y construidas según criterios 
distintos, la de Mardelkern (incluyendo el apéndice de S. Herner) y la de 
Lisowski, y se las ha cotejado con el original en caso de divergencias para 
comprobar los resultados. Allí donde se ha debido elegir entre diversas ex- 
plicaciones gramaticales e identificaciones de palabras, se ha indicado breve- 
mente, en cuanto era necesario, la alternativa preferida, ya que una estadística 
puede ser comprobada sólo cuando los datos están bien delimitados. Las 
correcciones que har. resultado en este proceso con respecto a la concordan- 
cia de Lisowski, no pretenden ser de ningún modo una crítica de la gran 
aportación que representa esta obra. Cuando en otros libros aparecen indi- 
caciones estadísticas divergentes de las nuestras, la razón está muchas veces 
en el modo diferente de contar, que naturalmente tiene los mismos derechos 
que el nuestro, con tal que sea reconocible y haya sido llevado a cabo cohe- 
rentemente. 

El valor de las indicaciones estadísticas sería debe mayor 
para la historia de la lengua si éstas pudieran ser ordenadas no mecánica- 
mente según los libros del AT, sino teniendo en cuenta la época de compo- 
sición de los diversos complejos literarios. Pero, dado que el análisis literario 
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y la datación de muchos textos son discutidos o imposibles, no se ha podido 
seguir este criterio, y si se ha hecho sólo ha sido en casos excepcionales. 
También el tratamiento separado de, por ejemplo, el Deúteroisaías (y ¿el 
Tritoisaías?) habría complicado notablemente el proceso. En casos particu- 
lares se pueden conseguir estas sutilezas, caso por caso, sin excesivo trabajo. 

Para poder medir la frecuencia relativa de una palabra en un determi- 
nado libro bíblico, sea o no estadísticamente relevante, se necesita un cua- 
dro comparativo de su presencia en cada uno de los libros de la Escritura. 
Sirva de ayuda el siguiente cuadro de la proporción de los libros del AT 
expresada en tantos por mil: 


Gn 68 ls 55 Sal 64 
Ex 55 Jr 71 Job 27 
Lv 39 Ez 61 Prov 23 
Nm 54 Os 8 Rut 4 
Dt 47 Jl 3 Cant 4 
Pentateuco 263 Ám E Ecl 10 
Abd 1 Lam 5 
Jos 33 Jon 2 Est 10 
Jue 32 Miq 5 Dn 20 
1 Sm 43 Nah 2 Esd 12 
2 Sm 36 Hab 2 Neh 17 
1 Re 43 Sof 3 1 Cr. 35 
2 Re 40 Ag 2 2 Cr 44 
Jos-2 Re 227 Zac 10 . . .Ketubim DÍAS 
Mal 3 | 
Gn-2 Re 490 Profetas 235 AT 1000 


(arameo 16: Dn 12 de 20, Esd 4 de 12) 


3. El significado y su historia. En la tercera parte de cada artículo 
se presenta la utilización general de la palabra o grupo de palabras en el An- 
tiguo Testamento. El cuadro se limita a los libros del canon hebreo; -ocasional- 
mente, pero no de modo regular, se incluyen también las partes del Eclo 
conservadas en hebreo. No se ha tenido en cuenta el hebreo posbíblico y la 
literatura intertestamentaria conservada sólo en traducción griega; a veces 
se tocan brevemente algunos puntos más. AApOraDiES sobre estos temas al 
final del artículo. 

En la presentación se ha dejado a los autores una gran “libertad, La divi- 
sión puede estar basada en consideraciones semánticas (significado principal, 
extensiones de sentido, sentidos traslaticios, etc.), gramaticales y sintácticas 
(singular o plural, diversas construcciones de los verbos, etc.) o también 
históricas; por lo general se han tenido en cuenta las indicaciones que no se 
encuentran en los diccionarios por falta de espacio sobre series de palabras, 
campos semánticos, opuestos, delimitaciones con respecto a palabras semán- 
ticamente emparentadas, razones de los cambios de sentido, significados que 
faltan en el AT, etc. Se han evitado, en cambio, en la medida de lo posible, 
los excursos histórico-culturales o exegéticos que se salen del marco de la 
investigación lexicológica. Se ha creído suficiente a este respecto indicar la 
bibliografía pertinente (manuales, comentarios, monografías). 

Dado que no parecía absolutamente conveniente un apartado bibliográ- 
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fico fijo, las referencias de este tipo se han ido haciendo a lo largo del ar- 
tículo según iban apareciendo los temas; en algunos casos se ha utilizado la 
forma de una breve reseña histórica de la investigación. En el caso de opi- 
niones discutidas, se ha hecho al menos una breve mención de la posición 
contraria. Aunque concisos, los artículos deben orientar objetivamente sobre 
el estado actual de la discusión. 

4. El empleo teológico. de las palabras. Sobre el trasfondo de la tercera 
parte principal, más genérica, se presenta finalmente el empleo teológico más 
específico. Sólo en casos excepcionales se puede delimitar con precisión en- 
tre «significado profano» y «teológico», pero existe una cierta graduación 
—mno igualmente clara en todos los vocablos— de empleos de las palabras 
en contextos más o menos relevantes teológicamente, que a menudo puede 
ser aclarada por medio de un estudio histórico-formal o histórico-tradicional. 
No se debe de ningún modo crear la ilusión de que se pueden trazar clara- 
mente las fronteras én todos los casos: por lo general, la tercera parte prin- 
cipal ofrece una visión general (omitiendo los empleos específicamente teo- 
lógicos), para tratar luego en la cuarta parte los problemas concretos de ca- 
rácter teológico. Existe también la posibilidad de unir los apartados 3 y 4 
(por ejemplo, —> tm); a veces se han asignado vocablos diversos a dos gru- 
pos de palabras, cada uno a un apartado (cf. el caso de —>”bbh y el de > “br). 

Tampoco dentro de la cuarta parte general se ha regulado un orden más 
preciso. Se podrán encontrar en ella consideraciones semánticas, históricas y 
teológicas según el juicio del autor. 

Del material extrabíblico se han utilizado, como es natural, sólo los textos 
acádicos y semíticos noroccidentales más antiguos o contemporáneos del AT; 
con frecuencia también material egipcio. Por motivos de espacio, y teniendo 
en Cuenta las posibilidades existentes, se ha renunciado a estudiar siste- 
máticamente el empléo de palabras equivalentes desde Mesopotamia hasta 
Egipto, así como a aducir datos de historia de las religiones. 

5. Epoca posterior al AT. La parte conclusiva indica muy brevemente 
en qué medida ha pasado el empleo teológico de una palabra al judaísmo 
tardío y al NT o al cristianismo primitivo. Á este respecto, nos limitamos 
ordinariamente a una serie de reférencias bibliográficas. Por lo que se refiere 
a las principales equivalencias griegas de las palabras hebreas en los LXX 
y en el NT, solemos remitir a los correspondientes artículos del ThW. Por 
lo demás, tampoco én este punto, como en los demás campos limítrofes, 
se han podido ofrecer indicaciones exhaustivas. No se trataba de hacer una 
suma bíblico-teológica que abatcase todos los campos, sino sólo de ofrecer 
una escueta indicación que orientase al teólogo hacia el campo vecino. 


IV. LA TRANSCRIPCION DEL HEBREO 


A excepción de los títulos de los artículos y de poquísimos pasajes en que 
había que señalar alguna sutileza masorética, se ha renunciado en este diccio- 
nario, por razones técnicas, a la escritura “hebrea —con pesar de muchos 
hebraístas, que echarán de menos la escritura familiar y tendrán dificultad er 
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habituarse a la transcripción—. Una mirada a la producción científica actual 
dejará ver que está creciendo el empleo de la transcripción; si se aplica ade- 
cuadamente, puede satisfacer todas las exigencias justificadas mejor que el 
compromiso técnico de emplear únicamente las letras hebreas no vocalizadas. 


Consonantes 
y d D t D p 
pl b y) y de S 
2 g > k P q 
= d bo 1 = r 
7 h 12) m y $ 
' Ww 3 n v S 
3 Z e S n t 
n h y j 
Vocales 
breve larga 
T a 7 o (en sílaba cerrada 
= a no acentuada) 
TN s 1 ra) 
e 
pá | e 1 u 
e e A 
EEEOCaEES pa cn y e 
1 1 e | 
== a 
E O 
a T o 
; u u 


El sistema de transcripción utilizado en esta obra es una ayuda práctica 
para representar el hebreo masotético según la pronunciación tradicional de 
nuestras universidades. No es una transliteración exacta que pretenda reflejar 
todas las particularidades de la ortografía tiberiense; no tiene tampoco una 
finalidad puramente fonemática, ni quiere descubrir, tras las tradiciones gra- 
maticales corrientes, formas más propias desde un punto de vista de la his- 
toria de la lengua. Las siguientes aclaraciones se dirigen al no especialista; 
las decisiones prácticas, necesarias al editar el diccionario, en las que había 
que tener en cuenta las posibilidades técnicas de impresión, no pretenden 
ser absolutamente normativas. | 

En cuanto a las consonantes (para detalles, cf. las gramáticas), valgan las 
aclaraciones siguientes: tanto ? como * suelen ser pronunciadas convencional. 
mente como una aspiración que impide la unión de dos sonidos vocálicos 
consecutivos (cf. el alemán geebrt); z es una sibilante sonora (cf. la z fran- 
cesa); h corresponde aproximadamente a nuestra j; s a la z alemana (ts); 
$ a la sh inglesa o sch alemana. En el caso del llamado begadkefat (b, g, d, 
k, p y £), la diferencia entre oclusivas y fricativas se ha mantenido en la grafía 
sólo en el caso de p/f (p al comienzo de palabra y después de consonante; 
f después de vocal). La extendida pronunciación de b como » (francesa) des- 
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pués de vocal y de % aproximadamente como nuestra ¡, también después de 
vocal, puede mantenerse fácilmente sin necesidad de distinguir gráficamente 
los dos sonidos. 

Los signos consonánticos h, w y y, empleados para designar vocales lar- 
gas (es decir, como zatres lectiónis ), se han utilizado en la transcripción sólo 
para representar textos no puntuados (inscripciones no bíblicas, textos de 
Qumrán, 2*tib, etc.) y para la alfabetización; h ha sido utilizada también en 
los verbos tertiae infirmae (UT w/y) en la forma paradigmática (tercera per- 
sona singular masculina del perfecto); esta forma paradigmática ha sido re- 
presentada siempre, excepto en los verbos de segundo radical largo (inf. 
constr. bo”, bin, gar, etc.), como raíz consonántica no vocalizada (por ejem- 
plo, ?bd, "bb, "bl, que deben ser pronunciados "abad, *aba, "abal, con acento 
en la segunda sílaba; en algunos casos, con e en vez de a en la segunda sílaba: 
bps = bafes, así como también £br, yr, Rbd, Ibí en este primer tomo). La 
única posibilidad de confusión con la +4 consonántica como tercer radical es 
gbb (= gabab); pero en este caso se ha indicado en el texto la pronunciación 
correcta (col. 394). En las palabras vocalizadas no se ha tenido en cuenta la h 
vocálica; así, por ejemplo, en la final del femenino -4 (malka, «reina», y 
no malkah, «su reina de ella», etc.). El alef quiescens ha recibido un trata- 
miento algo diverso: cuando es pura vocal no ha sido transcrito (en palabras 
como lo, «no»; hz, «él»; ros, «cabeza»; arameo malka, «el rey»); en cambio, 
eri los casos en que el alef quiescens y el sonoro aparecen dentro del mismo 
paradigma gramatical o en un grupo de palabras estrechamente emparenta- 
das ha sido transcrito para facilitar la identificación de la raíz (por ejemplo, 
los derivados nord, «terrible», y yira, «temor», de la raíz yr). 

En cuanto a las vocales, el seré (==) 
tados como vocales largas (8 y 0), de acuerdo con la tradición gramatical. .. 

El acento recae, por lo general, en la sílaba final; cuando se cumple esta 
regla, no ha sido expresado gráficamente. Las formas paradigmáticas con 
acento en la penúltima sílaba, especialmente las segoladas (sustantivos con e 
final no acentuada), llevan un acento gráfico agudo; este acento no ha sido 
expresado gráficamente en las formas flexionadas con sílaba final no acen- 
tuada (por ejemplo, lámina, «¿por qué? »; "wen, «desgracia»; hérem, «ex- 
terminio»; *Óz.en, «oreja»; frente a dábar, «palabra»; et, «fidelidad», que 
tienen acento en la última o katabta, «tú escribiste», pronunciado Ratábta Je 
En los segolados muy frecuentes y fácilmente reconocibles del tipo mélek, 
«rey»; dérek, «camino»; bésed, «bondad», etc., no se ha señalado, para 
no complicar las COSas, la duración de la vocal radical (duración que, por 
otra parte, no es cierta); cuando se usan tipos de imprenta pequeños se ha 
renunciado, por razones técnicas, al acento gráfico. 

- Los nombres propios llevan mayúscula inicial (excepto los que comien- 
zan con ? o con '). 

En cuanto a la transcripción de ls lenguas semíticas afines, véanse las 
gramáticas y diccionarios correspondientes; la transcripción del acádico sigue 
las normas de GAG y AHw, la del ugarítico se adapta a las de UT (nótese 
que en esta lengua a, ¿y u no representan vocales, sino el alef en sus diversas 
vocalizaciones). 


V. LA EDICION DEL PRIMER TOMO 


El director de la obra expresa su sentido agradecimiento al profesor 
D. C. Westermann, de Heidelberg, por su ayuda en el reclutamiento de una 
gran parte de los cuarenta colaboradores de este tomo; a él se debió también 
el primer impulso para la realización de esta obra y él fue quien estableció 
los contactos necesarios con la casa editora. Las relaciones personales de los 
directores explican por qué la mayor parte de las colaboraciones de este pri- 
mer tomo proceden de Heidelberg y Suiza; con todo, esas colaboraciones 
abarcan nada menos que diez países. 

El director tradujo los manuscritos de autores de lengua extranjera. To- 
dos los artículos fueron sometidos a una reelaboración por parte del mismo 
director, con el fin de conseguir ciertá uniformidad en la presentación. Se ha 
hecho uso frecuente del derecho estipulado a cambios de contenido (en los 
casos más importantes después de una consulta con el autor); estos cambios 
consistieron en añadiduras más que en cortes. Cierto número de estos cam- 
bios (los que tenían “alguna importancia o afectaban al diccionario en su con- 
junto —adición de palabras emparentadas, etc.— y ho constituían una crítica 
á la aportación del autor) han sido marcados con un asterisco, que indica una 
añadidura del director (los asteriscos que siguen inmediatamente a los nú- 
meros O letras indicadores de apartados afectan a todo el apartado en 
cuestión; los que siguen a un párrafo se refieren únicamente a ese párrafo). 
El director tuvo que intervenir más a fondo en las dos primeras partes prin- 
cipales de los artículos. Sólo el director es responsable de la comprobación 
de los datos estadísticos. Los autores sólo corrigieron las pruebas en el caso 
de artículos largos; las erratas y descuidos, más frecuentes que lo que sería 
de desear, deben ser imputados, por tanto, al director. 

Merecen especial agradecimiento el Prof. Thomas Willi (ahora en Eich- 
berg, St. Gallen), el Prof. Gerhard Wehmeier (en Dharwar, Mysore St., 
India) y Matthias Suter, que desde fines de 1968 se fueron relevando en el 
puesto de ayudantes del director y se tomaron el pesado trabajo de comprobar 
citas, bíblicas y bibliográficas, y de leer y corregir las pruebas. 


ErnsT JENNI 
Basilea, abril de 1971. 


ABREVIATURAS Y SIGLAS 
Libros bíblicos 


Gn Ex Lv Nm Dt Jos Jue Rut 1Sm 25m  1Re 2Re 1Cr 2 Cr 
Esd Neh Tob Jdt Est 1 Mac 2 Mac Job Sal Prow Ec Cant Sab Eclo 
ls Jr Lam Bar Ez Dn Os Jl Am Abd Jon Miq Nah Hab Sof Ag 
Zac Mal Mt Mc Lc Jn Hch Rom 1 Cor 2 Cor Gál Ef Flp Col 1 Tes 
2 Tes 1 Tim 2 Tim Tit Film Heb Sant 1Pe 2Pe 1 Jn 2Jn 3Jn Jds Ap. 


Comentarios a libros bíblicos 


Gn G. von Rad, ATD 2-4 (1949-52); C. Westermann, BK 1 (1966ss). 

Ex M. Noth, ATD 5 (1959). 

Lv M. Noth, ATD 6 (1962); K. Elliger, HAT 4 (1966). 

Nm M. Noth, ATD 7 (1966). 

Dt G. von Rad, ATD 8 (1964). 

Jos M. Noth, ATD 7 (21953). 

1 Re M. Noth, BK 1X/1 (1968). 

Is O. Kaiser, ATD 17 (1960); H. Wildberger, BK X (1965ss). 

Dtls G. Westermann, ATD 19 (1966); K. Elliger, BK XI ( 1970ss). 

Jr W. Rudolph, HAT 12 (*1968) (la numeración de las páginas varía con 
respecto a *1958). 

Ez G. Fohrer-K. Galling, HAT 13 (1955); W. Eichrodt, ATD 22 (1959- 
1966); W. Zimmerli, BK XIII (1969). 

Os H. Y. Wolff, BK XIV/1 (1961); W. Rudolph, KAT XIII/1 (1966). 

J/Am H. W. Wolff, BK XIV/2 (1966). 

al H.-J. Kraus, BK XV (1960). 

Job G. Fohrer, KAT XVI (1963); F. Horst, BK XVI/1 (1968). 

Prov B. Gemser, HAT 16 (41963); H. Ringgren, ATD 16/1 (1962). 

Rut/Cant W. Rudolph, KAT XVIT/1.2 (1962); G. Gerleman, BK XVITI (1965); 
E. Wúrthwein, HAT 18 (*1969). 

Ecl W. Zimmerli, ATD 16/1 (1962); H. W. Hertzberg, KAT XVII/4 
(1963); K. Galling, HAT 18 (21969). 

Lam H.-J. Kraus, BK XX (*1960); W. Rudolph, KAT XVII/3 (1962); 
O. Plóger, HAT 18 (41969). 

Est H. Bardtke, KAT XVII/5 (1963); G. Gerleman, BK XXI (1970ss). 

Dn A. Bentzen, HAT 19 (+1952); O. Plóger, KAT XVIII (1965). 

Esd/Neh Y. Rudolph, HAT 20 (1949). 

1/2 Cr W. Rudolph, HAT 21 (1955). 


Textos de Oumrán 


Sobre el qa. actual para designar los diversos libros, cf. D. Barthélemy y J. T. Mi 
lik, Oumran Cave TI = DJD 1 (1955) 46s; Ch. Burchard, Bibliograpbie zu den Hand- 
scbriften vom Toten Meer (1957) 114-118; O. Eissfeldt, Einleitung in das AT (*1964) 
875; G. Fohrer(-E. Sellin), Etnleitung in das AT (1965) 544-547. Los textos no bí- 
blicos más importantes (cf. Die Texte aus Qumran. Habráisch und deutsch, ed. E. Lohse 
[1964 ]) son: 


CD Documento de Damasco. 
10H Hodayot, Salmos. 

10M Documento de la Guerra. 
10pHab - Comentario a Habacuc. 
105 Regla de la Secta. 

10Sb Bendiciones. 

40Fl Florilegio. 


Textos de Ugarit 


En la designación de los textos se ha seguido el sistema de C. H. Gordon, Ugaritic 
Textbook (1965). Las siglas son de Eissfeldt (cf. J. Aistleitner, Wórterbuch der ugari- 
tischen Sprache [*19671 348-356: concordancia y primera publicación). Para compararlos 
con la edición de A. Herdner, Corpus des tablettes en cunéiformes alphabétiques (1963) 
(= CTA), que se va imponiendo cada vez más en los últimos años, cf. los cuadros com- 
parativos de Herdner, op. cif., XIX-XXXIV, o también H. Gese y otros, Die Religionen 


Altsyriens... (1970) 231s. 
Significado de las siglas: 
AB Ciclo de Anat y Baal. 
Aqght Texto de Aqghat. 
D Texto de Aqghat. 
K, Krt Texto de Keret. 
MF Fragmentos mitológicos. 
NK Poema de Nikkal. 
SS Texto de Sahr y Salim. 
Signos 
—> cf. (referencia a otra entrada). 


* (delante de una forma) Forma deducida, no documentada. 
* (delante o después de 


párrafos) 
> 
Á 


Elabotado por el director (cf. XXV). 
Ha dado lugar a. 
Proviene de. 


Siglas de las principales obras citadas 


Alt, KS I-II 
ALUOS 
ANEP 


ANET 


AO 
AOB 


AOT 
ARM 


ArOr 
ARWY 


«Atti della Accademia Nazionale dei Lincei. Rendiconti». 

F, R. Kraus, Altbabylonische Briefe in Umschbrift und UÚbersetzung, 
fasc. 1ss (1964ss). 

«Australian Biblical Review». 

«Acta Orientalia». 

«Archiv fir Orientforschung». 

Novela aramea de Ahigar (cf. Cowley). 

W. von Soden, Akkadisches Handworterbuch (1959ss). 

«Annali dell'Istituto Universitario Orientale di Napoli». 


«¿Annuaire de l'Institut de Philologie et d'Histoire Orientales et 


Slaves». 

«American Journal of Semitic Languages and Literatures». 

«Analecta Lovaniensia Biblica et Orientalia». 

A. Alt, Kleine Scbriften, vol. 1 (*1963); vol. 2 (*1964); vol. 3 (1959). 

«Annual of the Leeds University Oriental Society». 

The Ancient Near East in Pictures Relating to tbe Old Testament, 
ed. J. B. Pritchard (1954). 

Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament, ed. 
J. B. Pritchard (21955). 

«Der Alte Orient». 

Altorientalische Bilder zum Alten Testament, ed. H. Gressmann 
(21927). 

di dd Texte zum Alten Testament, ed. H. Gressmann 
(21926) 

Archives Royales de Mari. 

«Archiv Orientálni». 

«Archiv fiir Religionswissenschaft». 


BA 


Bart, CPT | 


Barth 
BASOR 
BBB 


Begrich, GesStud 
Ben Jehuda 


BeO 


Bergstr. 1-11 
Bergstr.Einf. 


Bertholet 


BEThL 


BF ChrTh 


BH 
BHA L-II1 


BHS 
Bibl 
BiOr 
BJRL 
BK 
BL 


BLA 


Blass-Debrunner 


BLex? 
BM 


BMAP 
Bohl 


Bousset-Gressmann 


Bresciani-Kamil 


BRL 
Bronno 


BrSynt 
BSOAS 


Buccellati 


Burchardt 1-IT 


Abreviaturas y siglas 


Assumptio Mosis. 

«Annual of the Swedish Theological Institute». 

Antiguo Testamento. 

Das Alte Testament Deutsch, ed. (V. Herntrich ” A. Weiser. 


—«Anglican Theological Review». 


«The Biblical Archaeologist». % 

J. Barr, Comparative Philology and. the Text of tbe Old Testament 
(1968). 

J. Barth, Die Nominalbildung in den semitischen $ prachen (*1894). 

«Bulletin of the American Schools of Oriental Research». 

«3onner Biblische Beitrige». 

J. Begrich, Gesammelte Studien zum Alten Testament (1964). 

Elieser ben Jehuda, Thesaurus totius Hebraitatis et veteris et re- 
centioris 1-XVI (1908-59). 

«Bibbia e Oriente». 

G. : Bergstrásser, Hebráische Grammatik, vol. 1 (1918); vol. II 
1929). 

G. Bergstrásser, Einfúbrung in die iio Sprachen (1928). 

A. Bertholet, Kulturgeschichte Israels (1919). 

«Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium». . 

«Beitráge zur Foórderung christlicher Theologie». 

Biblia Hebraica, ed. R. Kittel, A. Alt, O. Eissfeldt ($1937 = 1951). 

Biblisch-Historisches Handwórterbuch, ed. B. Reicke y L. Rost, 
vols. 1-111 (1962-66). | 

Biblia Hebraica preciada ed. K. Elliger y W. Rudolph 
(1968ss). 

«Biblica». 

«Biblioteca Orientalis». 

«Bulletin of the John Rylands Library». 

da Kommentar. Altes Testament, ed. M. Noth y H. W. 
Wo 

H. Bauer y P. Leander, Historische Grammatik der hebráischen 
Sprache 1 (1922). 

H. Bauer y P. Leander, Grammatik des Biblisch-Aramáischen 
(1927). 

E. Blass y A. Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen Grie- 
chisch (1965). 

Bibel-Lexikon, ed. H. Haag (21968). 

G. Beer y R. Meyer, Hebráische Grammatik, vol. 1 (21952); “vol. IT 
(21955); vol. III (21960) (cf. Meyer). 

E. G. Kraeling, The Brooklyn Museum Aramaic Papyri (1953). 

F. M. Th. de Liagre Bóhl, Opera Minora (1953). 

W. Bousset y H. Gressmann, Die Religion des Judentums im spát- 
bellenistischen Zeitalter (31926). 

Cf. Hermop. 


 K. Galling. Biblisches Reallexikon: HAT 1 (1937). 


E. Bronno, Studien ¿ber bebráische Morphologie und Vokalismus 
(1943). 

C. Brockelmann, Hebráische Syntax (1956). 

«Bulletin of the School of Oriental and African Studies». 

G. Buccellati, The Amorites of tbe Ur 111 Period (1966). 

M. Burchardt, Die altkanaandischen Fremdworte und Eigennamen 
¿2 Agyptischen, vols. 1-11 (1909-10). 

«Beitráge zur Wissenschaft vom Altem (und Neuen) Testament». 

W. G. Lambert, Babylonian Wisdom Literature (1960). 

«Biblische Zeitschrift». 

«Beiheft zur Zeitschrift fir die alttestamentliche Wissenschaft». 

«Beiheft zur Zeitschrift fúr die neutestamentliche Wissenschaft». 


CAD. 

| Calice 

CBO 

CIS' 

Conti Rossini 
Cooke 
Cowley 
CRAIBL 


CV 


DAFA 


Dahood, Proverbs 


Dakhood, UHPh 


Dalman 
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The Assyrian Dictionary of the Oriental Institute of the University 
of Chicago (1956ss). 
F. Calice, Grundlagen der úgyptisch-semitischen Wortvergleichung 


(1936 


). 
«Catholic Biblical Quarterly». 


Corpus Inscriptionum Semiticarum (1881ss). 


_K. Conti Rossini, Chrestomathia Arabica Meridionalis Epigrapbica 


(1931). 
G. A; Cooke, A Text-Book of Nortb-Semitic Inscriptions (1903). 
A. Cowley, Áramaic Papyri of the Fifth Century B. C. (1923). 
«Comptes Rendus de P'Académie des Inscriptions et menes: Let- 
tres». 


—<«Communio Viatorum». 


R. Blachére, M. Chouémi y C. Denizeau, Dictionnaire arabe-fran- 
cais-anglais (langue classique et moderne) (1963ss). 


-M. Dahood, Proverbs and Nortbwest Semitic Pbilology (1963). 


M. Dahood, Ugaritic-Hebrew Philology (1965). 
Dalman, Arámáisch-Neubebráisches Handwórterbuch (31938). 


G. 
Dalman, Aus 1 VI G. Dalman, Arbeit und Sitte in Palástina, vols. 1-7 (1928-42). 


Delitzsch- 
Dhorme 


Dillmann 
Diringer 


DISO 


Driver, CML 
Driver, AD 


Driver-Miles 1-11 


Drower-Macuch 


Duden, Etymologie 


E 

EA 

Eichrodt 1-111 
Eissfeldt, KS 
EKL 
Ellenbogen 
ELKZ 
Erman-Grapow 
ET 
EThL 

EvTh 


EF 
FGH 


ES Delitzsch, Die: Lese- und Schreibfebler im Alten Testament 
(1920). 

E. Dhorme, L'embploi métapborique des noms de parties du corps 
en bébreu et en akkadien (1923). 

A. Dillmann, Lexicon Linguae Aethiopicae (1865). 

D. Diringer, Le iscrizioni antico-ebraiche Palestinesi (1934). 

Ch. F. Jean y J. Hoftijzer, Dictionnaire des inscriptions có aód 
de l'ouest (1965). | 

Discoveries in tbe Judaean Desert, vols. 1ss (1955ss). 

G. R. Driver, Canaanite Mytbs and Legends (1956). 


- GR. Driver, Aramaic Documents of tbe Fifth Century B. E 


(1957). 


G. R. Driver y J. C. Miles, Babylonian Laws, vols. 1-11 (1952-55). 


E. S. Drower y R. Macuch, A Mandaic Dictionary (1963). 

K. Duden, Etymologie. Herkunfiswórterbuch der deutschen Sbra- 
che. Bearbeitet von der Dudenredaktion unter Leitung von 
P. Grebe. Der Grosse Duden, vol. 7 (1963). 


Fuente elohista. 


Tabletas de El-Amarna, según la clión de J. A. Knudtzon, Die 
El-Amarna-T afel (1915). Ampliada en A. F. Rainey, El Amarna 
Tablets (1970) 359-379, 

W. Eichrodt, Theologie des Alten Testaments, 1 (%1968); 2/3 
(*1964). 

O. Eissfeldt, Kleine Schrifteñ, vols. 1ss (1962ss). 

Eoangelisches Kirchenlexikon, ed. H. Brunotte y O. Weber, 3 vols. 

1962) 

M. Ellenbogen, dan Words in the Old Testament (1962). 

«Evangelisch-Lutherische Kirchenzeitung». 

A. Erman y H. Grapow, Woórterbuch der ágyptischen Sprache, 
vols. 1-7 (1926-63). 

«Expository Times». 

«Ephemerides Theologicae Lovanienses». 

«Evangelische Theologie». 


«Forschungen und Fortschritte». 
F. Jacoby  (ed.), Die Pragnes der iaa Historiker 
-(1923ss). | | 
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ina Gen.Ap. 
Fitzmyer, Sef. 
Fohrer, Jes. 1-ITI 


Fraenkel 
Friedrich 
FS Albright 1961 


FS Alleman 1960 
FS Alt 1953 
FS Baetke 1964 


FS Bardtke 1968 
FS Basset 1928 
FS Baudissin 1918 


FS Baumgaártel 
1959 
FS Baumgartner 


1967 
FS Beer 1933 
FS Bertholet 
1950. 
FS Browne 1922 
ES Christian 
1956 
FS Davies 1970 


FS Delekat 1957 

ES Driver 1963 

FS Dussaud 1939 

ES Eichrodt 
1970 

ES Eilers 1967 

FS Eissfeldt 
1947 

FS Eissfeldt 
1958 

FS Friedrich 1959 

FS Galling 1970 

FS Gaster 1936 

FS Grapow 1955 

FS Haupt 1926 


FS Heim 1954 

FS Hermann 1957 

FS Herrmann 
1960 

FS Hertzberg 
1965 


FS Herwegen 1938 
FS Irwin 1956 
FS Jacob 1932 


FS Junker 1961 
FS Kahle 1968 


Abreviaturas y siglas 


J. 7 Fitzmyer, The Genesis Apocrypbon of Qumran Cave 1 
A Commentary (Biblica et Orientalia 18) (1966). 
J. A. Fitzmyer, The Aramaic Inscriptioms of Sefíre (Biblica et 
Orientalia 19) (1967). | 
G. Fohrer, Das Buch Jesaja (Zircher Bibelkommentare) vols. 1-3 
(1960-64). 

S. Fraenkel, Die aramáischen FEremdwórter im Arabischen (1886). 

J. Friedrich, Phorizisch-punische Grammatik (1951). 

Tbe Bible and tbe Ancient Near East. Essays in Honor of 
W. F. Albrigbt (1961). 

Biblical Studies in Memory of H. C. Alleman (1960). 

Geschichte und Altes Testament (1953). 

Festschrift W. Baetke. Dargebracht zu seinem 80. Geburtstag am 
28. Márz 1964, ed. K. Rudolph, R. Heller y E. Walter (1966). 

Bibel und Qumran (1968). 

lMémorial H. Basset (1928). 

Abhandlungen zur semitischen Religionskunde und Sprachwissen- 
schaf (1918). 

Festschrift F. Baumgártel zum 70. Geburtstag (1959). 


Hebráische Wortforschung. Festschrift zum 80. Geburtstag von 
W. Baumgartner: SVT 16 (1967). 

Festschrift fiúr G. Beer zum 70. Geburtstag (1933). 

Festschbrift fir A. Bertholet (1950). 


Oriental Studies (1922). 
Vorderasiatische Studien. Festschrift fir V. Christian (1956). 


Proclamation and Presence. Old Testament Essays in Honour of 
G. H. Davies (1970). 

Libertas Cbristiana. F. Delekat zum 65. Geburtstag (1957). 

Hebrew and Semitic Studies presented to G. R. Driver (1963). 

Meélanges Syriens offerts a R. Dussaud (1939). 

Wort-Gebot-Glaube. W. Eichrodt zum 80. Geburtstag (1970). 


Festscbrift pz W. Etlers (1967). 
Festscbrift O. Eissfeldt zum 60. Geburtstag (1947). 


Von Ugarit nach Qumran. Beitráge... O. Eissfeldt zum 1. Septem- 
ber 1957 dargebracht (1958). 

Festscbrift fúr J]. Eriedrich (1959). 

Archáologie und Altes Testament. Festschrift fúr K. Galling (1970). 

14. Gaster Anniversary Volume (1936). 

Agyptologische Studien H. Grapow (1955). 

Oriental Studies, published in Commemoration... of P. Haup! 
(1926). | 

Tbheotogie als Glaubenswagnis (1954). 

Solange es heute beisst. Festschrift fir Rudolph Hermann (1957). 

Hommage a L. Herrmann (Collection Latomus, 44) (1960). 


Gottes Wort und Gottes Land (1965). 


Heilige Uberlieferung. 1. Herwegen zum silbernen Abtsjubilaum 
dargebracht (1938). 

A Stubborn Faith. Papers... presented to Honor W. A. Irwin, 
ed. E. C. Hobbs (1956). 

Festscbrift G. Jacob (1932). 

Lex tua veritas. Festscbrift fúr H. Junker (1961). 

In memoriam P. Kable: BZAW 103 (1968). 


FS Kittel 1913 
FS Kohut 1897 
FS Kopp 1954 
FS Koschaker 


1939 
FS Landsberger 
1965 
FS Lévy 1955 
FS Meiser 1951 
FS Mowinckel 
1955 


FS Neuman 1962 
ES Notscher 1950 


ES Pedersen 1953 
FS Procksch 1934 
ES von Rad 1961 


FS Rinaldi 1967 
FS Robert 1957 
FS Robinson 1950 


FS Rost 1967 


FS Rudolph 1961 
ES Sachau 1915 


ES Schmaus 1967 


FS Schmidt 1961 
FS Sellin 1927 

FS Sóhngen 1962 
FS Thomas 1968 
ES Thomsen 1912 


FS Vischer 1960 

FS Vogel 1962 

FS Vriezen 1966 

FS Wedemeyer 
1956 

FS Weiser 1963 

FS Wellhausen 
1914 


G 
G? etc. 
GAG 


GB 

GenAp 

Gesenius, 
Thesaurus - 

Grapow 


Gray, Legacy 
Gróndahl 
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Alttestamentliche Studien, R. Kittel dargebracht: BWAT 13 (1913). 

Semitic Studies in Memory of A. Kobut (1897). 

Charisteria 1. Kopp octogenario oblata (1954). 

Symbolae P. Koschaker dedicatae. Studia et documenta ad iura 
Orientis Antiqui pertinentia 2 (1939). 

Bere in Honor of B. Landsberger on bis seventyfiftb Birthday 

1965). 

Meélanges I. Lévy (1955). 

Viva Vox Evangelii, Festschrift Bischof Meiser (1951). 

Interpretationes ad Vetus Testamentum pertinentes S. Mowinckel 
septuagenario missae (1955). 

Studies and Essays in Honor of A. A. Neuman (1962). 

Alttestamentliche Studien. F. Nótscher zum 60. Geburtstag gewid- 
met (1950). 

Studia Orientalia J. Pedersen dicata (1953). 

Festschrift O. Procksch (1934). 

dl zur Theologie der alttestamentlichen ÚUberlieferungen 

1961 

Studi sull'Oriente e la Bibbia, offerti al P. G. Rinaldi (1967). 

Meélanges bibliques. Rédigés en l'honneur de A. Robert (1957). 

o dS Old Testament Prophecy. Presented to Th. H. Robinson 

1950). 

Das ferne und das nabe Wort. Festschrift L. Rost zur Vollendung 
seines 70. Lebensjabres am 30. November 1966 gewidmet: 
BZAW 105 (1967). 

Verbannung und Heimkebr (1961). | 

Festschrift W. Sachau zum siebzigsten Geburtstage gewidmet 
(1915). 

iS und Verkúndigung. M. Schmaus zum 70. Geburtstag 
(1967 

Besocbris Eberhardt Schmidt, ed. P. Brockelmann... (1961). 

Beitráge zur Religionsgeschichte und Archáologie Palástinas (1927). 

Einsicht und Glaube. G. Sóbngen zum 70. Geburtstag (1962). 

Words and Meanings. Essays presented to D. W. Thomas (1968). 

Festschrift VW. Thomsen zur Vollendung des 70. Lebensjabres 
(1912). 

Hommage a W. Vischer (1960). 

Vom Herrengebeimnis der Wabrheit (1962). 

Studia biblica et semitica. Th. C. Vriezen ... dedicata (1966). 

Sino-Japonica. Festschrift A. Wedemeyer zum 80. Geburtstag 
(1956). 

Tradition and Situation. A. Weiser zum 70. Geburtstag (1963). 

Studien... J. Wellhausen gewidmet: BZAW 27 (1914). 


Septuaginta (también LXX). 

Cod. Alexandrinus, etc. 

W. von Soden, Grundriss der akkadischen Grammatik (1952). Er- 
gúnzungsheft zum GAG (1969). 

Gesenius y F. Buhl, Hebráisches und aramáisches Handwor- 

terbuch úber das Alte Testament ("1915). 

Genesis Apocriphon. 

Y... Gesenius,. Thesaurus... Linguae Hebraicae et Chaldaicae,. vols. - 
1111 (1835-58). 

W. Gesenius y E, Kautzsch, Hebráische Grammatik (41909). 

H. Grapow, Wie die alten Agypter sich anredeten, wie sie sich 
grússten und wie sie miteinander sprachen (1960). 

J. Gray, The Legacy of Canaan (*1965). 

F. Gróndahl, Die Personennamen der Texte aus Ugarit (1967). 
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GThT 


Gulkowitsch 


Gunkel, Gen 
Gunkel-Begrich 
GVG Es 


H 
HAL 


Harris 
HAT 


Haussig 1 


HdO 
Herdner, CT(C)A 


Hetmop. 


HSAT 
HThR 
HUCA 
Huffmon 


IDB I-IV 
TIEJ 


Je 
Jacob 
Jahnow 


JAOS 


Jastrow 


JEOL 


Abreviaturas y siglas 


- «Gereformeerd Theologisch dit: | | | 
-L. Gulkowitsch, Die Bildung von Abstraktbegriffen in der bebrái- 


- schen Sprachgeschichte (1931). 

H. Gunkel, Genesis (Handkommentar zum AT 1/1) ("1966). 

H. Gunkel y J. Begrich, Einleitung in die Psalmen (1933). : 

C. Brocklemann, Grundriss der vergleichenden Grammatik der se- 
mitischen Sprachen, vols. 1-2 (1908-13). 


Ley de Santidad (Lv 17- 26). | 

“Y. Baumgartner, Hebráisches und aramáisches Lexikon zum Alten 
, Lestament, t. 1 (=KBL 32 ed.). ¡ 
Z. S. Harris, A Grammar of tbe Phoenician Language (1936). 

Handbuch zum Alten Testament, ed. O. Eissfeldt. 

H. Y. Haussig (ed.), Worterbuch der Mytbologie. Parte 1.* (1961). 

Handbuch der Orientalistik, ed. B. Spuler. 

A. Herdner, Corpus des tablettes en cunéiformes alphbabétiques 
découvertes ¿ Ras Shamra- Ugarit de 1929 4 1939 (Mission de 
Ras Shamra X) (1963). 


Papiros de Hermópolis según la edición de E. Bresciani y M. Ka- 


mil, «Atti della Accademia Nazionale dei Lincei. Memorie, Ser. 
VIII, vol. 12» (1966). 

Die Heilige Schbrift des Alten Testaments, ed. E. Kautzsch y A. Ber- 
tholet (*1922-23). 

«Harvard Theological Review». 

«Hebrew Union College Annual». 

H. B. Huffmon, Amorite Personal Names in the Mari Texts (1965). 


The Interpreter's Dictionary of the Bible (1962). 


«Israel Exploration Journal». 


Fuente Yahvista. 

E. Jacob, Théologie de l'Ancien tal (1955). 

H. Jahnow, Das bebráische Leichenlied im Rabmen der Vólker- 
dichtung (1923). 

«Journal of the American Oriental Society». 

M. Jastrow, A Dictionary of the Targumim, tbe ad Babli and 
Yerushalmi, and tbe Midrasbic Literature (1930). 

«Journal of Biblical Literature». 

«Journal of Cuneiform Studies». 

The Jewish Encyclopedia, ed. J. Singer, vols. 1-12 (1901-1906). 


- . E. Jenni, Das hebráische Piel (1968). 
| «Jaarbericht van het Vooraziatisch-Egyptisch Gelschap ai 


schap). Ex Oriente Lux». 
«Journal of Jewish Studies». 
«Journal of Near Eastern Studies». 
P. Joion, Grammaire de l'bébreu biblique (1923). 
«Jewish Quarterly Review». 
«Journal of Semitic Studies». 
«Journal of Theological Studies». 


Kctib, 

H. Donner y W. Róúllig, Kanaanáische und aramáische 1 nschriften, 
vol. 1 Textos (?1966); vol. II Comentario (?1968); vol. TIT Glo- 

- sario, etc. (*1969). 

Kommentar zum Alten Testament, ed. W. Rudolph, K. Elliger y 
F, Hesse. 

L. Koehler y W. Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti libros 
(1958). 

Inscripción de Kilamuwa. 


Kluge 


Kóbler, Theol. 
Kónig 


Kónig, Syntax 


KS 
KubD 
Kuhn, Konk. 


L 
Lambert, BWL 


Lande 
Lane 1-V1III 
Leander 


van der Leeuw 
Leslau 


Levy 
Levy LIV 


de Liagre Bohl 
Lidzbarski, NE 


is. 
Littmann-Hófner 
LS 


LXX 


Montgomety, DA: 


Montgomery, 
“Kings 


Moscati, EEA 


Moscati, 
“Introduction 


Muséon 
MUS] 


NAWG 


NE | 
-NedGetefTTs 
NedThT 
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F. Kluge y W. Mitzka, Etymologisches Wórterbuch der deutschen 

bprache (1963). 

L. Kóhler, Theologie des Alten Testaments (*1966). 

E. Kónig, Hebráisches und aramáisches Wórterbuch zum Alten 
Testament (1936). 

E. Kónig, Historisch-kritisches Lebrgebáude der hebráischen Spra- 
che mit steter Beziebung auf Qimchi und die anderen Auctori- 
táten. Bd. 11/2: Historisch-comparative Syntax der hebráischen 
Sprache (1897). | 

Kleine Schriften. 

«Kerygma und Dogma». 

K. G. Kuhn, Konkordanz zu den Oumrantexten (1960). 


Fuente laica (fuente del Pentateuco). 

W. G. Lambert, Babylonian Wisdom Literature (1960). 

1. Lande, Formelhbafte Wendungen der Umgangsprache im Alten 
Testament (1949). 

E. W. Lane, Al-Qamúsu, an Arabic-English Lexicon, vols. 
(1863-93). 

P, o Laut- und Formenlebre des Agyptisch Ade 
1928 

G. van der Leeuw, Phánomenologie der Religion (21956). 

W. Leslau, Etbiopic and South Arabic Contributions to the Hebrew 
Lexicon (1958). 

M. A. Levy, Siegel und Gemmen mit aramáischen, phoenizischen, 
althebráischen ... Inschriften (1869). 

J. Levy, Worterbuch iiber die Talmudim und Midraschim (*1924). 

Cf. sub Bohl. 


- M. Lidzbarski, Kanaanáische Inschriften (1907). 


G. Lisowsky, Konkordanz zum bebráischen Alten Testament (1958). 
E. Littmann y M. Hofner, Wórterbuch der Tigre-Sprache 1769 
C. Brockelmann, Lexicon Syriacum (21928). 

Septuaginta (también G). 


S. Mandelkern, Veteris Testamenti concordantiae hebraicae atque 
chaldaicae (*1926). 

«Mitteilungen der Altorientalischen Gesellschaft». 

«Mitteilungen des Deutschen Archáologischen Instituts». 

R. Meyer, Hebráische Grammatik, vol. 1 (*1966); vol. 2 (*1969). 

Midrás. 

«Mitteilungen des Instituts fir Orientforschung». 

J. A. Montgomery, A Critical and Exegetical Commentary on the 
Book of Daniel (International Critical Commentary) (21950). 

J. A. Montgomery, A Critical and Exegetical Commentary on the 
Books of Kings, ed. H. S. Gehman (International Critical Com- 
mentary) (1951). 

S. Moscati, L'epigrafia ebraica antica (Biblica et Orientalia 15) 
(1951). 

S. Moscati (ed.), An Introduction to the Comparative Grammar 
of the Semitic Languages (1964). 

Texto Masorético (cf. HB?). 

«Le Muséon. Revue d'Études Orientales». 

«Mélanges de Université St. Joseph». 


«Nachrichten (von) der Akademie der Wissenschaften in Góttin- 
gen». 

CÉ Lidzbarski, NE. 

«Nederduitse Gereformeerde lis Tydskrif». 

«Nederlands Theologisch Tijdschrift». 
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NKZ 
Nóldeke, BS 
Nóldeke, MG 
Nóldeke, NB 


Noth, 1P 


Noth, UPt 

Noth, GI 

Noth, GesStud 
1-11 


Pp 

Payne Smith 

Pedersen, 
Israel 1-11, 
TI1-IV 

PEO 

PTB 

Poen. 


PRU 


¡O 

— RA; RAAO 
RAC 

von Rad 1-11 


von Rad, 
Gottesvolk 


von Rad, GesStud 


RivBibl 
Rost, KC 


RQ 

RS 
RScPhTh 
RSO 
SAB 
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«Neue Kirchliche Zeitschrift». 

Th. Nóldeke, Beitráge zur semitischen Sprachwissenschaft (1904). 

Th. Núldeke, Mandaische Grammatik (1875). 

7 Noóldeke, Neue Breitráge zur semitischen Sprachwissenschajt 
1910). 

M. Noth, Die israelitischen Personennamen im Rabmen der ge- 
meinsemitischen Namengebung (1928). 

M. Noth, Uberlieferungsgeschichte des Pentateuch (1948). 

M. Noth, Geschichte Israels (1966). 

M. Noth, Gesammelte Studien zum Alten Testament, vol. 1 ($1966"; 
vol. 11 (1969). 

«Nieuwe Theologische Studién». 

«Norsk Teologisk Tidsskrift». 

H. S. Nyberg, Hebreisk Grammatik (1952). 


«Orientalistische Literaturzeitung». 

«Oriens Ántiquus». 

<Orientalia (Nova Series)». 

«Oudtestamentische Studién». 

«Die Ou Testamentiese Werkgemeenskap in Suid-Afrika Pretoria». 


Fuente sacerdotal. | 

R. Payne Smith, Thesaurus Syriacus, vols. 1-2 (1868-97). 

T. Pedersen, Israel, Its Life and Culture, vols. 1-2 (1926); vols. e 4 
(1934), 


«Palestine Exploration Quarterly». 


«Palástinajahrbuch». 
Plautus, Poenulus (cf. también Sznycer). 
Le Palais Royal d'U garit, vols. 2-6 (1955-70). 


Q're. 


«Revue d'Assyriologie et d'Archéologie Orientale». 

Reallexikon fiúr Antike und Christentum (1950ss). 

G. von Rad, Theologie des Alten Testaments, vol. 1 (*1966); vol. 2 
(41965). 

G. von Rad, Das Gottesvolk im Deuteronomium (1929). 


G. von Rad, Gesammelte Studien zum Alten Testament (*1965). 

«Revue Biblique». 

«Revue des Etudes Juives». 

«Répertoire d'Épigraphie Sémitique». 

Religion in Geschichte und Gegenwart, ed. K. Galling, vols. 1-6 
(1957-62). 

«Revue d'Histoire et de Philosophie Religieuses». 

«Revue d'Histoire des Religions». 

«Rivista Bíblica Italiana». 

L. Rost, Das kleine Credo und andere Studien zum Alten Testa- 
ment (1965). 

«Revue de Qumrán». 

Ras Shamra (los textos según los números de excavación; cf. tamr- 
bién PRU). 

«Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques». 

«Rivista degli Studi Orientali». 


«Sitzungsberichte der Deutschen Akademie der Wissenschaften zu 
Berlin». 


SAHG 
Schott 

Sef. I-TTI 
Sellin-Fohrer 


Sem 
Seux 


Stamm, AN 


Stamm, HEN 


SThU 
StOr 
StrB I-VI 


StTh 
SVT 


Sznycer 


Tallqvist 


ThStKr 


UF 
Ugaritica V 


UJE 
UT 


VAB 


de Vaux 1-11 


VD 
Vriezen, Theol. 


VI 


Wagner 
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A. Falkenstein y W. von Soden, Sumerische und akkadische Hym- 
nen und Gebete (1953). 

Das Gilgamesch-Epos. Neu úbersetzi und mit Anmerkungen ver- 
seben von A. Schott. Durchgeseben und ergánzt von W. von 
Soden (1958). 

Estelas de Sefire 1-ITI (cf. Fitzmyer, Sef.). 

Einleitung in das Alte Testament. Begrindet von E. Sellin, vóllig 
neu bearbeitet von G. Fobrer (1965). 

«Semitica». 

M.-J. Seux, Epithétes royales akkadiennes et sumériennes (1967). 

J. J. Stamm, Die akkadische Namengebung (?1968). 

J. J. Stamm, Hebráische Ersatznamen, ES Landsberger (1965) 413- 
424, 

«Schweizerische Theologische Umschau». 

«Studia Orientalia». 

(H. L. Strack-) P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament 
aus Talmud und Midrasch, vols. 1-6 (1923-61). 

«Studia Theologica». 

«Supplements to Vetus Testamentum». 

M. Sznycer, Les passages puniques en transcription latine dans le 
«Poenulus» de Plaute (1967). 


K. Tallgvist, Akkadische Gotterepitbeta (1938). 

Targum Jonathan. 

K. Galling (ed.), Textbuch zur Geschichte Israels (*195021968). 

«Transactions of the Glasgow University Oriental Society». 

«Theologische Blátter». 

Tbheologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, ed. L. Coe- 
nen, E. Beyreuther, H. Bietenhard (1967ss). 

«Theologische Literaturzeitung». 

«Theologische Quartalschrift». 

«Theologische Rundschau». 

«Theologische Studien». 

«Theologische Studien und Kritiken». 

«Theological Studies». 

«Theologisch Tijdschrift». 

G. Kittel y G. Friedrich (ed.), Theologisches Wórterbuch zum: 
Neuen Testament, vols. 1ss (1932ss). 

«Theologische Zeitschrift». 

Cf. Littmann-Hofner. 

Tripolitana. (Numeración según G. Levi della Vida, cf. DISO 
XXVIID. 


«Ugarit-Forschungen». 

J. Nougayrol, E. Laroche, C. Virolleaud, C. F. A. Schaeffer, Uga- 
ritica V (1968). 

The Universal Jewish Encyclopedia, ed. L. Landman (1948). 

C. H. Gordon, Ugaritic Textbook (1965). 


«Vorderasiatische Bibliothek». 

R. de Vaux, Les institutions de l'Ancien Testament, vols. 1-2 
(1958-60). 

«Verbum Domini». 

Th. C. Vriezen, Tbheologie des Alten Testaments in Grundziúgen 
(1957). 

«Vetus Testamentum». 


M. Wagner, Die lexikalischen und grammatikalischen Aramaismen 
im alttestamentlichen Hebráisch (1966). 
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WdO ' 
Wehr 


WKAS 


Wolff, GesStud 


ubD 


WUS 


WZ 
WZKM 


XII 
Yadin 


ZA 

ZAS 

ZAW 

ZDMG 

ZDPV 

ZEE 
Zimmerli, GO 


Zimmern 
ZKG 


Abreviaturas y siglas 


«Welt des Orients». 

H. Weht, Arabisches Worterbuch fúr die Scbriftsprache der Ge- 
genwart (*1959-68). | 
M. Ullmann (ed.), Worterbuch der klassischen arabischen Sprache 

(195788). 
H. W. Wolff, Gesammelte Studien zum Alten Testament (1964). 
«Wort und Dienst (Jahrbuch der Theologischen Schule Bethel)». 
J. Aistleitner, Worterbuch der ugaritischen Sprache, ed. O. Eissfeldt 
(1967). 
«Wissenschaftliche Zeitschrift». 
«Wiener Zeitschrift fir die Kunde des Morgenlandes». 


Los Doce Profetas menores, | 
Y. Yadin, The Scroll of tbe War (1962). 


«Zeitschrift fúr Assyriologie». ; 

«Zeitschrift fúr Agyptische Sprache und Altertumskunde». 

«Zeitschrift fúr alttestamentliche Wissenschaft». 

«Zeitschrift der Deutschen Morgenlándischen Gesellschaft». 

«Zeitschrift des Deutschen Palástina-Vereins». 

«Zeitschrift fúr evangelische Ethik». 

W. Zimmerli, Gottes Offenbarung. Gesammelte Aufsátze zum Al- 
ten Testament (1963). 

H. Zimmern, Akkadische Fremdworter (?1917). 

«Zeitschrift fúr Kirchengeschichte». 

«Zeitschrift fúr die Neutestamentliche Wissenschaft». 

F, LON Lexicum Hebraicum et Aramaicum Veteris Testamenti 
1968). 

«Zeitschrift fir Religions- und Geistesgeschichte». 

«Zeltschrift fúr Semitistik». 

«Zeitschrift fúr Theologie und Kirche». 
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Nx 'a¿b Padre 


I. La palabra de raíz bilítera *"ab- 
(GVG I, 331; BL 450.524) pertenece, 
lo mismo que otros términos importan- 
tes referentes a lazos de parentesco 
(> ém, «madre»; >bén, «hijo»; —>”4b, 
«hermano»), al semítico común. Se 
trata, como en el caso de *8m y sus 
correspondencias en numerosas lenguas, 
de una palabra propia del balbuceo in- 
fantil (L. Kóhler, ZAW 55 [1937] 
169-172; íd., JSS 1 [1956] 12s); es 
erróneo, por tanto, hacerla derivar de 
una taíz verbal (por ejemplo, de > bb, 
«queter»). 


En el hebreo del AT no existen deri- 
vados de esta palabra base (formas abs- 
tractas, adjetivos, diminutivos, formas alo- 
cutivas especiales); cf., por el contrario, el 
acádico abbútu, «paternidad» (AHw 6a; 
CAD A/I, 508), usado con frecuencia en 
sentido traslaticio («modo de proceder pa- 
terno»; abbuúta epesu/sabatu/abazu = pre- 
sentar una intercesión») incluso en docu- 
mentos propios del derecho familiar, por 
ejemplo, en Nuzi sobre el traslado de la 
autoridad familiar a la esposa tras la muer- 
te del adoptante (P. Koschaker, OLZ 35 
[1932] 400). 

También en fenicio está documentada la 
forma abstracta: Inscripción de Karate- 
pe I, línea 12s (= KAI N. 26): «incluso 
para la paternidad me eligieron (b'b£ 
p In) todos los reyes por mi rectitud, mi 
sabiduría y la bondad de mi corazón» 
(Friedrich 91.130; KAI IT, 40; DISO 3); 
cf. otra interpretación, aunque no cierta, 
en M. Dahood, Bibl 44 [19631] 70.291; 
HAL 2a: ?abot debe entenderse como plu- 
ral mayestático y traducirse en singular, 
incluso en Is 14,21 y Sal 109,14. 

El siríaco "bd *bwf (C. Brockelmann, 
ZA 17 [1903] 251s; LS la) parece haber 
sido tomado del acádico abbúta abázu, 
«presentar una intercesión» (CAD A/I, 
178); también aparece como calco del 
arameo en el hebreo de Qumrán (10QS 2, 
9) el giro *0bze *abút, «intercesot» 
(P. Wernberg-Moller, VI 3 [1953] 196s; 
íd., The -Manual of Discipline [19571] 53s; 
E. Y. Kutscher, «Tarbiz» 33 [1963-64] 
1255). 


II. Con algo más de 1200 casos 
documentados, *4b ocupa el puesto 11 
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en la lista de sustantivos más usados 
en el AT, detrás de dabár y delante 
de Gr. 


En la siguiente estadística prescindimos 
de ”4bi como interjección (1 Sm 24,12; 
2 Re 5,13; Job 34,36) y del añadido de la 
Bombergiana en 2 Cr 10,14; incluimos, 
por el contrario, %4b1(w) en el nombre 
personal Hurán-Abiú (2 Cr 2,12; 4,16); en 
Lisowsky falta Gn 46,34. 


Singular Plural Total 
Hebreo: | 
Gn 198 10 208 
Ex 10 14 24 
Ly 22 3 25 
Nm A 57 85 
Dt 20 51 71 
Jos 17 18 35 
Jue 44 10 54 
1 Sm 48 5 53 
2 Sm 27 1 28 
1 Re 64 31 95 
2 Re 31 38 69 
Is 16 5 21 
Jr 15 48 63 
Ez 13 14 27 
Os E 1 1 
Jl pa 1 1 
Am 1 1 2 
Mig 1 1 2 
Lac Z >, 7 
Mal 3 4 7 
Sal 5 14 19 
Job 6 3 9 
Prov 23 3 26 
Rut 3 — 3 
Lam 1 1 2 
Est 3 — 3 
Dn — 8 8 
Esd Se 14 14 
Neh 1 19 20 
1 Cr 60 : 46 106 
2 Cr 58 65 123 
Arameo: 
Dn 4 1 5 
Esd — 2 2 
AT: 
hebreo 720 491 1211 


arameo 4 3 7 


III. 1. El significado base del tér- 
mino, «padre (de sus hijos según la san- 
gre)», dice ya relación a hijo/hija/niño 
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o a sus respectivos olurales; nunca se 
emplea la palabra sin esta referencia 
explícita, si exceptuamos algunos casos 
de sentido metafórico (como título ho- 
notífico, «autor», etc.). En el AT no se 
usa este término en una función mera- 
mente relativa, como sucede en parte 
en el árabe de Kuxaya (por ejemplo, 
«padre del desierto» = avestruz). Sobre 
%biad en Is 9,5, cf. imf. 3. 

Tratándose de un concepto que indi- 
ca una relación interpersonal dentro del 
ámbito familiar, el singular aparece en 
la mayoría de los casos (14/15) segui- 
do de un genitivo o de un sufijo pose- 
sivo; en tres casos aparece con artículo 
(genérico). 

«Padre», en cuanto parte genitora 
masculina, está en relación de comple- 
mentariedad con «madre», lo cual nos 
ofrece ya dentro de este campo semán- 
tico una segunda opasición, aunque me- 
nos destacada que la anterior. Ambos 
términos aparecen con frecuencia unl- 
dos en listas nominales; el orden padre- 
madre se debe a la prioridad del padre 
en la familia organizada según el dere- 
cho patriarcal (G. Quell, TAW V, 961s). 

«Padre» y «madre» aparecen en pa- 
ralelismo en Sal 109,14; Job 7,14; 31, 
18; Prov 1,8; 4,3; 6,20; 19,26; 23,20; 
30,11.17; Mig 7,6; cf. además, sin fot- 
zar excesivamente las formas, Jr 16,3; 
20,14s; Ez 16,3.45, con el orden de los 
elementos cambiado en parte por exi- 
gencias de contenido. 

De 52 series ncminales (listas en 
B. Hartmann, Die nominalen Aufre:- 
bungen im AT [1953] 7; añádanse Lv 
20,9b; Jue 14,6; 1 Re 22,53; 2 Re 3, 
13; suprímase Jr 6,21), tres presentan 
el orden madre-padte (Lv 19,3; 20,19; 
21,2; sobre las razones, cf. Elliger, 
HAT 4,256 nota 5). 

En algunos de estos lugares, «padre 
y madre» podría traducirse muy bien 
por «padres» (Gn 2,24; 28,7; Dt 21, 
13; Jue 14,2ss; 1 Sm 22,3; 2 Sm 19, 
38; Zac 13,3.3 con yoltdáw, «los que 
lo han engendrado»; Rut 2,11; Est 2, 
7.7; cf. LXX y la Zúrcher Bibel sobre 
Est 2,7). Sobre el uso del plural *4b0t 
para designar a «los padres» sólo hay 
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testimonios posteriores al AT; cf. tam- 
bién el acádico abbú (AHw 7b, raro), 
el siríaco "abáahé y el árabe dual "aba- 
want. 

En su significado base, "4b no tiene 
ningún sinónimo. 

En ugatítico existen para designar al pa- 
dre, junto al frecuente ab, los términos 
ad, adn y btk. De ellos, ad parece ser (en 
52 =5SS, 32.43 ad ad par. um um o mt 
mit) un apelativo cariñoso (cf. Driver, CML 
123a.135a: «dad[dy]»; UT N. 71; WUS 
N. 73; también Huffmon 130.156), que en 
el lenguaje familiar sustituye a la designa- 
ción normal. Por el contrario, adn, «señor, 
soberano», sustituye a la designación del 
padre en el lenguaje de respeto (77 
[= NK]1, 33; 125 [= Il K], 44.57.60; 
A. van Selms, Marriage and Family Life 
in Ugaritic Literature [1954] 62.113), 
pero de ahí no se sigue que —>”4don y 
«padre» sean equivalentes (contra lo que 
afirma M. Dahood, CBQ 23 [1961] 463s, 
refiriéndose a Jr 22,18; 34,5; Prov 27,18; 
cf., por ejemplo, Gn 31,35: «entonces 
habló ella con su padre: Señor mío...»). 
Por lo que respecta a bik (participio o 
nomen agentis), no se conoce todavía con 
certeza cuál es su significado fundamental 
como verbo (UT N. 911; WUS N. 985; 
en árabe bhataka, «cortar») (cf. E. Ullen- 
dorff, JSS 7 [1962] 341: «circuncidat»; 
Gray, Legacy 71, nota 2). Es poco proba- 
ble que esta raíz esté presente en Sal 52,7 
(A. F. Scharf, VD 38 [1960] 213-222; 
Dahood, UHPh 58: piel privativo, «no 
padre», es una interpretación improbable). 


A diferencia de "ém (Ex 22,29 ma- 
dre de novillo y de oveja; Dt 22,6 
madre de pájaros), "ab no se usa nunca 
para designar a animales. 


2. El empleo de la palabra en sen- 
tido lato pertenece también al semítico 
común y se realiza 4) bien por exten- 
sión del término a los antepasados, b) 
bien por inclusión de la paternidad no 
corporal procedente de la adopción o 
algo semejante. 

a) Como en indogermánico, tampo- 
co en hebreo existe un término especial 
para designar al «abuelo»; esto depen- 
de quizá de la estructura sociológica de 
la familia: dentro de la gran familia, el 
pater familias tiene autoridad no sólo 
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sobre los hijos, sino también sobre nie- 
tos y bisnietos (E. Risch, «Museum 
Helveticum» 1 [1944] 115-122). 

Para designar al abuelo paterno bas- 
ta en el AT el simple *4b (Gn 28,13 
Jacob-Abrahán; 2 Sm 9,7 y 16,3 Meri- 
baal-Saúl), mientras que para designar 
al abuelo materno se emplea la expre- 
sión "bi "imm*ka, «padre de tu madre» 
(Gn 28,2 Jacob-Betuel). 

En acádico existe la forma abi abi o, 
con grafía sandhi, abadi (CAD A/T, 70; 
AHw 7b), también como nombre pet- 
sonal (sustitutivo) (Stamm, AN 302; 
íd., HEN 422); cf. también el nombre 
personal AfBafBouvig en Dura (FE, Ro- 
senthal, Die aramaistische Forschung 
[1939] 99, nota 1) y el siríaco "bbwy 
(J. B. Segal, BSOAS 16 [1954] 23). 

Los LXX usan una vez TTÓTUTOS, 
«abuelo» (prólogo a Eclo 7), y otra 
toórratercos, <«(bisjabuelo» (Ex 10,6, 
donde, sin embargo, "bot "“botéEka, se- 
gún el contexto, significa «tus antepa- 
sados»). 

El hebreo moderno se sirve de "4b 
zágén, «patriarca» (cf., por el contrario, 
Gn 43,27 y 44,20 «padre anciano»). 

La extensión del concepto a los ante- 
pasados tiene lugar primariamente en el 
plural *4b6t, que, junto al padre, inclu- 
ye también al abuelo (Gn 48,15.16 
Isaac y Abrahán como «padres» de Ja- 
cob) y al bisabuelo (2 Re 12,19 Josa- 
fat, Jorán y Ocozías como padres de 
Joás) o un número indefinido de ge- 
neraciones. 

En este significado lato de «antepa- 
sados» (cf. “bóotám bárisonim Jr 11,10) 
la palabra tiene diversos sinónimos, 
principalmente rzsonim (Lw 26,45; Dt 
19,14, G mamtépec, G* roótepor; Is 61, 
4; Sal 79,8) y haggadmon: (1 Sm 24, 
14 colectivo, en el caso de que no haya 
de leerse -1312), así como “ammim en la 
expresión "sp nifal "el-ammeka/am- 
máw, «reunirse con los suyos» (Gn 25, 
8.17; 35,29; 49,29 [texto enmendado |]. 
33; Nm 20,24; 27,13; 31,2; Dt 32,50; 


=> am). 


El plural del significado base («padres 
de diversas familias») está también pre- 
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sente en el AT (Jue 21,22: los padres o 
hermanos de las muchachas raptadas en 
Siló; Jr 16,3: «sus padres, que los engen- 
draron»; además, otras dos docenas de lu- 
gares en que aparece una contraposición 
general entre las generaciones más viejas 
y las más jóvenes), pero es mucho menos 
frecuente que el significado «antepasados», 
único posible desde un punto de vista bio- 
lógico cuando a la palabra se añade un su- 
fijo singular («mis padres», etc.). 

No es seguro que la forma del femenino 
plural -0f tenga relación con el hecho de 
que "4b, por naturaleza, es solamente sin- 
gular (L. Kohler, ZAW 55 [1937] 172). 
Nóldeke, BS 69, conjeturó que se trataba 
de una formación construida por analogía 
con el correlativo ¿mmot, «madres» (así 
también GVG I, 449; BL 515.615; Me- 
yer 11, 45; G. Rinaldi, BeO 10 [1968] 
24). 

Existen testimonios del plural «antepa- 
sados» en inscripciones semíticas norocci- 
dentales y en acádico, recogidos en DISO 1 
y en CAD A/I, 72 (junto a abbú se da 
también, en regiones que están dentro del 
campo de influjo del semítico occidental, 
la forma abbutu). 

La expresión enfática «ni tus/sus padres, 
ni los padres de tus/sus padres» (Ex 10,6 
del faraón, Dn 11,24 de Antíoco IV) viene 
a significar, cuando se encuentra en una 
frase negativa, toda la serie de los ante- 
pasados. 


También el singular puede tener el 
significado de «antepasado» (80 X), 
pero entonces designa siempre al ante- 
pasado por excelencia (cf. Is 43,27 
abika hari$on), es decir, al primer ante- 
pasado de un clan (recabitas, Jr 35, 
6-18), de una tribu (Dan, Jos 19,47; 
Jue 18,29; Leví, Nm 18,2), de un grupo 
profesional (Gn 4,215.22 texto enmen- 
dado; aaronitas, 1 Cr 24,19), de una 
dinastía (David, 1 Re 15,3b.11.24, etc., 
14 <) o de un pueblo (Israel: Abrahán, 
Jos 24,3; Is 51,2; Jacob, Dt 26,5; ls 
58,14; los tres patriarcas, 1 Cr 29,18). 
Mientras que en el caso de los héroes 
epónimos se podría hablar, en un sen- 
tido legendario, de «padre» (Cam-Ca- 
naán, Gn 9,18.22; Quemuel-Arán, Gn 
22,21; Jamor-Siquén, Gn 33,19; 34,6; 
Jos 24,32; Jue 9,28; Arbá-Anag, Jos 
15,13; 21,11; Maquir-Guilead, Jos 17, 
1; 1 Cr 2,21.23; 7,14; cf. también, en 


41 aN 21h 


T 


lenguaje figurado, Jerusalén personifi- 
cada, Ez 16,3.45), cuando se trata de 
pueblos sería preferible traducir el tér- 
mino por «padre de la tribu» (hijos de 
Héber, Gn 10,21; moabitas y amonitas, 
Gn 19,375; edomitas, Gn 36,9.43). 

En 1 Cr 2,24,42-55; 4,3-21; 7,31; 8, 
29; 9,35 (31 X<), la fórmula «x, padre 
de y» (M. Noth, ZDPV 55 [1932] 100; 
Rudolph, HAT 21,13s) contiene no sólo 
nombres de clanes, sino también de lu- 
gares. | 

En Gn 17,4.5 la rara forma construc- 
ta "ab(-)htmon goyim, «padre de mu- 
chos pueblos», está condicionada por el 
juego de palabras con "abraham. 


b) La extensión del significado a la 
paternidad adoptiva está facilitada por 
el hecho de que la relación entre el ni- 
ño y el padre es por naturaleza menos 
directa que la relación entre el niño y 
la madre. El derecho babilónico no hace 
diferencia entre la legitimación de un 
hijo nacido de la esclava y la adopción 
de un niño extraño (Driver-Miles 1, 
351.384). Sin embarga, a excepción del 
uso puramente metafórico, raramente 
se emplea la palabra *4b sin referencia 
a la paternidad natural, pues tampoco 
la adopción en sentido ptopio, es decir, 
fuera de la parentela, aparece con fre- 
cuencia en el AT (de Vaux I, 85-87; 
H. Donner, Adoption oder Legitima- 
tion?: OrAnt 8 [1969] 87-119). Sobre 
Yahvé como «padre» del rey davídico, 
cf. imf. 1V/3b. 

En acádico se distingue entre abum 
murabbisu, «padre adoptivo», y abum 
wálidum, «padre segúr la carne» (CAD 
A/L 68b). 

Al igual que en Babilonia (Driver- 
Miles 1, 392-394), también entre los 
israelitas podían estar los alumnos y 
aprendices en una relación semejante a 
la de adopción con respecto a sus ins- 
tructores. Este uso de los términos de 
parentesco «hijo» y «padre» para indi- 
car asociación o dirección dentro de un 
grupo profesional está facilitado por el 
hecho de que normalmente el hijo ad- 
quiría la misma profesión que su padre. 
"4b como fundador o jefe de un gremio 
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profesional aparece quizá en 1 Cr 4,14 
(cf. 4,12.23) (I. Mendelsohn, BASOR 
80 [1940] 19). | 

Posiblemente también el líder de un 
grupo de profetas, que a su vez tam- 
bién era padre «espiritual» del mismo, 
era llamado ”4b (L. Dúrr, Heilige Va- 
terschaft im antiken Orient, FS Her- 
wegen [1938] 9ss; J. Lindblom, Pro- 
phecy in Ancient Israel [1962] 69s; 
J. G. Williams, The Propbhetic «Fa- 
thber»: JBL 85 [1966] 344-348); por lo 
menos con referencia a Elías y a Eliseo 
encontramos la apelación *4bi, «padre 
mío» (2 Re 2,12; 13,14; la emplean 
también personas no pertenecientes al 
grupo de los btné hanntbPim: 2 Re 6, 
21; cf. 8,9 «tu hijo»). Aquí, sin em- 
bargo, el paso a *4b como título hono- 
rífico (cf. inf. 3) es muy fluido (Lande, 
21s; K. Galling, ZT'hK 53 [1956] 130s; 
A. Phillips, FS Thomas [1968] 183- 
194). 

En 1 Sm 24,12 y en 2 Re 5,13 "4b7 
debe interpretarse como interjección 
(GVG II, 644; Joion, $ 105s; contra 
ThW V, 970 nota 141; de otro modo, 
debería suponerse en 1 Sm 24,12 un 
título honotífico o fórmula de alocución 
al suegro, y en 2 Re 5,13 una fórmula 
alocutiva fija con sufijo singular en boca 
de una colectividad, cf. L. Kóhler, 
ZAW 40 [1922] 39). 

Se podría también suponer que, de 
acuerdo con el tratamiento de benz, 
«hijo mío», dado a los discípulos, es- 
pecialmente dentro de la literatura sa- 
piencial (> ben), se usaría también *4b 
para dirigirse al maestro de sabiduría 
como padre espiritual (cf. sobre Egipto: 
Dúrr, loc. cít., 6ss; H. Brunner, Altág. 
Erziebung [1957] 10; para Mesopota- 
mia: Lambert, BWL 95.102.106). En 
el AT, sin embargo, no se puede sepa- 
rar nunca con seguridad este empleo 
del uso normal del término (cf., todo 
lo más, Prov 4,1 y 13,1). 


3. El uso figurado del vocablo (com- 
paración y metáfora) destaca un aspecto 
particular del concepto: el padre, ade- 
más de una persona respetada, es tam- 
bién un protector próvido. 


43 ay ab 
Sobre el acádico, cf. CAD A/I, 515.68a. 
71-73.76; AHw 8a. Sobre el fenicio: Ins- 
cripción de Kilamuwa (= KAI N. 24) l, 
10: «yo, en cambio, eta para uno padre, 
para otro madre y para el tercero herma- 
no»; Inscripción de Karatepe (= KAI N. 
26) 1, 3: «Baal me convirtió en padre y 
madre para Danuna» (cf. 1, 12, cf. sup. 1); 
J. Zobel, Der bildliche Gebrauch der Ver- 
wandtschaftsnamen im Hebr. mit Bertick- 
sichtigung der úbrigen sem. Sprachen 
[19321 7ss (también para el material rabí- 
nico). 


Prescindiendo de los casos en que 
se aplica a Dios (cf. ¿nf. IV/3”, el uso 
ocasional figurado de esta palabra apa- 
rece en el AT sólo en el libro de Job 
(autor de la lluvia: Job 38,28; cuidador 
de los pobres: Job 29,16; 31,18, cf. 
BrSynt $ 97a; relación estrecha: Job 
17,14; sobre la «fórmula del hijo»: «tú 
eres mi padre», cf. Fohrer, KAT XVI, 
295). 


Los títulos honoríficos usados en di- 

versas regiones y en distintas épocas 
para designar a personalidades políti- 
cas y sacerdotales tienden a ir fijándose 
en fórmulas hechas: Jue 17,10 y 18,19: 
«padre y sacerdote» (cf. G. Quell, ThW 
V, 961s, según Bertholet 256); Is 22, 
- 21 «padre para los habitantes de Jeru- 
salén y de la casa de Judá» (sobre el 
jefe de palacio, cf. de Vaux 1, 1995); 
y lo mismo el nombre de trono del Me- 
sías en Is 9,5: «padre eterno» (cf. 
H. Wildberger, ThZ 16 [19601 3178); 
fuera de Israel, en Ah. 55: «padre de 
toda Asiria» (Cowley 213.221); Est G 
3,13s Seúrepoc Torio; 8,12; 1 Mac 
11,32. 
En Gn 45,8, «padre para el faraón», 
debe suponerse una transposición al he- 
breo del título egipcio yt-mtr, «padre 
de Dios», hecha para evitar el escán- 
dalo de llamar dios al rey (J. Vergote, 
Joseph en Egypte [19591 114s). Sobre 
la historia del título egipcio aplicado a 
visires y sacerdotes, originalmente usa- 
do también para el educador del prín- 
cipe heredero, cf. A. H. Gardiner, An- 
cient Egyptian Onomastica 1 (1947) 
47*-53*; H. Brunner, ZAS 86 (1961) 
90-100; H. Kees, ¿bíd., 115-125, 
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Según Rudolph, HAT 21,200.208, 
"abi o "abiw en 2 Cr 2,12 y 4,16 no 
debe considerarse como parte compo- 
nente de un nombre, sino como título, 
que debe traducirse «mi/su maestro» 
(del mismo modo Stamm, HEN 422; 
cf. también CAD A/I, 73a). 

El tratamiento de ”4bi aplicado a 
Elías y a Eliseo ya ha sido mencionado 
anteriormente (2b). El acádico abu 
como fórmula alocutiva honotífica está 
documentado en cartas (cf. CAD A/T, 
71). 


4. "ab aparece en expresiones com- 
puestas, como nombre recto, con báyit, 
«casa». bet-ab, «casa paterna, familia», 
significa «originalmente la gran familia 
que vive reunida en una casa común 
y a cuya cabeza está el pater familias. 
Incluye, además de a la mujer o muje- 
res del pater familias, a los hijos, lo 
mismo si están solteros que si han for- 
mado una nueva familia; a las hijas, lo 
mismo si están solteras que si han en- 
viudado o abandonado la casa del ma- 
rido, y, finalmente, a las esposas e hijos 
casados» (L. Rost, Die Vorstufen von 
Kirche und Synagoge im AT [1938, 
219671 44). 

Mientras en la época preexílica la 
«casa paterna» sólo tiene importancia 
desde el punto de vista del derecho fa- 
miliar y hereditario, tras la catástrofe 
del 587, que comportó el derrumba- 
miento de la organización tribal, ocupa 
el lugar de la mispabáa (> “am) como 
célula fundamenal de la vida comuni- 
taria. En el escrito sacerdotal (en sus 
partes secundarias) y en la obra históri- 
ca del cronista, la > “éda (o => gaábal) 
«comunidad», se divide en mattót, «es- 
tirpes», y béet-ab0t, «casas paternas», 
sobre las que presiden un n4á$7, «prín- 
cipe de estirpe», y un ros, «jefe», res- 
pectivamente (Rost, loc. cif., 56-76.84). 

De 83 casos en singular (preexílicos 
en su mayoría: Gn 18 X, Jue 12 X, 
1 Sm 13 Xx), once responden al uso 
técnico posexilico (casos en Rost, loc. 
cit., 56). | | 

El plural betabot (68 X, de ellas 
30 X en Nm 1-4, 10 X en 1 Cr 4,7; 
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a los casos de Rost, loc. cif., 56, añá- 
dase 1 Cr 7,40; el texto más antiguo 
es Ex 12,3) está formado de una ma- 
nera peculiar a base de pluralizar sólo 
el segundo elemento de la composición 
(GK $ 124p; Joion $ 136n), de donde 
se deduce que forma una estrechísima 
unión de palabras (no aparece claro en 
ThW V, 960, líneas 40ss). En vez de 
la cadena constructa del tipo ráse bét- 
abotám (p. ej., Ex 6,14), aparece tam- 
bién el abreviado raázé *abot (p. ej., Ex 


6,25) sin bet- (43 X, a los casos en ' 


Rost, loc. cif., 56, añádase Esd 8,1; 
también net$pe hPábot 1 Re 8,1; 2 Cr 
5,2; $are hPabot Esd 8,29; 1 Cr 29,6), 
sobre todo cuando a dicha expresión sl- 
gue no sólo el sufijo de tercera plural, 
sino determinativos más concretos (esta 
diferencia aparece regularmente en los 
pasajes de P, mientras que en la obra 
histórica del cronista aparece también 
ráse [haPabot sin otros determinativos . 
más concretos e incluso *4b01 solo, Neh 
11,13; 1 Cr 24,31). Cuando va unido 
a las palabras "“huzza, «posesión» (Lv 
25,41), nab*la, «herencia» (Nm 36,3.8), 
y matte, «estirpe» (Nm 33,54; 36,3.8), 
debe ser traducido simplemente por 
«padre» (contra Rost, loc. cit., 565). 

En total aparecen, pues, 201 casos 
de *4b en el sentido de «casa paterna», 
de los cuales 129 en el sentido técnico 
tardío. 


5. En toda la onomástica semítica 
antigua aparecen nombres propios fot- 
mados con el término *4b. 


Bibliografía: acádico: Stamm, AN; Mari 
y cananeo oriental: Huffmon; ugarítico: 
Gróndahl; fenicio: Harris; árabe meridio- 
nal: G. Ryckmans, Les noms propres sud- 
sémitiques (1934); hebreo: Noth, IP; la 
más antigua recopilación de material, en 
M. Noth, Gemeinsemitische Erscheinungen 
in der isr. Namengebung: ZDMG 81 
(1927) 1-45, con un resumen estadístico en 
14-17; para el arameo, cf. A. Caquot, Sur 
Ponomastique religieuse de Palmyre: Syria 


39 (1962) 236.240s. 


En el AT se dan unos 40 nombres 
formados con el elemento ”4b, que apa: 
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rece en casi todos ellos en primer lu- 
gar, normalmente como sujeto, y nunca 
puede ser interpretado como construc- 
to. Pero antes de enjuiciar este material 
desde un punto de vista histórico-reli- 
gloso hay que considerar la diferencia 
que existe entre el uso teofórico y el 
uso profano de este término. Mien- 
tras las primeras investigaciones de 
W. W. Baudissin (Kyrios als Gottesna- 
me im Judentum Y11I [1929] 309-379) 
y de M. Noth (cf. sup.) tenían en cuen- 
ta casi exclusivamente el uso teofórico 
de las palabras de parentesco, como in- 
dicadores del dios tribal, Stamm, HEN 
413-424, piensa que es probable su uso 
profano en más de la cuarta parte de 
los casos, a saber: en los llamados nom- 
bres sustitutivos, «nombres según los 
cuales se ve en el recién nacido la reen- 
carnación sustitutiva de un miembro de 
la familia ya fallecido» (J. J. Stamm, 
RGG IV, 1301). 

Algunos ejemplos de nombres sus- 
titutivos: *yyob, «Job» (lamento for- 
mado con una partícula interrogativa: 
«¿dónde está el padre? »), “bi$ay, «Abi- 
sai» («el padre existe otra vez», según 
H. Bauer, ZAW 48 [19301 77); de 
nombres designativos: > ab'db, «Ajab» 
(«hermano del padre»). En casos como 
abpél, >elpab, biyya, Y Pab, “bime- 
lek (cf. "*limelek), "“bidán (cf. Da- 
niyyel) y otros, el significado teofórico 
del elemento "ab es cierto. 

La valoración histórico-religiosa de 
los nombres debe tener en cuenta: 
a) que éstos siguen usándose, por sim- 
ple inercia conservadora, en situaciones 
distintas de aquellas en que el nombre 
fue acuñado (cf. Noth, IP 141 sobre 
los nombres de confesión, como Job: 
originalmente venía a indicar la equi- 
valencia entre el antiguo Dios tribal y 
el nuevo Dios de la alianza, pero siguió 
usándose incluso en tiempo posexílico), 
y b) que pueden haber surgido nuevas 
interpretaciones gramaticales, sintácti- 
cas y de contenido (metafórico) (H. 
Bauer, OLZ 33 [1930] 593ss). Espe 
cialmente en las etimologías de los 
nombres que se remontan a un dios 
considerado como pariente del clan, es 
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«seguro que en la época histórica de 
Israel el significado de tales nombres 
quedó modificado como resultado de 
la identificación de la divinidad tenida 
por padre, hermano o tío con Yahvé» 
(Stamm, HEN 418). Según W. Mar- 
chel, Abba, Pere (1963) 13-27ss, la re- 
lación de parentesco atribuida a los 
dioses en los nombres propios era desde 
el mismo comienzo una mera metáfora. 


IV. 1, Partiendo de las designacio- 
nes divinas en las narraciones patriar- 
cales y mosaicas, que contienen como 
segundo elemento el genitivo de un 
nombre personal («el Dios de Abra- 
hán», etc.), y comparándolas con casos 
análogos de la religión nabatea, A. Alt 
ha probado (Der Gott der Váter [1929 ] 
=KS I, 1-78) que en los primeros 
tiempos de Israel existía probablemente 
una religión del tipo del «dios de los 
padres» (han manifestado su acuerdo 
W. EF. Albright, Von der Steinzeit zum 
Cbristentum [1949] 248s; von Rad 1, 
21s; J. Bright, A History of Israel 
[1960] 86-93; V. Maag, SthU 28 
[1958] 2-28; H. Ringgren, Isr. Reli- 
gion [1963] 17s; en contra, J. Hoftij- 
zer, Die Verbeissungen an die drei Erz- 
váter [1956] 85ss; cf. además M. Noth, 
VI 7 [19571 430-433). La persona X, 
de la que el dios recibe el nombre de 
«dios de X», ocupa el puesto de recep- 
tor de la revelación y fundador del co- 
rrespondiente culto; en la tribu de X 
la divinidad será adorada en lo sucesivo 
como «dios del padre» (Deóg maToños). 
El hecho de que estas divinidades no 
estén ligadas a un lugar, sino a un gru- 
po humano, con todos los cambios de 
destino que un tal grupo lleva consigo, 
hace que estos «dioses de los padres» 
se aparten cada vez más del naturalis- 
mo y funcionen como seres históricos 
y sociales (W, Eichrodt, Religionsge- 
schichte Israels [1969] 7-11). Conside- 
_rando la identificación de los diversos 
dioses de los padres entre sí y con Yah- 
vé, que tuvo lugar en los inicios de la 
historia de Israel, dice Alt (loc. ctt., 
63): «Los dioses de los padres fueron 
los mada yuwyol que condujeron hacia 


el gran Dios, que más tarde había de 
desplazarlos completamente». 

En los pasajes yahvistas y elohístas 
del Gn referentes a nuestro tema (26, 
24; 28,13; 31,5,.29,42,.53; 32,10.10; 43, 
23; 46,1.3; 49,25; 50,17 siempre con 
sufijo personal), la palabra *2b, en sin- 
gular, se refiere, según los casos, a cada 
uno de los patriarcas: en el caso de 
Isaac a Abrahán (26,24), en el de Ja- 
cob a Isaac (p. ej., 46,1) o a Abrahán 
e Isaac (32,10; doble fórmula con un 
único "4b en 28,13; 31,42; cf. 48,15), 
en el de los hijos de Jacob a Jacob (50, 
17), incluso aunque no aparezca, como 
en el último caso, el nombre propio 
correspondiente. En los pasajes en sin- 
gular de Ex (3,6 junto al «Dios de 
Abrahán, Isaac y Jacob»; el texto sa- 
maritano lo hace plural; 15,2 paralelo 
a «Dios mío»; 18,4) es dudoso si la ex- 
presión «el Dios de mi/tu padre» se re- 
fiere exactamente al Dios de los pa- 
triarcas o, más bien (lo que objetiva- 
mente es de idéntico significado), al 
Dios que ya antes era venerado en la 
familia de Moisés (sobre 3,6, cf. Alt, 
loc. cit., 13, nota 2; distinto Ph. Hyatt, 
VIT 5 [19551 130-136); los pasajes más 
tardíos, que se refieren al Dios del an- 
tepasado de David (2 Re 20,5 = Is 38, 
35 1.Cr:28.9: 2 Cr 174; 21,12: -34,3) 
designan simplemente la continuidad en 
la veneración de Dios dentro de la fa- 
milia o de la dinastía. De modo espo- 
rádico aparece la expresión «el Dios de 
nuestro padre Israel» en 1 Cr 29,10 
(cf. 29,18.20). 

La formulación plural «el Dios de 
vuestros/sus padres» aparece en Ex 3, 
13.15.16; 4,5 (Alt, loc. cif., 9-13), don- 
de se identifica a Yahvé con el Dios de 
Abrahán, Isaac y Jacob. Los demás pa- 
sajes que mencionan al «Dios de los 
padres» (Dt 1,11.21; 4,1; 6,3; 12,1; 
26,7; 27,3; 29,24; Jos 18,3; Jue 2,12; 
2 Re 21,22 y otros 30 X en Dn, Esd 
y Cr) dependen del uso deuteronómico 
de la expresión «padres» (cf. ¿nf. 2b). 
Dn 11,37 trata de los dioses (plural) de 
los padres del príncipe pagano (cf. tam- 
bién Ez 20,24 gillule "“botám, «ídolos 
de sus padres»). 
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2. El plural *4b6t, «padres», se en- 
cuentra en una serie de expresiones, 
más o menos hechas, de diferente im- 
portancia teológica. 

a) Teológicamente neutras son, en 
primer lugar, las paráfrasis eufemísticas 
para «morir», como «acostarse con sus 
padres», estudiadas por B. Alfrink, OTS 
2 [1943] 106-118 y 5 [1948] 118-131 
(cf. también O. Schilling, Der Jenseits- 
gedanke im AT [1951] 11-15; M. D. 
Goldman, ABR 1 [1951] 64s; ¿bíd., 3 
[1953] 51; G. R. Driver, FS Neuman 
[1962] 128-143). 


Los verbos usados son (1) $kb, «acos- 
tarse», Gn 47,30; Dt 31,16; 2 Sam 7,12; 
además 26 x en 1 y 2 Re y 11 Xx en 2 Cr, 
en total 40 Xx; en 2 Sm 7,12 con la prepo- 
sición "etf-, en los demás casos con “m-. 
La expresión se refiere a la muerte, no a la 
sepultura; es usada, como lo ha mostrado 
Alfrink, sólo en casos de muerte natural 
(en referencia a 9 de los 18 reyes del Norte 
y a 13 de los 19 reyes de Judá; sobre el 
problema de Ajab 2 Re 22,40, cf. C. F. 
Whitley, VI 2 [1952] 1488); (2) qbr, 
«enterrar», Gn 49,29 (con *el-), 1 Re 14, 
31 y otras 13 x en 1 y 2 Re y 2 Cr (con 
im-); (3) "sp, «reunirse», Jue 2,10 (con 
el-); 2 Re 22,20 = 2 Cr 34,28 (con “al-); 
la fórmula usada en Juez 2,10 parece haber 
surgido por contaminación de la expresión 
sp nifal "el-“ammáw, «reunirse con su 
pueblo» (Gn 253,8 y otros nueve pasajes 
en el Pentateuco; cf Alfrink, OTS 5 
[1948] 1185) con la fórmula (1); (4) bo”, 
«entrar», Gn 15,15 (con "el-); Sal 49,20 
(con “ad-); (5) bIR, «iz», 1 Cr 17,11 (con 
“¿m2, Cf. Rudolph, HAT 21,131). 

En 1 Re 13,722; Jr 34,55; Neh 2,3.5; 
2 Cr 21,19, referentes a la tumba y al en- 
tierro, se dan composiciones de diversos 
sustantivos con *4b0f; en Jue 8,32; 16,31; 
2 Sm 2,32; 17,23; 21,14, se habla de ser 
sepultado en la tumbz del padre (singu- 
lar). No se puede atribvir aquí ninguna im- 
portancia religiosa a los «padres» en el 
sentido de un culto a los antepasados (con- 
tra G. Holscher, Geschichte der isr. und 
¡úd. Religion [1922] 308). 


b) Hacia el s. vir, el plural «los 
padres» se convierte en un concepto 
importante del lenguaje religioso; man- 
tiene la dimensión histórico-religiosa 
en las afirmaciones sobre el pueblo de 
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Israel, que forma una unidad orgánica 
en los padres e hijos, tanto en su rela- 
ción como en su contraposición recí- 
proca. 

En conexión con las tradiciones pa- 
triarcales, las promesas a los padres des- 
empeñan un papel importante dentro 
de la teología deuteronómica. En el len- 
guaje que depende del Dt los padres 
aparecen repetidamente como recepto- 
res de diversos dones salvíficos (cf. so- 
bre el Dt O. Bachli, Israel und die 
Vólker [1962] 119-121). 

Ya en Oseas aparecen una vez los 
«padres», aunque no en el contexto de 
la tradición patriarcal, sino en la ima- 
gen poética que describe cómo Yahvé 
los encontró en el desierto (9,10: «vues- 
tros padres», paralelo a «Israel»). 

La fórmula preferida en las alusio- 
nes deuteronómicas a la promesa de los 
padres reza así: «La tierra que Yahvé 
había jurado a los padres darnos», o 
expresiones semejantes. He aquí pasa- 
jes con $b“ en nifal, «jurar», dentro de 
la literatura deuteronómico-deuterono- 
mística: Ex 13,5.11; Nm 11,12; 14,23; 
Dt 1,8.35; 4,31; 6,10.18.23; 7,8.12.13; 
8,1.18; 9,5; 10,11; 11,9.21; 13,18; 19, 
8; 26,3.15; 28,11; 29,12; 30,20; 31,7. 
20 (añádase 21); Jos 1,6; 5,6; 21,43. 
44; Jue 2,1; Jr 11,5; 32,22; Mig 7,20; 
con dbr piel, «prometer»: Dt 19,8; cf. 
mr Neh 9,23. Sobre el juramento de 
Yahvé a los patriarcas, cf. G. von Rad, 
Das Gottesvolk im Din (1929) 5; 
N. Lohfink, Das Hauptgebot (1963) 86- 
89 con listas en 307s. junto a la pro- 
mesa de la tierra, se mencionan tam- 
bién otros contenidos de esa promesa, 
así la descendencia numerosa y, fuera 
del ámbito de la tradición de los pa- 
dres, la elección, la donación amorosa 
y la alianza (cf. además Dt 4,37; 5,3, 
donde se coloca parenéticamente la con- 
clusión de la alianza en la generación 
actual; 10,15; 30,5.9). En el contexto 
de estas fórmulas ha de entenderse lo 
que se dice sobre el «Dios de los pa- 
dres» en la teología deuteronómica 
(pasajes cf. sup. IV/1). A veces Abra- 
hán, Isaac y Jacob son mencionados 
por su propio nombre (Dt 1,8; 6,10; 


51 DN %1b 


9,5; 29,12; 30,20, además 1 Cr 29,18); 
Dt 10 22 habla de los padres como de 
los setenta que emigraron a Egipto. 


- De los muchos textos posdeuteronó- 
micos que mencionan a los padres como 
receptores de dones salvíficos entresa- 
quemos aquí las expresiones hechas so- 
bre «la tierra que Yahvé ha dado a los 
padres», relacionadas con las fórmulas 
deuteronómicas de juramento (verbo 
ntn): 1 Re 8,34.40.48 (= 2 Cr 6,25. 
31.38); 14,15; 2 Re 21,8 = 2 Cr 33,8 
texto enmendado; Jr 7,7.14; 16,15; 23, 
39; 24,10 (¿auténtico de Jr?); 25,5; 
30,3; 35,15; Ez 20,42; 36,28; 47,14; 
Neh 9,36; con nbl hifil Jr 3,18. 

Mencionemos además los grandes te- 
súmenes históricos de Jos 24 (los pa- 
dres sacados de Egipto, v. 6.17, son 
contrapuestos a los padres gentiles del 
otro lado del torrente, v. 2.14,15); Jue 
2,17.19.20,22; 3,4: 1 Sm 12,6-8; 1 Re 
8,21.33.51.58; 9,9: 2 Re 17,13.15; 21, 
15; además, pasajes deuteronomísticos 
como Jr 7,22.25; 11,4.7.10; 17,22; 34, 
13; 44,10 y Sal 78,12, así como otros 
pasajes dispersos: Is 64, 10; Ez 37,25; 
Mal 2,10; Sal 22,5; 3913; 1 Cr 29 15. 
No hemos tenido en cuenta frases ne- 
gativas como Dt 9,15, etc., antepasados 
especiales (p. ej., Nm 20,15; 1 Re 21, 
3s) y otras menciones de los padres teo- 
lógicamente irrelevantes (p. ej., Dn 9, 
6.8). 

Textos como Jos 4,21; Jue 6,13; Sal 
44,2; 78,3.5 (cf., aunque no esté pre- 
sente nuestro vocablo, Ex 10,1s; 12, 
26s; Dt 6,20ss) ilustran la transmisión 
de la historia de salvación de padres a 
hijos; cf. un paralelo babilónico en el 
epílogo del Enúma Elz3 (VII, 147). 

Los padres, sin embargo, no son úni- 
camente receptores de la promesa y de 
las bendiciones; sus pecados pesan en 
la relación de Dios con los descendien- 
tes, de manera que el problema de la 
solidaridad de los hijos con los padres 
recibe diversas soluciones; cf. sobre 
todo esto el trabajo de J. Scharbert, 
Solidaritát in Segen und Fluch im AT 
und in seiner Umuwelt, vol. 1: Váter- 
Hluch und Vátersegen (1958). 
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De la apostasía de los padres, si- 
guiendo a los cuales pecan también sus 
descendientes, habla en primer lugar Jr, 
en el que no siempre es fácil distinguir 
entre textos auténticos y secundarios 
(Jr 2,5; 3,25; 7,26; 9,13; 11,10; 14, 
20; 16,11.12; 23,27; 31,32; 34,14; 44, 
9.17,21; 50,7). 

De los textos posteriores a Jeremías 
se deben señalar: Lv 26,39.40; 2 Re 
17,14,41; 22,13 (2 Cr 34,21); Is 65,7; 
Ez 2,3; 20,4.18.24,27.30.36; Am 2,4; 
Zac 1,2.4.5.6; 8,14; Mal 3,7; Sal 78,8. 
51 (cf, 79,8 “wmonot risonim, «pecados 
de los antepasados»); 95,9; 106,6.7; 
Lam 5,7; Dn 9,16; Esd 5,12: TE Neh 
92.16; 2 Cr 29,6.9; 30,7.8. J. Schar- 
bert, Unsere Siunden und die Súnden 
unserer Váter: BZ 2 (1958) 14-26, tra- 
za la historia del género literario lla- 
mado «confesión de pecado», tanto de 
los propios como de los de los padres, 
desde Jeremías (Jr 3,25; 14,20) hasta 
después del AT (Tob 3,3.5; Jud 7,28; 
Bar 1,15-3,8; 108 1,25s; CD 20,29; 
1QH 4,34). 

Las afirmaciones de principio sobre 
la responsabilidad solidaria entre hijos 
y padres o sobre la derogación de la 
misma no emplean el plural «padres» 
con el significado tratado hasta ahora 
de «antepasados de Israel», sino en el 
sentido de la contraposición general 
padres-hijos. Sobre la antigua fórmula 
de confesión: «Yahvé, que... castiga la 
culpa de los padres en los hijos, nietos 
y bisnietos» (Ex 20,5; 34,7; Nm 14, 
18; Dt 5,9; Jr 32,18), cf. J. Scharbert, 
Formgeschichte und Exegese von Ex 
34,6f. und seiner Parallelen: Bibl 38 
(1957) 130-150; L. Rost, Die Schuld 
der Váter, FS Hermann (1957) 229- 
233; R. Knierim, Die Hauptbegriffe 
fir Stúnde im AT (1965) 204-207. So- 
bre la negación de la solidaridad en Dt 
24,16; 2 Re 14,6; 2 Cr 25,4, cf. Schar- 
bert, Solidaritat, 114s.124s.251, y von 
Rad, ATD 8 (1964) 109. Sobre el pro- 
verbio de los padres que comieron agra- 
ces y los hijos que sufrieron la dentera 
(Jr 31,29; Ez 18,2), cf. los Comentarios 
y Scharbert, Solidaritát, 218-226. 
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3. Aunque la «invocación de la di- 
vinidad bajo el nombre de padre pet- 
tenece a los fenómenos primordiales de 
la historia de la relizión» (G. Schrenk, 
ThW V, 951ss; G. Mensching, RGG 
VI, 1232s), el AT es muy reservado 
en el uso de esta designación de padre 
en relación a Yahvé (G. Quell, ThW V, 
964-974; H. J. Kraus, RGG VI, 1233s). 
Esto vale de manera muy especial a) de 
las afirmaciones, completamente exclui- 
das en el AT, sobre una paternidad fí- 
sica de Dios, b) pero también de la 
idea de adopción c) e incluso del uso 
metafórico de la palabra «padre». 

a) Podemos hacernos una idea de 
las concepciones míticas sobre divinida- 
des que engendran y crean a dioses y 
hombres, corrientes en el ambiente re- 
ligioso que rodeaba a Israel, leyendo 
los textos ugaríticos (sobre Egipto y 
Babilonia, > y!d), donde a El, cabeza 
del panteón, se le atribuye, en una 


serie de fórmulas estereotipadas, el epí- 


teto de «padre». 


El aparece como ab bn il, «padre de los 
dioses», en una liturgia de expiación (2, 
(16).25.33; O. Eissfeldt, El ¿im ugar. Pan- 
theon [1951] 62-66). Significado similar 
parece tener el discutido mlk ab $nm (49 
[=1 AB], 1 8; 51 [=II AB], IV, 24; 
2 Aght [= II D], VI 49; 129 [= III 
AB, Cl, 5 añadido; “nt pl. VI [=V 
ABI, V 16; “nt pl. IX pe VI AB], 111 
24), si en vez de traducir con Driver (CML 
109) y otros ab $nrm por «padre de los 
años» o con Eissfeldt (loc. cif., 30s) «pa- 
dre de los mortales». preferimos traducir 
con M. H. Pope «padre de los excelsos 
(= de los dioses)» (El im the Ugaritic 
Texts: SVT 2 [19551 32s; así traduce tam- 
bién Gray, Legacy 114.155s; W. Schmidt, 
Kóonigtum Gottes in Ugarit und Israel 
[21966] 59 nota 3). Las expresiones il abb, 
«El, vuestro padre» (6, 21 de Anat), e il 
abn, «El, nuestro padre» (75 [= BH], I 
9, en un contexto fragmentario; cf. Eliss- 
feldt, loc. cit., 34) aparecen una vez cada 
una. La fórmula más frecuente es fr il aby] 
abk/abb, «toro, El mi/tu/su padre» (49 
[= 1 AB], IV 34; VI 27; 51 [= II AB], 
IV 47; 129 [= 111 AB, E] 16.17.19.21; 
2 Aaht [= 1 DI], I 24; “nt [=V AB 1, 
V [7].18.43; añadido en “nt pl. IXX 
[= VI AB], III 26 y V 22), o con otro 
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orden de elementos, tr abk/abbh il. «toro, 
tu/su padre, El» (137 [= III AB, Bl, 
16.33.36; Krt [= 1 K1l, 59.77.169; 2001 
[= PRU V, 1 = IX Myth.Fr.], 15 rever- 
so 2; en Krt 41 £r abbh falta ¿l porque esta 
precedido de ¿lim ¿l); el sufijo personal 
se refiere en cada caso al dios o diosa so- 
brentendido en el contexto o que acaba de 
ser nombrado (también a Krt). Finalmente, 
en el poema de Krt encontramos también 
la expresión ab adm, «padre de la huma- 
nidad» (Krt 37.43.136.151.278.291). 


Para entender el texto de Dt 32,6b 
«¿no es él tu padre y tu creador, el que 
te hizo y te constituyó (kun polel)?», 
puede resultar interesante observar que 
la fórmula tr ¿l abh, «toro, El, su (de 
Baal) padre», está en paralelo en algu- 
nos lugares a ¿l mik dykanh, «El, el 
rey, que lo formó (kun polel)» (51 
[= II AB], IV 475; añádase 1 5s; “nf 
[= V AB], V 43s; cf. Schmidt, loc. 
cit,, 23.59). Si relacionamos el v. 6 con 
Dt 32,18, se puede ver en aquél, al 
menos en la dicción poética, un eco de 
representaciones míticas cananeas, que 
los profetas, en sus diatribas contra los 
cultos de la vegetación y de la fertili- 
dad, rechazan decididamente: Jr 2,27: 
«(se perderán)... los que dicen al árbol: 
¡tú eres mi padre! ; y a la piedra: ¡tú 
me has engendrado!» (cf. Quell, ThW 
V, 967; P. Humbert, Yabvé Dieu Gé- 
niteur?: «Asiatische Studien» 18/19 
[19651 247-251). 

Sobre Is 1,2 G ¿yévvngoa, cf. J. 
Hempel, Gott und Mensch im Az 


(21936) 170, nota 6, y Wildberger, BE 


X, 8. 

b) Las afirmaciones sobre una relz- 
ción de paternidad y filiación entra 
Yahvé y el rey davídico pertenecen al 
campo de la adopción (2 Sm 7,14: «yo 
seré para él un padre y él será para mí 
un hijo»; Sal 89,27; 1 Cr 17,13; 22,10; 
28,6; cf. también la fórmula de adop- 
ción en Sal 2,7: «tú eres mi hijo; hoy 
te he engendrado vo»). Es evidente el 
influjo de la ideología real egipcia 
(S. Morenz, Ag. Religion [19601 35-42. 
154s; RGG VI, 118) en el rito de ca- 
ronación jerosolimitano, pero no es me- 
nos evidente la clara diferencia en la 
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concepción de la filiación divina: en 
Egipto se entiende de un modo físico 
inmediato y en el AT sólo por adop- 
ción y en virtud de un oráculo profé- 
tico de elección (J. Hempel, loc. cit., 
173ss; Alt, KS II, 635.218; G, von 
Rad, ThLZ 72 [1947] 214 = Ges. 
Stud. 222-224; K. H. Bernhardt, Das 
Problem der altorientalischen Konigs- 
ideologie im AT [19611 74-76.84-86). 

El concepto de hijo referido a la re- 
lación del pueblo con Yahvé aparece 
ya en Ex 4,22 (Noth, ATD 5,22.33s: 
adiciones secundarias a Jo JE); Os 11,1 
(en sentido adoptivo y con el acento 
sobre la idea de amor y educación, cf. 
Wolff, BK XIV/1, 255-257); Is 1,2 
(bondad que se preocupa por la educa- 
ción de los hijos [plurall; quizá deba 
entenderse en el contexto de la filia- 
ción espiritual propia del ambiente sa- 
piencial, cf. sup. 111/2b, cf. Wildber- 
ger, BK X, 12-14) y 30,9 (=> bén; so- 
bre el Dt, cf. D. f. McCarthy, CBQ 
27 [1965] 144-147). Pero la palabra 
"Gb, empleada siempre en un claro sen- 
tido adoptivo y como indicadora de 
trato amoroso, aparece por primera vez 
en Jeremías: 3,4 (que debe considerat- 
se, con Duhm y otros, como una inset- 
ción tomada del: v. 19, cf. Rudoplh, 
HAT 12,22); 3,19, donde Jahvé expre- 
sa su deseo, frustrado pot el compotta- 
miento del pueblo, de reconocer a ls- 
rael como a uno de sus hijos (cf. tam- 
bién S. H. Blank, HUCA 32 [1961] 
79-82) 31,9: «pues yo me he convet- 
tido en padre de Israel». 


El motivo de adopción aparece en 
- Sal 27,10 referido al individuo, pero 
sin que Yahvé sea designado directa- 
mente como padre. 


c) Quedan muy pocos textos en los 
que se compara a Yahvé con un padre 
o en los que se le llama metafóricamen- 
te «padre». Siempre que no se trate de 
simples comparaciones con la vida fa- 
miliar (Sal 103,13; Prov 3,12) o de 
ideales comunes a toda el área semítica 
antigua (Sal 68,6), estas afirmaciones 
(posexílicas) están generalmente en lí- 
nea con la designación deuteroisaiana 
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de Yahvé como creador del pueblo (ls 
43,65.15.21; 44,2.21.24; 45,10s). 

En la relación padre-hijo, mirada 
desde el punto de vista del último, el 
peso recae sobre la posición de autori- 
dad que goza el pater familias y sobre 
la obediencia que se le debe. Así es 
como Yahvé aparece como padre, aun- 
que sólo indirectamente, en Is 45,10 
(cf. v. 11), paralelo a la imagen del az- 
tífice soberano que modela sus obras; 
esta imagen vuelve a aparecer en Is 64, 
7 junto con la expresión directa «tú 
eres nuestro padre» (dos veces en 63, 
16). En Mal 1,6a tenemos la expresión 
«un hijo honra a su padre» en paralelo 
a «un siervo teme a su señor»; en v. 6b, 
de la representación de Dios como pa- 
dre, presupuesta también en 2,10 en 
virtud de su dignidad de creador, se de- 
duce la exigencia de respetarle; en 2, 
10, en cambio, es predominante la idea 
de la fraternidad entre los hijos del 
mismo padre (= Dios, cf. Comentarios 
y Quell, ThW V, 973; distinto Horst, 
HAT 14,269, que piensa en Jacob) 
(>1h 4c). Esta concepción del padre 
no llega a adquirir un carácter univet- 
salista, puesto que la creación, dentro 
de esta tradición, afecta sólo al pueblo 
de Israel (contra R. Gyllenberg, Gott 
der Váter im AT und in der Predigt 
Jesu: StOr 1 [1925] 53s). 

Mirada desde el punto de vista del 
padre, el acento de la relación recae 
sobre los lazos de unión y asistencia 
prestada. Así, en Is 63,16 (cf. v. 15 
«observa...») se invoca al que es padre 
y redentor desde antiguo (g0“lena, 
> 21) y que supera con mucho a los 
padres de la tierra. 

Finalmente, también la entrega amo- 
rosa del padre puede constituir, en las 
comparaciones relativamente raras de 
Yahvé con un padre, el tertium com- 
parationis (lo mismo que en el rico ma- 
terial babilónico, cf. CAD A/TI, 69b). 
Sal 103,13: «como se apiada un padre 
de sus hijos, así se apiada Dios de los 
que le temen» (cf. Dt 1,31 sin ”4b) 
y Prov 3,12: «porque Yahvé reprende 
a aquel que ama, como un padre al hijo 
querido» (así MT; según G hay que 
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corregir ¿k*ab en wyakib; sobre el 
contenido, cf. Dt 8,5 sin *4b). 

El motivo del «padre de los huérfa- 
nos» en Sal 68,6, aunque no tan acen- 
tuado, es muy frecuente en el AT y en 
el ambiente circundante oriental (cf. 
Dt 10,18; Sal 10,14.18; 82,3s; 146,9; 
además Job 29,16; 31,18; Eclo 4,10 y 
material del antiguo Oriente en Wild- 
berger, BK X, 48); ro es necesario atti- 
buirle un origen egipcio (así, Quell, 
ThW V, 966 nota 118). 

La designación de Dios como padre 
del creyente individual no aparece to- 
davía en el AT (por primera vez, Eclo 
50,10 [hebreo] en conexión con Sal 
89,27); sobre la literatura judía inter- 
testamentaria, cf. Bousset-Gressmann 
377 y sobre todo J. Jeremias, Abba 
(1966) 19-33. 


V. Las investigaciones neotestamen- 
tarías sobre 4BBA y mato suelen tam- 
bién tratar la prehistoria del concepto 
en el AT, así como en el judaísmo pa- 
lestino y helenístico. Cf. G. Kittel, art. 
aBBa: ThHW 1, 4-6; G. Schrenk, art. 
TOTO: ThW V, 974-1024; D. Marin, 
Abba, Pater: ES Herrmann (1960) 503- 
508; W. Marchel, Abba, Pere! La prie- 
re du Christ et des Chrétiens (1963); 
íd., Abba, Vater! Die Vaterbotschaft 
des NT (1963); J. Jeremias, art. Vater- 
name Gottes 1, RGG VI, 1234s; íd., 
Abba, Studien zur ntl. Theologie und 
Zeitgeschichte (1966) 15-67.145-148. 


E. JENNI 


32N bd Perecer 


1. bd pertenece al semítico común 
(Bergstr. Eznf., 190), pero con el signi- 
ficado de «extraviarse, perecer» ha so- 
brevivido sólo en el semítico norocci- 
dental. 


En  acádico, abatu (disimilación de 
d>t, cc. GAG p. XXV del $ 51d; dis- 
tinto GVG 1, 152; Bergstr. I, 109) es tran- 
sitivo, «destruir»; pero en asirio antiguo 
aparece también como intransitivo «esca- 
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parse» (J. Lewy, Or NS 29 [1960] 22-27; 
CAD A/I, 45). 

De esta raíz, aparte del gal, piel, «ani- 
quilar», y hifil, «hacer perecer» (en arameo, 
gal, bafel y bofal), se han formado en el 
AT sólo los nombres verbales “beda, «cosa 
perdida», y “baddón, «ruina» (además los 
aramaísmos "abdan y "obdan, «ruina», cf. 
Wagner N. 1/1a). 

“de >obed, «para siempre», de Nm 24, 
20.24, parece derivarse de una segunda 
raíz "bd, «durar», documentada en árabe 
y, al parecer, también en ugatítico (J. Gray, 
ZAW 64 [1952] 51.55; UT N. 17; WUS 
N. 15; distinto M. Dietrich-O. Loretz, 
WdO III/3 [1966] 221) (cf. D. Kinstlin- 
ger, OLZ 34 [1931] 609-611); las hipóte- 
sis que se han formulado en el mismo 
sentido con respecto a Prov 11,7 (J. Rei- 
der, VI 2 [1952] 124) y Job 30,2 (G. Ri- 
naldi, BeO 5 [1963] 142) son todavía in- 
seguras. 


2. Estadística: gal 117 X (Sal 21X, 
Jr 16 x,Dt 13 x, Job 13 Xx), arameo 
1Xx; piel 41 Xx (Est 10 Xx); hifil 
26 X, arameo, hafel 1 Xx; formas ver- 
bales en total, hebreo 184 Xx, arameo 
7 Xx;"beda 4 x,*"baddon 6 Xx, abdaán 
1 Xx, "obdán 1 X. La raíz no aparece 
en Gn y en Cr/Esd/Neh (cf. 2 Re 11, 
1; 21,3 con 2 Cr 22,10; 33,3; y tam- 
bién 2 Re 9,8 con 2 Cr 22,7). 

En 1 Sm 12,15; Is 46,12 y Prov 17,5 
hay que contar con la posibilidad de 
una corrección basada en los LXX (cf. 
BH?). 


3. Según la diversidad de sujetos 
(cosas particulares, entidades colectivas, 
seres vivos) y de preposiciones (b*, 
min), existen también diversas traduc- 
ciones posibles del relativamente uni- 
forme significado del gal, «perecer» 
(«perderse, sucumbir, ser arrebatado», 
etc., cf. HAL 2b). Las lenguas semíti- 
cas emparentadas (cf. acádico, árabe, 
etiópico), con sus significados especia- 
les de «extravíarse, vagar, huir» (Dt 26, 
5; 1 Sm 9,3.20; Jr 50,6; Ez 34,4.16; 
Sal 2,12; 119,176), se acercan quizá 
al sentido original (cf. “Th. Nóldeke, 
ZDMG 40 [1886] 726). 

Debido a su significado negativo y 
poco específico, este verbo no tiene 
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ningún concepto claramente contra- 
puesto; como posibles oposiciones se 
pueden citar: “md, «permanecer» (Sal 
102,27; cf. 112,95), hyb, «llegar a set» 
(Jon 4,10) y "rk hifil yáamim, «vivir 
muchos años» (Dt 4,26; 30,18). 


Semánticamente, "bd. coincide casi exac- 
tamente con el acádico halaqu (AHw 310s: 
«desaparecer, perecer, huir»; también en 
ugarítico y etiópico); cf. la carta de Amar- 
na EA 288, línea 52 (de Jerusalén): «to- 
dos los países del rey están pereciendo 
(bal-qa-at)» con la glosa cananea a-ba-da- 
at. Se ha conjeturado también esta raíz hlg 
111 en Sal 17,14; 73,18; Job 21,17; Lam 
4,16 (M. Dahood, Bibl 44 [1963] 548; 45 
[1964] 408; 47 [1966] 405; sobre ls 57, 
6, W. H. Irwin, CBQ 29 [1967] 31-40), 
- pero debido a su proximidad de significa- 
do con respecto a blg 1 (blagot Sal 73, 
18 «resbaladero») y 11 (piel, «destruir», 
Gn 49,7 y Sal 17,14, cf. G. R. Driver, 
JThSt 15 [1964] 342), su existencia no se 
puede probar con certeza. 


En piel y hifil, «aniquilar», "bd per- 
tenece al mismo campo semántico que 
> krt y > $md. 


Sobre la diferencia de significado entre 
el piel, «aniquilar, eliminar», y el hifil 
«hacer perecer» (el último, referido casi 
siempre a personas y usado en futuro), 
cf. E. Jenni, Faktitiv und Kausativ von 
bd «zugrunde gehen», ES Baumgartner 
[19671 de 143 a 157. 

Sobre *“baddón, «tuina, abismo», cf. 
> $%0l. 


4. En más de dos tercios de los pa- 
sajes con qal y hifil (piel 1/3), Yahvé 
es el autor directo o indirecto de la 
ruina. Aquí "bd no conserva ya su sen- 
tido neutral (cf. Sal 102,27; 146,4), 
sino que significa la ruina infligida por 
Dios al impío. Pero, debido a su signi- 
ficado tan genérico, es difícil reconocer 
en este término un empleo fijo en fór- 
mulas hechas; el término no ha llegado 
a fijarse como término teológico. 

En la «fórmula de exterminio», "bd 
aparece una sola vez, en Lv 23,30, en 
vez del usual y más concreto krf (El. 
liger, HAT 4,310,319, nota 24). Tam- 
poco para la «llamada de angustia» (Nm 


17,27; cf. Nm 21,29 par. Jr 48,46 y 
Mt 8,25 par. Lc 8,24) se emplea el ver- 
bo "bd (cf. Is 6,5; Jr 4,13; G. Wanke, 
ZAW 78 [19661 216s). 

Como campos en los que se ha arrai- 
gado el uso de la palabra bd, citemos, 
a modo de ejemplo, los siguientes: 

a) las afirmaciones sobre la corres- 
pondencia entre comportamiento y re- 
sultado (cf. H. Gese, Lebre und Wirk- 
lichkeit in der alten Weisbeit [1958] 
42ss), propias de la literatura sapien- 
cial (Sal 1,6; 37,20; 49,11; 73,27; 112, 
10; Job 4,7.9; 8,13; 11,20; 18,17; 20, 
7; Prov 10,28; 11,7.7.10; 19,9; 21,28; 
28,28); explícita o implícitamente, 
Yahvé se encarga de que el malvado, 
su nombre, su esperanza, etc., acaben 
mal. 

b) las maldiciones condicionadas 
con que terminan las fórmulas de ben- 
dición-maldición en la ley de santidad 
y la ley deuteronómica (Lv 26,38; Dt 
28,20.22; sobre su origen cúltico-sa- 
cral, cf. Elliger, HAT 4,372), y que apa- 
recen también en la predicación deu- 
teronómica (Dt 4,26; 8,19.20; 11,17; 
30,18; Jos 23,13.16; cf. también 10 
22 I, 10); estas maldiciones están pro- 
bablemente relacionadas con las fórmu- 
las de maldición de las inscripciones 
semíticas noroccidentales y de los pac- 
tos del Oriente antiguo (bibliografía en 
D, R. Hillers, Treaty-Curses and the 
OT Propbets [1964]). Cf. en una ins- 
cripción funeraria fenicia del s. 1X de 
Chipre: «y que estla maldición (?)] 
lleve a [ese hombre] a la perdición 


(wybd hifil)» (KAI N. 30, línea 3; 


cf. Friedrich 127, distinto DISO 1s); 
en una inscripción funeraria aramea del 
Ss. VIL, procedente de Nerab junto a 
Aleppo: «y que su descendencia perez- 
ca (Pbd qal)» (KAI N. 226, línea 10); 
«Que SHR, Samas, Nikkal y Nusku ex- 
tirpen (yPbdw hafel) tu nombre...» 
(KAI N. 225, línea 11); sobre halaqu 
(cf. sup. 3) en las fórmulas de maldi- 
ción acádicas, cf. F. C. Fensham, ZAW 
74 (1962) 5s; 75 (1963) 159. 

c) en las amenazas de juicio profé- 
ticas emparentadas con hb), "bd aparece 
raramente en el s, vir (qal en Is 29, 
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14; Am 1,8; 2,14; 3,15); piel y hifil 
con Yahvé como sujeto son usados es- 
porádicamente desde el tiempo de Je- 
remías (textos más antiguos: Miq 5,9, 
caso de que sea auténtico; piel: Is 26, 
14; Jr 12,17; 15,7; 51,55; Ez 6,3; 28, 
16; Sof 2,13; hifil: Jr 1,10; 18,7; 25, 
10; 31,28; 49,38; Ez 25,7.16; 30,13; 
32,13; Abd 8; Mig 5,9; Sof 2,5). 


5. En el AT, los términos "bd y 
“baddón no se emplean todavía para 
designar una perdición eterna en el más 
allá (y lo mismo sucede en Qumrán), 
aun cuando disponían de expresiones 
para indicar «eternidad» (lánésab, Job 
4,20; 20,7; cf. también en la inscrip- 
ción de Mesa wY3rl "bd "bd “Im «e 
Israel ha perecido para siempre», KAI 
N. 181, línea 7). 

Sobre el NT, cf. A. Oepke, artículo 
cróAkbu: ThW I, 393-396; J. Jere- 
mias, art. 'ABadow»: THW 1, 4. 


E. JENNI 


max bb Querer 


1. La raíz "bb (by) está documen- 
tada principalmente, además de en he- 
breo, en las lenguas semíticas meridio- 
nales, pero con formaciones típicas de 
significados contrapuestos (en árabe 
clásico y etiópico, «no querer»; en ára- 
be dialectal, «querer»). 


Es posible que la raíz esté relacionada 
con el egipcio "by, «desear» (cf., sin em- 
bargo, Calice N. 462). 

Sobre las presuntas correspondencias 
acádicas, cf. HAL 3a. 

En arameo, la raíz no es común, si pres- 
cindimos del hebraísmo targúmico ba 
(Nóldeke, BS 66, nota 7). Es problemática 
la expresión htrbw de la inscripción 
aramea antigua de Barrakib KAI N. 216, 
línea 14 (hifnafal de *5h o yb, KAI II, 
2338; cf. G. Gatbini, Llaramaico antico: 


AANLR VIII/7 [1956] 274, pero Íd.: «Ri- 


cerche Linguistiche» 5 [1962] 181, nota 
28). 

En arameo existe el verbo yb, «anhelar, 
ansiar», posiblemente emparentado con "bh 


Cby) (DISO 103; LS 293a); ese verbo 


bh 
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aparece también una vez en hebreo come 
aramaísmo (Sal 119,131; Wagner N. 119; 
Garbini, loc. cit., 180). 

La forma hebrea secundaria Pb, «anhe- 
lar» (Sal 119,40.174), no debe conside- 
rarse como aramaísmo, sino como deriva- 
ción secundaria de taba, «exigencia» (Sal 
119,20); este último término es, a su vez, . 
una forma sustantiva, con f- preforma- 
tiva, de la raíz "bh (A. M. Honeyman, 
JAOS 64 [1944] 81; Garbini, loc. cif., 
180s). 

El desarrollo de sentidos contrarios, que 
se ha dado en árabe (etiópico), debe con- 
siderarse como característica propia de las 
lenguas semíticas meridionales: diversos 
términos de estas lenguas han desarrollado 
su significado base neutral en sentido posi- 
tivo y negativo; así, por ejemplo, «ser de- 
cidido» (F. Delitzsch, Prolegomena eines 
neuen bebr.aram. Worterbuchs zum AT 
[1886] 111), «ser obstinado» (W. M. Muúl- 
ler, según GB 3a), «mouvement psycholo- 
gique de la volonté» (C. Landberg, Glos- 
saire Datínois Y [1920] 21ss), «se flecti 
sivit» (Zorell 3a), «carecer de» (Honey- 
man, loc. cit., 81s). No se puede, pues, 
recurrir al árabe y al etiópico para explicar 
el hecho de que en hebreo "bh aparezca 
casi siempre en proposiciones negativas 
(cf. inf. 3a) (contra Noldeke, BS 66, quien 
afirma que la partícula negativa sólo es 
un reforzamiento del sentido negativo orl- 
ginal; de la misma opinión es L. Kúhler, 
ZS 4 [1926] 196s; distinto GVG Il, 186; 
BrSynt 53.158; Honeyman, loc. cif., 81)*. 


De la misma raíz "bh (en el sentido 
aceptado de «tener un deseo, necesitar» 
y otros) se suele hacer derivar normal- 
mente el adjetivo "*byón, «necesitado, 
pobre» (p. ej., GB 4a; BL 500: propia- 
mente «mendigo» [?]; A. Kuschke, 
ZAW 57 [1959] 53; Honeyman, loc. 
cit., 82; P. Humbart, RHPhR 32 
[1952] 1ss = Opuscules d'un bébrai- 
sant [1958] 187ss; HAL 5a); es, sin 
embargo, problemático hasta qué punto 
esta etimología es determinante para es- 
tablecer el significado de *ebyon (cf. 
E. Bammel, ThW VI, 889). Ahora, cf. 
también W. von Soden, Zur Herkunft 
von bebr. >ebyón «arm», MIO 15 (1969) 
322-326 (se trataría de un adjetivo 
«amorreo antiguo» derivado de *”bz, 
«ser pobre, necesitado», y que pasa 
como extranjerismo al ugarítico, al he- 
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breo y al acádico de Mari [abiyanum 
«pobre, indigente»]). Más adelante por 
tanto, en 3 y 4-5, se hablará de "bh y 
'ebyon en secciones separadas. 

El copto EBIHN es probablemente 
un semitismo (cf. W. A. Ward, JNES 
20 [19611 31s; distinto T. O. Lamb- 
din, Egyptian Loan Words in tbe OT: 
JAOS 73 [1953] 1455). 

Los términos ugaríticos abynm (313 
= 122, 6) y abynt (2Aght [= 11 D] LI, 
17) no iluminan el problema (cf. WUS 
N. 18/20; UT N. 23/24). 

No es seguro que "boy, «ay» (Prov 
23,29), se derive de "bh (cf. HAL 4a 
con bibliografía); lo mismo debe decir- 
se de ”4b:3, «ojalá» (Job 34,36; cf. 1 Sm 
24,12; 2 Re 5,13; —>4b II11/2b; cf. 
Honeyman, loc. cit., 82; HAL 4a). 


2. El verbo "bh aparece 54 X en 
la forma qal, preferentemente en la li- 
teratura narrativa (2 Sm 10X, Dt 7X, 
Is 5X; Ju, 1 Sm, 1 Cr y Prov 4 X 
en cada uno). 

'ebyon (61 X) está arraigado prin- 
cipalmente en los textos condicionados 
por el culto (Sal 23 X, además 1 Sm 
2,8; Is 25,4; Jr 20,13), pero también 
se encuentra en la literatura profética, 
legal y sapiencial (Dt 7 X, Job 6 X, 
Is y Am 5 X cada uno). 


3. a) El verbo "bh se emplea casi 
siempre en proposiciones negativas y 
significa «no querer, rechazar, rehu- 
sar»; según eso, se encuentra en el cam- 
po semántico de las expresiones 72% 
piel, «rehusar» (46 X; una vez en Nm 
22,13 con Yahvé como sujeto, sin que 
se pueda reconocer un uso teológico; 


paralelo a "bh en Dt 25,7; 2 Sm 2,21, 


23; Is 1,19s; Prov 1,24s); mn", «rete- 
ner, rehusar»; —> 1?s, «despreciar», etc. 
Las dos únicas frases en las que *bh 
aparece en proposiciones afirmativas (Is 
1,19 en una frase condicional, paralelo 
a > ínm', «obedecer»; Job 39,9, en una 
pregunta retórica que prácticamente 
equivale a una negación) no son afir- 
mativas en cuanto al significado real. 


Para explicar este fenómeno no se ha : 


de partir de combinaciones etimológi- 


4 


cas e histórico-linguísticas (cf. sup. 1), 
sino que ha de considerarse más bien 
el campo semántico concreto (cf. E. Jen- 
ni, «Wollen» und «Nichtwollen» im 
Hebr., ES Dupont-Sommer [1971]). El 
significado positivo «estar dispuesto, 
querer» se expresa en hebreo por me- 
dío del verbo y1 hifil, «decidirse, dig- 
narse a, comenzar» (18 X), que nunca 
aparece en proposiciones negativas. 
Como hifil interno causativo («persua- 
dírse a, tomar un propósito» o seme- 
jantes), este verbo, que nunca expresa 
una acción puramente accidental, no 
puede recibir forma negativa (cf. Jen- 
ni, HP 95ss, también 250ss.256); por 
otra parte, el hifil interno causativo 
es precisamente muy apropiado para 
expresar la acción deliberada del su- 
jeto, mejor que un neutral qal bb, 
que significa «estar dispuesto (de he- 
cho, accidentalmente)». Así se com- 
plementan mutuamente el positivo y] 
hifil y el verbo "bh qal usado en 
formas negativas y condicionales (cf. 
Jue 19,6-10, donde ambos verbos apa- 
recen contrapuestos)*. 

b) El verbo presenta toda su fuer- 
za verbal («acceder, estar dispuesto», 
etcétera) en muy pocas ocasiones: Prov 
1,30: «no han aceptado mi consejo»; 1, 
25: «no habéis seguido mi exhorta- 
ción»; Dt 13,9: «no cedas ante él». En 
estos casos se habla de una decisión es- 
pecífica de la voluntad en contra de 
una exigencia que viene del exterior, 
de un oponerse neutral. El objeto no- 
minal es precedido por la partícula /* 
(Dt 13,9; Prov 1,30; cf. Sal 81,12) o 
bien es formulado en acusativo (Prov 
1,25). "bh se emplea como fórmula en 
la expresión bipolar «no escuchar y 
oponerse» (Dt 13,9; 1 Re 20,8; Sal 81, 
12; cf. Is 1,19; 42,24). Podría parecer 
que a veces se emplea el término de 
forma absoluta; pero no hay tal, pues 
en realidad se trata de modos de hablar 
elípticos; cf., por ejemplo, Jue 11,17 
(G !); 1 Sam 31,4 = 1 Cr 10,4; 2 Sm 
12,17; 1 Re 22,50; Is 30,15; cf. Prov 
1,10; 6,35. 

c) En la mayoría de los casos, "bh 
va acompañado de un verbo de acción, 
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desempeñando así el papel de verbo 
auxiliar (p. ej., Gn 24,5.8: «si ella no 
quiere acompañarlo»). Probablemente 
en conexión con la fórmula anterior- 
mente citada es como se generalizó el 
giro «no querer escuchar» (Lv 26,21; 
Dt 23,6; Jos 24,10; Jue 19,25; 20,13; 
2 Sm 13,14.16; Is 28,12; 30,9; Ez 3, 
7.1; 20,8). 


Pero se puede «no querer, rehusar, re- 
chazar» cualquier acción posible (Dt 1,26; 
Jue 19,10; 1 Sm 22,17; 26,23; 2 Sm 2,21; 
6,10; 13,25; 14,29; 23,16.17 = 1 Cr 11, 
18.19; 2 Re 8,19 = Z Cr 21,7; 2 Re 24,4; 
1 Cr 19,19); el verbo principal va .con fre- 
cuencia en infinitivo con /* (excepciones: 
Dt 2,30; 10,10; 25,7; 29,19; 1 Sm 15,9; 
2 Re 13,23; Is 28,12; 30,9; 42,24; Job 
39,9). 


d) Cuando el no querer es conse- 
cuencia de un endurecimiento u obsti- 
nación internos, "bh puede tener el as- 
pecto de un uso técnico teológico (Ex 
10,27: «Yahvé había endurecido el co- 
razón del faraón, por eso éste no les 
quería dejar marchar»; cf. Dt 2,30), 
que puede desembocar eventualmente 
en la fórmula de los discursos proféti- 
cos de juicio y acusación: «j¡... no ha- 
béis querido!» (1s 30,15; cf. Mt 23,37 
con el verbo Oékerv, que en los LXX 
traduce a "bh en la mitad de los casos; 
cf. G. Schrenk, art. Bovkowom: ThW 
I, 628-636; íd., art. 0éAw: ThW III, 
de 43 a 63). Se puede también consi- 
derar el endurecimiento como algo in- 
trínseco al hombre, casi patológico (2 
Sm 13,2.14.16; cf. K. L. Schmidt, ThW 
V, 1024ss; F. Hesse, RGG VI, 1383). 


4. a) "ebyón pertenece a la cate- 
goría de palabras que designan en el 
AT a las personas socialmente débiles 
(dal, misken, “anz, ras, etc., >“nb 11; 
cf. A. Kuschke, Arm und reich im AT, 
ZAW 57 [1939] 31-57; J. van der 
Ploeg, Les pauvres d'Israel et leur pié- 
té: OTS 7 [1950] 236-270; P. Hum- 
bert, Le mot bibligque ebyón: RHPhR 
32 [1952] 1-6 = Opuscules d'un bé- 
braisant [1958] 187-192; F. Hauck, 
art. révnc: ThW VI, 37-40; E, Hauck 


bh 
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y E. Bammel, art. mrwxóc: ThW VI, 
885-915, con bibliografía). Apenas si se 
puede distinguir ya el significado es- 
pecífico de la palabra «querer tener» 
(Kuschke, loc. cif., 53), «le pauvre qui 
quémande» (Humbert, loc. cif., 188) (cf. 
Bammel, loc. cif., 889, nota 24). En los 
textos legales y proféticos, "+byón es el 
explotado (Ex 23,6.11; Dt 15,1-11; 2£, 
14; Am 2,6; 4,1; 5,12; 8,4.6; Jr 2,34; 
5,28; 22,16; Ez 16,49; 18,12; 22,29). 
Los pasajes sapienciales muchas veces 
tienen en cuenta sólo la miseria mate- 
rial en contraposición a la riqueza (Sal 
49,3; 112,9; Prov 31,20; cf. ras, «po- 
bre», > “bh 1D. 

b) El socialmente débil tiene en 
todo el antiguo Oriente una relación 
especial con la divinidad. 


Cf. Lambert, BWL 18, nota 1 («the 
poor of this world, rich in faith», a qui2- 
nes los dioses prestan especial atención, 
de tal forma que hasta el mismo Nabopo- 
lasar se considera perteneciente a ellos), 
con una enumeración de las expresiones 
que designan al «pobre» en acádico. (Tex- 
tos y bibliografía en AHw s. v. akú, dun- 
namá, ensu, Ratá, lapnu, muskenu, etc.). 
Cf. W. Schwer, RAC I, 689ss; RGG 1, 
616ss; además el himno a Sammaí (Lam- 
bert, BWL 121ss) y Sal 82,3, como reflejo 
de ideas orientales antiguas. 


Desde este trasfondo es comprensi- 
ble que "ebyórn tenga un matiz clara- 
mente religioso en el AT. En los géne- 
ros enraizados en el culto (en especial 
en los cantos de lamentación y de ac- 
ción de gracias), el orante se presenta 
ante Yahvé como el pobte y el necesi- 
tado. Debe confesar su inferioridad 
ante el Dios poderoso y justo, cf. Job 
42,2ss. Pero con tal confesión el pobre 
hace valer sus derechos a recibir justi- 
cia: pertenece a los deberes del pode- 
roso y, por tanto, también de Dios 
(para lo cual no es necesario recutrir 
a la idea de alianza), apiadarse de los 
necesitados (cf. Dt. 14,28s; Is 38,7; 
Ez 18,7; Sal 72,2.4.12.13; 82,3; 112, 
9; Prov 3,275; 31,20). La riqueza es 
siempre un don; el hombre en situa- 
ción normal siempre es pobre y des- 
amparado (cf. Gn 3,21; Ez 16,4ss; 
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Os 2,10; Sal 104,14s.27ss, etc.); el 
AT vive de la certeza de que Yahvé 
tiene un aprecio especial por el pobre. 
La convicción de que Yahvé es quien 
reparte la exaltación y la bajeza según 
su voluntad y exalta al pobre, invir- 
tiendo las categorías humanas, ha en- 
contrado en 1 Sam 2,1ss su expresión 
clásica. 

c) El modo como se emplea "2by0n 
en los textos cúlticos concretos confir- 
ma la impresión general. Desaparecen 
completamente los matices de las diver- 
sas expresiones usadas para designar al 
«pobre, pequeño»; su significado social 
pasa a segundo plano. 

Como síntoma de ese «ser pobre 
ante Dios» valen: los malos aconteci- 
mientos (Sal 40,13), el menosprecio 
(69,9.11ss), la persecución (35,1ss; 109, 
2ss), la enfermedad (109,22ss), el decai- 
miento ante la muerte (88,4ss), etc. 
(cf. S. Mowinckel, The Psalms in Is- 
rael's Worship 11 [1962] 91s). Los 
enemigos del pobre no están muy pre- 
cisamente descritos; por lo general, se 
trata de cómplices o ejecutores de una 
voluntad hostil a Yahvé (cf. Mowin- 
ckel, loc. cit. YI, 5ss). 

La expresión formularia «yo soy po- 
bre y desvalido» (Sal 40,18; 70,6; 86, 
1; 109,22; cf. también Sal 25,16; 69, 
30; 88,16; 1 Sm 18,23) describe la 
situación del orante; es a la vez con- 
fesión (de culpa), reconocimiento de la 
superior potencia de Yahvé y funda- 
mentación de la súplica. Pero Yahvé 
«salva al débil de quien tiene poder y 
al pobre de quien lo explota» (Sal 35, 
10; cf. parecidos atributos hímnicos en 
Job 5,15; 1 Sm 2,8; Sal 113,7 y pas- 
sim). El hecho de que casi siempre se 
empleen dos o más sinónimos para de- 
signar al «pobre» (la mayoría de las ve- 
ces “ini w“ebyon, «desvalido y pobre», 
Sal 35,10; 37,14; 40,18; 70,6; 74,21; 
86,1; 109,16.22; cf. Dt 24,14; Jr 22, 
16; Ez 16,49; 18,12; 22,29; Job 24,14; 
Prov 31,9) puede indicar la formación 
de un estilo condicionado por el para- 
lelismus membrorum. En las acciones 
de gracias (cf. Sal 107,41) y en los 
oráculos de salvación proféticos y sacer- 


dotales (cf. Is 14,30; 29,19; 41,17; Sal 
132,15) se da testimonio de la salva- 
En del pobre, realizada ya o asegu- 
rada. 


5. En muchos textos religiosos del 
período intertestamentario el pobre ad- 
quiere una importancia todavía mayor, 
quizá como consecuencia de una estra- 
tificación de la sociedad cada vez más 
marcada. Especialmente la comunidad 
de Qumrán sospecha de la propiedad 
privada y considera la pobreza y la hu- 
mildad como condiciones previas para 
la vida espiritual. La postura positiva 
ante la pobreza continúa en el NT 
(Sermón de la Montaña, Lucas, Pablo) 
y los ebionitas no son ni los únicos ni 
los últimos cristianos que atribuyen una 
importancia programática a la actitud 
de humildad ante Dios. Cf. E. Bam- 
mel, art. mrwxóc: ThW VI, 894ss; 
RGG s. v. «Armenpflege», «Atrmut», 
«Ebioniten»; L. E. Keck, The Poor 
among tbe Saints in Jewish Cbristia- 
nity and Qumran: ZNW 57 [1964] 
54-78; A. Gelin, Les Pauvres de Y abvé 
(1953) (21967). 


E. GERSTENBERGER 


1P2N "ebyon Pobre —> Mas *bh 
PIN abbir Fuerte 


1. Que *abbir, «fuerte, potente», y 
'abir (con un significado fundamental- 
mente idéntico, cf. inf. 4) están rela- 
cionados, es evidente; no lo es, sin em- 
bargo, que también "éber y *ebraá, 
«ala, extremidad» (> kanáf), así como 
el verbo denominativo "br hifil, «alzar 
el vuelo» (Job 39,26), pertenezcan a la 
misma raíz (así GB 4s.7; distinto HAL 
6a.9; cf. AHw 7a). 


No es tampoco claro que la raíz exista 
en las otras lenguas semíticas. 

A >éber, «ala», corresponden en acádico 
abru, en ugarítico "br, «volar» (2) (WUS 
N. 33; distinto UT N. 39), en siríaco 
ebra, «pluma»; el significado de este gru- 
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po de palabras es muy lejano del de *abbzr 
y, por tanto, no será tratado en este at- 
tículo. 

A *abbir correspondan el ugarítico ¿br, 
«toro» (WUS N. 34; UT N. 39; sobre la ¿ 
o la e de la primera sílaba como vocales 
modificadas, cf. W. Vycichl, AfO 17 [1954- 
19561 357a; sobre los nombres personales 
ugatíticos formados con ¿br, cf. Gróndahl 
88. 133) y el egipcio ybr, «caballo», como 
cananeísmo (Burchardt II, 2; W. F. Al 
bright, BASOR 62 [1936] 30). 

De los vocablos acádicos enumerados en 
AHw 4b.7a, abru, «fuerte, vigoroso (?)»; 
abáru, «lucha cuerpo a cuerpo, fuerza», y 
abáru, «tensar», CAD A/lI, 38.63 acepta 
como válido solamente abaru, «fuerza». 

Del semítico noroccidental mencione- 
mos: un nombre personal púnico *brbY 
CIS I [18861; W. W. Baudissin, Kyrios 
TIT [1929] 85, «fuerte es Baal»; Harris 
73: ¿error en vez de *arbI?) y el arameo 
antiguo ”brw, «grandeza, potencia» (DISO 
3; KAI N. 214, línea 15.21, cf. 11, 219). 

El hebreo medio *br piel, «hacer fuer- 
te», debe considerarse, según E. Y. Kut- 
scher, FS Baumgartner (1967) 165, como 
forma secundaria. 

Son positivamente improbables las co- 
nexiones de la raíz "br con el gótico abrs, 
«fuerte», y demás correspondientes nórdi- 
cos antiguos y eventualmente también cel- 
tas, así como con el sumerio áb, «vaca», 
que, según H. Wagner, «Zeitschrift fir 
vergel. Sprachforschung» 75 (1958) 62-75, 
serían indicio de una situación cultural 
prehistórica común. 


2. "abbir aparece 17 X, disperso 
por todo el AT desde el cántico de 
Débora hasta los discursos de Elihú en 
el libro de Job. *4bir aparece 6 X, 
siempre como componente de un nom- 
bre divino, una vez en el oráculo de 
José en la bendición de Jacob, otra en 
Isaías, otra en el Deuteroisaías, otra 
en el Tritoisaías y dos veces en Sal 
132. 


3. "abbir se emplea siempre como 
sustantivo y semánticamente pertenece 
al campo de «fuerte, violento» (cf. 
LOXUPÓS y OUVOLTÓS, en las traduccio- 
nes de los LXX en Jue 5,22; Lam 1, 
15 y Job 24,22). Designa: 

a) en referencia a hombres, al «so- 
berano, tirano, héroe, jefe» (1 Sm 21, 
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8; Is 10,13 K; Job 24,22; 34,20; Lam 


1,15; probablemente también Jr 46,15: 
faraón, distinto los LXX: Apis), y en 
la expresión *abbir —> leb al «valiente» 
(Sal 76,6 par. «héroe guerrero»; cf. Is 
46,12); 

b) referido a animales, al «caba- 
llo» (Jue 5,22; Jr 8,16 par. sús, «caba- 
llo», LXX: fmmoc; Jr 47,3 junto a 
ré£keb, «carro»; 50,11 como 8,16 junto 
a shl, «relinchar») y al «toro» (1s 34,7; 
Sal 22,13; 50,13 par. “attúd, «macho 
cabrío»; LXX siempre —apoc), mien- 
tras que Sal 68,31 juega con el doble 
significado de «fuerte» y «toto»; 

c) camino de alcanzar un significa- 
do teológico se halla Sal 78,25 con la 
expresión léhem *abbirim, «pan de los 
ángeles» (Maná; LXX: Goto dyyé- 
Mov; par. digan Samáyim, «trigo del 
cielo», en v. 24; cf. Sal 105,40; Sab 
16,20; Jn 6,31). 


La tesis de K. Budde, ZAW 39 (1921) 
38s, de que en muchos pasajes *efód es un 


sustituto tardío de *abbzr, «imagen de un 


toro», no es muy convincente. H. "Torczy- 
ner, ibíd., 296-300, lo rebate, pero va de- 
masiado lejos al negar que la raíz pueda 
emplearse para designar al «caballo» y al 
«toro» (cf. también W. Caspari, Hebr. 
abir als dynamischer Ausdruck: ZS 6 
[19281] 71-75). 

Llama la atención la traducción de los 
LXX en Job 24,22 y 34,20: dúsúvaroc, 
«impotente» (usada en Job otras 4 Xx para 
traducir "2byon, «pobre», gráficamente si- 
milar) y la de Sal 76,6: Goúvetoc, «irra- 
cional» (cf. Is 46,12), ambas en conexión 
con una intervención divina. ¿Están quizá 
los LXX haciendo una corrección para 
expresar que hasta el más fuerte es débil 
ante Dios? 


4, El nombre divino br Ya“gob 
(Gn 49,24; Is 49,26; 60,16; Sal 132, 
2.5) o “bir Y isrPel (Is 1,24; cf. Wild- 
berger, BK X, 63s) «el Fuerte de Ja- 
cob/Israel», traducido antiguamente 
como norma general por «Toro de Ja- 
cob/Israel», fue reconocido por A. Alt, 
Der Gott der Váter [1929] = KS 1, 
1-78 (sobre todo 24ss), como un epíteto 
del Dios de los padres. En Gn 49,24 
está en paralelo con «pastor de Istael» 
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y «Dios de tu padre» (cf. V. Maag, Der 
Hirte Israels: SThU 28 [1958] 2-28, 
con una previa presentación de todas 
las concepciones sobre el Dios de los 
padres; completamente distinto J. Hof- 
tijzer, Die Verheissungen an die drei 
Erzváter [1956], sobre todo 955). Por 
lo general se piensa que la diferencia 
existente en el tipo nominal (P4bzr con- 
tra "abbir) sea un resultado secundario 
de desdoblamiento. Podría ser también, 
como opina Meyer 11, 30 (qattzl pasa 
a veces al constructo qátil), que esté 
condicionada gramaticalmente (1 Sm 
21,8, texto dudoso, cf. G y BHP, no va 
contra esta opinión). No se ha dado 
todavía una razón convincente de por 
qué la expresión aparece en pasajes tan 
dispersos. 


3. Del «Fuerte de Jacob» se vuelve 
a hablar en el salmo insertado en Eclo 
51,12 (hebreo) (cf. A. A. Di Lella, The 
Hebrew Text of Sirach [1966] 101s); 
en Qumrán y en el NT no existen fór- 
mulas correspondientes. 


H. H. Scmm1D 


598 "1 Hacer duelo 


1. La raíz "bl existe en semítico 
noroccidental y acádico; pero sólo en 
semítico noroccidental tiene el signifi- 
cado de «hacer duelo». En el acádico 
no se ha dado el paso, que pensamos 
se dio en hebreo, del significado físico 
(abálu, «secarse») al espiritual. 


Desde G. R. Driver, FS Gaster (1936) 
73-82, se va admitiendo cada vez con más 
seguridad el sentido de «secarse» también 
para el hebreo (HAL 7a presenta ocho 
pasajes contra KBL 6b que presenta tres); 
no es necesario, sin embargo, desdoblar la 
raíz en "bl 1, «hacer duelo», y >b1 II, «se- 
carse» (J. Scharbert, Der Schmerz im AT 
[1955] 47-58; E. Kutsch, ThSt 78 [1965] 
338), cf. inf. 3a. 

No es probable que esta raíz esté rela 
cionada con el árabe "abbana (como, según 
Th. Nóldeke, ZDMG 40 [1886] 724, di- 
rían los diccionarios), pues este último 


término pertenece a un campo semántico 
bastante distinto (cf. Scharbert, loc. cit., 
48, nota 95; Wehr 2a: «festejar, alabar [a 
un muerto ]»). 

En algunos nombres de lugar compues- 
tos con el elemento bel, «corriente de 
agua» (HAL 7; la etimología popular lo 
explica por medio de bl, «hacer duelo», 
en Gn 50,11), aparece una raíz ulterior 
bl (forma secundaria de ybl1). No es fácil 
determinar con seguridad a qué raíz perte- 
nece el ugarítico qri ablim, la ciudad del 
dios luna (1 Aqht 163.165; 3 Agth 8 re- 
verso 30). 

No es necesario recurrir a una nueva 
raíz "bl, «cerrar», para explicar Ez 31,15 
(cf. inf. 3a) (GB 5b: denominativo del 
acádico abullu > arameo “bula, «puerta») 


(HAL 7a). 


Son derivados, además del verbo (in- 
transitivo), el adjetivo verbal ”4bel, 
«afligido», y el sutantivo "ébel, «due- 
lo», así como tébel, «tierra firme», que 
debe entenderse como derivado del sig- 
nificado base «secarse» (probablemente 
es un extranjerismo tomado del acádi- 
co: tabalu, «tierra firme [seca]», GAG 
S 56k; cf. Zimmern 43; Driver, loc. 
cb 13): 


2. Estadística: qal 18 X (sólo tex- 
tos proféticos y Job 14,22), hitpael 
19 X (preferentemente en textos na- 
rrativos), hifil 2 Xx; "abel 8 X; *ébel 
24 X; tébel 36 X (sólo en textos poé- 
ticos, con frecuencia en paralelo a 
> éres, «tierra»). 


3. a) El significado de ”bl qal no 
puede traducirse a nuestras lenguas con 
un solo equivalente, ya que abarca des- 
de «secarse», «echarse a perder», «ya- 
cer sin esperanza» y otros, hasta «hacer 
duelo» (Kutsch, loc. cit., 36, defiende 
como significado principal «volverse 
pequeño»). | 

Son sujetos la tierra/suelo, el cam- 
po, los pastos, la viña, Judá (1s 24,4; 
33,9; Jr 4,28; 1244.11; 14,2; 23,10; 
Os 4,3; Joel 1,10; Am 1,2), el vino (ls 
24,7; aquí y en los textos anteriores 
está insinuado el sentido de «secarse, 
marchitarse, quedar desierto» o pareci- 
dos, a no ser que se los considere me- 
tafóricos), también las puertas (Is 3, 
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26), las almas (Job 14,22) y las perso- 
nas (Is 19,8; Os 10,5; Joel 1,9; Am 8, 
8; 9,5; en todos estos pasajes se debe 
traducir ciertamente por «hacer due- 
lo»). 

Conceptos paralelos son: "urlal (plu- 
ral de ml) «marchitarse, secarse, des- 
aparecer» (Is 19,8; 244.7; 33,9; Jr 
14,2; Os 4,3; Joel 1,10), yabes, «se- 
carse» (Jr 12,4; 23,10; Joel 1,10; Am 
1,2), nábel, «marchitarse, arruinarse» 
(Is 24,4), Sámem, «quedar desierto» (Jr 
12,11; cf. Lam 1,4), gdr, «hacerse os- 
curo, borroso, hacer duelo» (Jr 4,28; 
14,2), "1h, «gemir» (Is 3,26; 19,8), "1h, 
«suspirar, gemir» (Is 24,7). No se si- 
gue de esto que ”b!, unido a verbos re- 
ferentes a secarse, etz., pueda emplear- 
se sólo en referencia a la naturaleza y 
que, unido a verbos referentes a que- 
jarse, etc., sólo pueda aplicarse a pet- 
sonas (cf. Is 19,8, donde aparecen ”bl, 
"nb y "umlal con sujetos humanos). 

Sobre Job 14,22, cf. Scharbert, loc. 
cit., 56-58, y Horst, BK XVI, 214. 

Los dos pasajes que emplean el hifil 
(Ez 31,15, Lam 2,8) deben traducirse 
como «enlutar, hacer guardar duelo» 
(sobre Ez 31,15, cf. Zimmerli, BK 
XIII, 747.750.761). 

Sobre los verbos de quejarse, gemir, 
suspirar, etc., cf. > sg, «clamar»; so- 
bre los opuestos, > xbm, «consolar», 
cf. ímb, «alegrarse». 

La misma indiferenciación entre si- 
tuación física y espiritual se puede ob- 
servar también en "uzlal, «marchitarse, 
desaparecer» (HAL 6la), y en mm, 
«quedar desierto, solitario, destruido» 
(N. Lohfink, VI 12 [1962] 267-275). 

b) El contenido semántico del hit- 
pael se puede traducir bastante perfec- 
tamente con «hacer duelo». A diferen- 
cla del qal, que indica la simple situa- 
ción, éste significa «comportarse (cons- 
cientemente, en 2 Sm 14,2 fingiendo) 
como un abel». 


Puede tratarse del duelo por un muerto 
(Gn 37,34; 1 Sm 6,19; 2 Sm 13,37; 14, 
2.2; 19,2; 1 Cr 7,22: 2 Cr 35,24) o por 
una grave desgracia o culpa de un hom- 
bre cercano (1 Sm 15,35; 16,1; Esd 10, 
6; Neh 1,4). "bl hitpael puede referirse 


a una cosa (Ez 7,12, el significado es ve- 
cino a «enfadarse») o al propio comporta- 
miento injusto (Ex 33,4; Nm 14,39; Neh 
8,9, con significado vecino a «arrepentir- 
se»). En Dn 10,2 se refiere a la ascesis 
preparatoria para recibir una revelación 
(Montgomery, Dan. 406s; cf. el desarrollo 
del siríaco *abild, «triste» y «asceta, mon- 
je», y como extranjerismo también en 
mandeo (Nóldeke, MG XXIX y en árabe 
Fraenkel 270). Ezequiel, en un anuncio de 
juicio, convoca un tiempo de duelo (Ez 7, 
27); por medio de ”»/ hitpael un sentimien- 
to apocalíptico del mundo colorea la exis- 
tencia presente (Is 66,10; concepción con- 
traría en la alegría escatológica, $25). 

abel, «(uno en estado) de luto» pre- 
senta empleos similares (en caso de muet- 
te: Gn 37,35; Sal 35,14; Job 29,25; des- 
gracia: Est 4,3; 9,22; tristeza del fin de 
los tiempos: Is 57,18; 61,25); en Lam 1,4 
el adjetivo predicativo corresponde al 
modo gal. 

ébel, «luto», se refiere también, casi 
siempre, al luto por algún muerto (Gn 47, 
21; 50,10s; Dt 34,8; 2 Sm 11,27; 14,2; 
19,3; Jr 6,26; 16,7; Ez 24,17; Am 5,16; 
8,10; Ecl 7,2.4; Lam 5,15; en general: 
Mig 1,8; Job 30,31; Est 4,3; 9,22; trans- 
formación de la tristeza del fin de los tiem- 
pos en alegría: Is 60,20; 61,3; Jr 31,13). 


El luto, expresado en hitpael, se ex- 
terioriza en actitudes concretas (lágri- 
mas, vestidos de duelo, lamentaciones, 
ayunos, etc., cf. Gn 37,34; Ex 33,4; 
2 Sm 14,2; 19,2; Dn 10,2; Esd 10,6; 
Neh 1,4; 8,9; 2 Cr 35,24; cf. BHH I11. 
2021ss, con bibliografía; E. Kutsch, 
«Trauerbráiuche» und  «Selbstmin- 
derungsritten» im AT: 'ThSt 78 [1965] 
25-42), pero no se puede vincular de 
modo fijo el significado fundamenta. 
de "bl a unas prácticas externas de due- 
lo (así KBL 6a y V. Maag, Text, Wort- 
schatz und Begriffswelt des Buche: 
Amos [19511 115-117; G. Rinaldi, 
Bibl 40 [1959] 267s). 


Sobre la delimitación de gdr, «estar 
oscuro, sucio, estar triste» (algo más 
restringido L. Delekat, VI 14 [1964] 
538), gm/“gm, «estar triste» (Is 19,10; 
Job 30,25) y spd, «lamentarse» (origi- 
nalmente «darse golpes en el pecho en 
señal de duelo», cf. Kutsch, loc. cil., 
385), cf. Scharbert, loc. cit., 58-62. 
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4. La lamentación por los muertos 
no tiene en Israel ningún significado 
religioso; más aún, el culto israelítico 
ha excluido toda forma de culto a los 
muertos (cf. von Rad 1, 288ss; V. 
Maag, SIhU 34 [1964] 17ss); y, por 
tanto, tampoco ”b] hitpael tiene signi- 
ficado religioso, a no ser en los casos 
en que se trata de humillarse ante Dios 
(Ex 33,4; Nm 14,39; Dn 10,2; Esd 10, 
6; Neh 1,4; 8,9; cf. Kutsch, loc. cit., 
285.36; > “nh 11), El uso en gal y su 
correspondiente campo semántico fot- 
man parte, por el contrario, de un mo- 
tivo frecuente en los profetas, que tiene 
su lugar propio en los anuncios de jui- 
cio (Is 3,26; 19,8; Os 4,3; Am 8,8). 
En Jeremías aparece claro el paso for- 
mal, observable también en los demás 
profetas, de anuncio de juicio a descrip- 
ción de desgracia (Jr 4,28; 12,4.11; 14, 
2; 23,10). En la apocalíptica, finalmen- 
te, este motivo del luto está caracteri- 
zado por la angustia del fin de los 
tiempos (Jl 1,9.10; Is 24,4.7; 33,9). 

El comienzo del motivo es ya teco- 
nocible en Am 1,2 (cf. M. Weiss, ThZ 
23 [19671 1-25). El juicio, con sus efec- 
tos en la naturaleza y en el hombre, es 
consecuencia de la teofanía de Yahvé 
(reflejos de esta teofanía en Ám 9,5; 
Is 33,9). 

Como paralelos al pasaje de Am 1,2, 
cita Weiss, loc. cif., 19, las palabras 
del perro en una fábula de la época 
medio-asiria sobre el zorro (Lambert, 
BWL 192s.334): «Soy vigoroso y fuet- 
te... soy el león en persona... ante mi 
terrible voz se marchitan (abalu Gtn) 
montañas y ríos». 


5. En el NT se presuponen las cos- 
tumbres de duelo del AT, pero Jesús 
niega que tengan algún significado para 
el hombre (Mt 8,215). Es importante 
la afirmación apocalíptica de que el fín 
de los tiempos será caracterizado pot 
«el duelo» (Mt 24,30s y passim). La 
bienaventuranza de Mt 5,4 recoge ls 
61,2. Cf. G. Stáhlin, art. xorretóc: 
ThW III, 829ss; R. Bultmann, att. 
Tevdos: ThHW VI, 40-43. 

F. SroLz 


128 "¿ben Piedra —>= n3 sur 
1178 "¿don Señor 


I. El vocablo "4don, «señor», de 
origen desconocido, se limita al área 
cananea. Las demás lenguas semíticas 
poseen distintas expresiones para desig- 
nar al «señor»: en acádico se dice belu; 
en arameo, mare”; en árabe, rabb; en 
etiópico, *eg22. 


En HAL 12b se indican diversas hipóte- 
sis sobre la etimología de la palabra, todas 
ellas inciertas (más alejado todavía F. Zim- 
mermann, VT 12 [1962] 194). Según BL 
16.253, "“donay es quizá una palabra ex- 
tranjera, no semítica, de la que se ha deri- 
vado secundariamente el singular don. 
Puramente hipotética es también la deri- 
vación a partir del ugarítico ad, «padre» 
(>>4b 111/1); que el significado base de 
adoón sea «padre» (KBL 10b, como cues- 
tión) es algo indemostrable, aunque en 
lenguaje de respeto se dé al padre el tra- 
tamiento de «señor» (en ugatítico, 77 
[=NK] 33; Gn 31,35, cf. ¿mf. 111/53); 
del mismo modo, según el texto 138 
[= 146] 19, el ugarítico adn podría tam- 
bién significar «hermano». 

En ugarítico existe, junto a adn, «se- 
ñor», también la forma femenina adf, «se- 
ñora» (WUS N. 86). Los nombres propios 
de EA, Mari, Ugarit, etc., tan importantes 
para conocer la vocalización y derivación 
de las formas, están recogidos en Huffmon 
156.159 y en Groóndahl 88-90, donde se 
ofrece también una discusión en torno a 
los mismos (sin llegar a una conclusión 
definitiva). 

El fenicio-púnico "dn es muy frecuente 
(DISO 5; nombres propios: Harris 74); 
también aquí existe el femenino "df (como 
caso aislado, quizá como cananeísmo, apa- 
rece en una inscripción de Palmira, cf. 
M. Noth, OLZ 40 [1937] 3455). Basán- 
dose en eso, O. Eissfeldt sospecha (OLZ 
41 [1938] 489) que en Jr 22,18 hodo es- 
conde una palabra femenina paralela de 
adón escrita erróneamente (distinto Ru- 
dolph, HAT 12,142; M. Dahood, CBQ 23 
[1961] 462-464). 

En el hebreo extrabíblico "dny, «señor 
mío», aparece en las cartas de Laquis (KAI 
N. 192-197 passim); cf. también "dny bsr, 
«mi señor, el gobernador», en los óstraca 


de Yavneh-Yam (KAI N. 200, línea 1). 
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La forma *“donáy, reservada para de- 
signar a Yahvé, se explica generalmente 
como fórmula alocutiva estereotipada 
del plural mayestático más sufijo pet- 
sonal y en pausa (emotiva): «mis Seño- 
res = mi Señor = el Señor» (estudiado 
detalladamente en W. W. Baudissin, 
Kyrios 11 [1929] 27ss), pero de todos 
modos es muy discutido el análisis de 
la desinencia -4y. 


II. En el estudio estadístico pre- 
sentamos por separado las diversas for- 
mas: %adón (incluido "“donay, «mis se- 
ñores» de Gn 19,2) como designación 
divina (incluido Gn 19,18). En Man- 
delkern falta, como en la edición 
Bombergiana, 2 Sm 7,22; en Lisowsky 
falta Ez 14,20. 


adon  *donáay Total 
Gn 71 9 80 
Ex 10 6 16 
Lv — — sE 
Nm 6 1 7 
Dt 4 2 6 
Jos 3 2 5 
Jue 7 4 11 
1 Sm 38 — 38 
2 Sm 52 7 59 
1 Re 34 5 39 
2 Re 37 2 39 
Is 16 48 64 
Jr 6 14 20 
Ez — 222 222 
Os 1 — 1 
Jl =- — — 
Am 1 25 6 
Abd + 1 1 
Jon — — — 
Mig 1 2 3 
Nah E ss ES 
Hab e 1 1 
Sof 1 1 2 
Ag — — 
Zac 7 2 9 
Mal 3 Z 5 
Sal 13 54 67 
Job 1 1 2 
Prov 3 — 3 
Rut 1 — 1 
Cant a = SEE 
Ecl == ¿= == 
Lam — 14 14 
Est — — a 
Dn 6 11 17 


Total 


Vadon *“dónay 
Esd — 1 1 
Neh 3 2 5 
Er 5 — 5 
2 Cr 4 — 4 
Totales: 334 439 713 


Las concentraciones de frecuencia de 
los casos de *4dón (en Gn, 1/2 Sm, 1/2 
Re) está condicionada por el contenido; 
la de "“donay (en Ez y Am) por moti- 
mos redaccionales. 

El arameo bíblico r2áré” aparece 4 X 
en Dn. 


ITI. Como concepto indicador de 
relaciones dentro del orden social "4dón 
tiene el significado base de «señor, jefe 
(sobre personas subordinadas)»; este 
significado está condicionado por el 
concepto opuesto, explícito o implícito, 
de “ébed, «siervo», y semejantes (cf. 
en especial Gn 24,9.65; Ex 21,4-8; Dt 
23,16; Jue 3,25; 1 Sm 25,10; Is 24,2; 
Mal 1,6; Sal 132,2; Job 3,19; Prov 30, 
10; con rá“ar, «siervo», Jue 19,11; 1 Sm 
20,38 y passim; con "amá o Sifha, «sier- 
va», 1 Sm 25,25.275.41 y passim); se- 
gún eso, la palabra se emplea casi ex- 
clusivamente seguida de un genitivo o 
de un sufijo pronominal (perífrasis por 
medio de /* en Gn 45.8.9; 1 Re 22, 
17 =1 Cr 18,16; Sal 12,5; 105,21; 
por medio de expresiones verbales es- 
peciales en Is 19,4; 26,13; "adón se 
emplea de forma absoluta en la fórmu- 
la de lamentación por los muertos de 
Jr 22,18; 34,5, así como 10 Xx para 
designar a Yahvé, cf. ¿nmf. 1V/2.4). 

"adón se diferencia, pues, claramente 
de báal, «señor en cuanto poseedor de 
alguna cosa» (también la esposa es con- 
siderada como una posesión, cuando 
báal significa «marido»). 

La afirmación de F. Baethgen, Beítra- 
ge zur sem. Religionsgeschichte [1888] 
41, citada en ThW ITI, 1052: «El se- 
ñor es llamado bátal en relación a su 
esclavo en cuanto que es poseedor de 
este último; y es llamado "adón en cuan- 
to que puede disponer de éste a su 
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antojo», no corresponde totalmente a la 
realidad, pues nunca se emplea bá“al 
en el AT en relación a un “ébed. 

En ugarítico no parece ser tan clara 
la diferencia entre adn y bl; cf. la fór- 
mula alocutiva by, «señor mío», diri- 
gida al rey en el estilo epistolar (WUS 
N. 544, 3), a imitación de la fórmula 
acádica; cf. también el paralelismo 
blkm/adnkm en 137 (= 111 AB, B), 
17.33s, y 62 reverso (= 1 AB VI), 57 
«Ngqmd, rey de Ugarit, adn de Yrgb, 
bl de Trmn». 

En Gn 27,29.37 aparece, como sinó- 
nimo raro de "4dón, el término g*bir, 
«señor, gobernador» (frente a “bádim, 
«siervos», en v. 37); más usado y fre- 
cuente es el femenino g*bzra, «señora, 
gobernadora» (de una Sifha, «sierva», 
en Gn 16,4.8.9; Is 24,2; Sal 123,2; 
Prov 30,23; y con na“rá, «muchacha», 
2 Re 5,3; => gbr 3e). 


2. Sólo en una ocasión se usa "adon 
para designar a una persona que puede 
disponer de cosas impersonales: 1 Re 
16,24 "“done habar (Semer), «el (anti- 
guo) señor del monte (de Samaría)». 
Cuando se habla de la posición de un 
señor sobre la casa del faraón (Gn 45, 
8) o sobre el país de Egipto (Gn 42, 
30.33; 45,9; Is 19,4; Sal 105,21), no 
se quiere indicar otra cosa sino la so- 
beranía sobre los miembros de esa casa 
o de ese país. 

Mencionemos del ugarítico el pasa- 
je anteriormente citado (111/1), que 
habla de adn Yrgb; en el juramento 
fenicio de Arslan Tas (s. v11) es prefe- 
rible la lectura propuesta por W. F. 
Albright, BASOR 76 (1939) 8 y acep- 
tada en KAI (N. 27) bT pn *s, «señor 
de la faz de la tierra», a la lectura de 
línea 15 [>]dn ”rs, «señor de la tierra» 
(Th. H. Gaster, Or NS 11 [1942] 44. 
61; HAL 12b). 


3. Como ocutre en numerosas len- 
guas (p. ej., el latín medio «senior» y 
también el alemán «Herr», originalmen- 
te un comparativo de «hehr = [ancia- 
no, ventable]», cf. Kluge 305a; el fran- 
cés monsieur, con un empleo fosiliza- 


do del pronombre), la palabra no sólo 
se emplea como fórmula alocutiva en 
casos de verdadera relación señor-es- 
clavo (muy frecuentemente, p. ej., en 
la fórmula cortesana "“donz hammélek, 
«mi señor, el rey»), sino también como 
fórmula de cortesía dirigida a otras per- 
sonas que se quiere honrar con esta de- 
signación (L. Kohler, ZAW 36 [1916] 
27; 40 [1922] 39ss; Lande 2855.81); 
a este empleo corresponde la autodesig- 
nación sumisa por medio de > “£bed, 
«esclavo». Así, tanto el padre (Gn 31, 
35 Raquel a Labán), como el hermano 
(Gn 32,5s.19; 33,8ss, Jacob-Esaú; Ex 
32,22; Nm 12,11, Aarón-Moisés), el tío 
(2 Sm 13,32s, Yonabad-David) y el 
cónyuge (Gn 18,12, Sara-Abrahán; Jue 
19,26s, la concubina-el levita; Am 4,1, 
«las vacas de Basán»; Sal 45,12, matri- 
monio del rey) pueden ser designados 
como *4don, e incluso también perso- 
nas extrañas (p. ej., en boca de las mu- 
jeres en Gn 24,18, Rebeca-siervo de 
Isaac; Jue 4,18, Yael-Sísara; Rut 2,13, 
Rut-Boás) o personas de rango igual o 
inferior (1 Re 18,7.13, Abdías-Elías; 
20,4.9, Ajab-Benhadad; 2 Re 8,12, Ja- 
zael- Eliseo). El paso de «tú/tu» a «mi 
señor» (p. ej. Nim 32,235.27) sucede 
tan fácilmente como el cambio de pa- 
peles entre «yo/mi» y «tu/su esclavo» 
(p. ej., 1 Sm 22,15). "“doni, «mi señor» 
(cf. monsieur), se emplea con frecuen- 
cia como fórmula hecha en lugar de 
«nuestro señor» cuando habla un grupo 
(Gn 23,6; 42,10; 43,20; Nm 32,25.27; 
36,2; 2 Sm 4,8; 15,15; 2 Re 2,19). 

Sobre la fórmula bi "don: y bi "“do- 
náy, «con permiso, señor» (7 X y 53 X, 
respectivamente), cf. L. Kohler, ZAW 
36 [1916] 26s; Lande 16-19; HAL 
117. | 


IV. 1. El empleo de *4don/"“donay 
referido a Yahvé (W. W. Baudissin, 
Kyrios 1IV [1929]; G. Quell, ThW 
III, 1056ss; Eichrodt 1, 1285; O. Eiss- 
feldt, RGG I, 97) está estrechamente 
relacionado con su uso en el ámbito 
profano. Israel, o dentro de él cada 
israelita o grupo de israelitas, conside- 
ra natural —como lo hacían las diver- 
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sas comunidades religiosas de su entot- 


no en el trato con sus dioses— dirigirse 
a Yahvé según el madelo de la relación 
humana siervo-Señor y hacer afirmacio- 
nes respecto a él según este mismo 
modelo. De igual modo Israel puede 
ser designado, y de hecho lo es al me- 
nos a partir del Dtls, como siervo de 
Yahvé (IhW V, 66s; => “bd). La afir- 
mación de que hablaremos en 2) se 
emplea raramente y 20 de forma típica; 
la fórmula alocutiva 3), en cambio, se 
emplea frecuentemente como fórmula 
fija; lo mismo se diga del empleo, tam- 
bién formulario, de la palabra como 
epíteto divino 4), el cual, en virtud de 
la peculiaridad de ese señor, se va con- 
virtiendo en designación absoluta (el 
Señor por excelencia, Señor universal, 
etcétera) y llega finalmente a sustituir 
al mismo nombre divino 5). 


2. Dentro de una afirmación, *adon 
seguido de sufijo personal, «su señot», 
aparece sólo en el anuncio profético 
de castigo contra Efraín en Os 12,15: 
«por eso su Señor va a descargar sobre 
ellos su delito de sangre»; aquí el voca- 
blo, usado en su sentido pleno, intenta 
subrayar la paradoja de la desobedien- 
cia; semejante es también Neh 3,5: «sus 
notables se negaron a poner su cuello 
al servicio de su señor». Cf. también 
Is 51,22: «tu Señor», en su sentido 
pleno, paralelo a «el que dirige los 
asuntos de su pueblo». 

Las afirmaciones que contienen la 
expresión «nuestro Señor» (Sal 135,5; 
147,5; Neh 8,10; 10,30) deben ser con- 
sideradas, por el contrario, como va- 
riantes tardías del uso formulario de 
"adon como epíteto divino o como sus- 
titutivo del nombre divino. 

En Mal 1,6 «si yo soy señor, ¿dónde 
queda mi respeto?, no se trata propia- 
mente de una designación divina, sino 
de una comparación con un señor (pa- 
dre, etc.) terreno. En Mal 3,1: «el Se- 
ñor a quien buscáis», el empleo de 
brádon está condicionado pot la con- 
treposición entre el Señor y el mensa- 
jero enviado por delante, aunque en él 
puede resonar evidentemente, al igual 


que en Mal 1,6, el ya conocido emplec 
absoluto de la palabra para designar a 
Yahvé. 


3. Como fórmula alocutiva, "“donay, 
«mi Señor», está testimoniado desde 
antiguo. Á diferencia de mélek, «rey», 
por ejemplo, nuestro término no servía 
originalmente para describir la esenciz 
de Dios como Señor soberano o Jefe 
poderoso, sino que es un simple título 
honorífico que usa cualquier inferior 
cuando se dirige a un superior suyo 
(Eichrodt 1, 128; distinto Kohler, 
T'beo!. 12, quien se fija en Sal 105,21, 
pasaje para él fundamental, donde el 
autor determina el sentido de la pala- 
bra tomando como criterio el paralelo 
mosél, «soberano», que no es idéntico 
en su significado; cf. también Baudis- 
sin, loc. cif. 11, 246). Á este grupo per- 
tenecen, junto a otros pasajes que no 
vamos a enumerar detalladamente (cf., 
por ejemplo, la oración de David en 
2 Sam 7,18-22.28s, donde *dónay 
Y hwbh aparece 7 X, aunque en el resto 
de 1/2 Sm está ausente), las viejas fór- 
mulas textualmente seguras bz "“donay, 
«con permiso, Señor» (Ex 4,10.13; Jos 
7,83 Jue 6,15; 13,8; cf. Jue 6,13 bz 
dón2), y bah "*donay Y bwbh, «ah, mi 
Señor Yahvé» (Jos 7,7; Jue 6,22; otras 
8 Xx en Jr y en Ez, > "bab) (cf. tan- 
bién el empleo de "2donz referido a los 
ángeles en Jos 5,14; Zac 1,9; 4,4.5.13; 
6,4; Dn 10,16.17.19; 12,8). 

El plural «Yahvé, Señor nuestro» se 
limita a Sal 8,2.10; esta expresión se 
acerca mucho a los predicados divinos 
que mencionamos en el siguiente apat- 
tado. 


4. >adon, empleado absolutamente, 
aparece ya desde antiguo como un epí- 
teto divino fijo. Pero el significado no 
sobrepasa, tampoco en este caso, el sen- 
tido indicado hasta ahora; así, por 
ejemplo, en el mandato sobre la pere 
erinación de Ex 23,17 y 34,23, con el 
título solemne hPadoón Yhwh (*lobé 
Y isrPel), «el Señor Yahvé (el Dios de 
Israel)», y en la fórmula usada tantas 
veces por Isaías, y que se remonta a la 
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tradición jerosolimitana hPadon Y hwbh 
sebrPot (Is 1,24; 3,1; 10,16.33; 19,4; 
cf. Wildberger, BK 62s). 


En las inscripciones fenicio-púnicas se 
aplica el epíteto "dn a numerosas divini- 
- dades y se emplea con extraordinaria fre- 
cuencia (Baudissin, loc. cit. TIL, 52ss; 
DISO 5, con listas de las divinidades per- 
tinentes al caso). El paso de título a nom- 
bre propio se advierte en ciertos nombres 
(c£. "mn "dn/"dn "mn, «Esmun es Señot», 
con "dnplt, «dn ha salvado») y, sobre 
todo, en el dios de la vegetación Adonis de 
Biblos, que muere y resucita (W. W. Bau- 
dissin, Adonis und Esmun [1911]; O. Eiss- 
feldt, RGG 1, 97s; G. von Lúcken, Kult 
und Abkunft des Adonis: FuF 36 [1962] 
240-245). 


Dado que estos epítetos están muy 
extendidos en todo el antiguo Orien- 
te (egipcio, 1b; sumerio, en; acádico, 
belu; arameo, mr, hitita ¿$ha-), no es 
necesario buscar una derivación especial 
del título *4don aplicado a Yahvé, aun- 
que cabe muy bien pensar que la tra- 
dición jerosolimitana, a la que petr- 
tenecen sin duda estas fórmulas, esté 
influida por el uso lingúístico cana- 
neo (cf. también los nombres propios 
como “doniyyáabú, "“donisedeq, "“doni- 
qám, "“donirám, formados con *adon, 
con sus correspondientes ugaríticos y 
fenicios; cf. sup. Il; Noth, IP 114ss). 


No sabemos cuándo empezó a usarse 
la expresión "“donay Y hwh al margen 
de las fórmulas alocutivas, es decir, 
cuándo se empezó a emplear la expre- 
sión «el Señor Yahvé» como nominati- 
vo y no como simple fórmula fija de 
vocativo. Baudissin (loc. cit. 1, 558ss; 
II, 81ss) opina que "“donay ha sido in- 
troducido secundariamente en todos los 
pasajes junto o en lugar de Ybhwb; 
contra él, Eissfeldt defiende la antigiñe- 
dad del empleo del término en nomina- 
tivo (RGG I, 97); según F. Baumgár- 
tel (Zu den Gottesnamen in den Bú- 
chern Jer und Ez: FS Rudolph [1961] 
1-29), fórmulas como ko "¿mar "dónay 
Y hwh y n*úm "dónáay Y bwbh son ori- 
ginales en Jr y Ez (con J. Herrmann, 
FS Kittel [19131] 70ss, contra Baudis- 


sin); cf. ahora, más detallado, Zimmer- 
li, BK XIII, 1250-1258.1265. 


Muchos textos, y precisamente los más 
antiguos, son discutidos por razones de 
crítica textual (sobre Am, cf. V. Maag, 
Text, Wortschatz und Begrifftswelt des 
Bucbes Amos [19511 118s, y Wolff, BK 
XIV/2, 122.161; sobre 1 Re 2,26, cf. los 
Comentarios). 

No se puede tampoco decidir en muchos 
casos concretos por qué determinados au- 
tores (o en su caso redactores) tienen pre- 
ferencia por la expresión “donay Y hwb. 
Baumgártel (loc. cif., 27ss) supone que Ez 
(217 X) evita conscientemente la designa- 
ción divina Y hwh s'bPot (ligada al arca 
del templo de Sión y normal todavía en 
Jr) por la situación del exilio, y que la 
sustituyó por “doónáy Ybwh en conexión 
con el nombre cúltico antiguo. 


5. El paso de "donay de epíteto 
divino a designación del ser divino, usa- 
da también de modo absoluto, en el 
sentido de «Señor por excelencia» o 
«Señor de todo», está facilitado por las 
formas de "4dón seguidas de un geniti- 
vo que indica la extensión universal 
de esa soberanía. Estos empleos supet- 
lativos, Hhiperbólicos, son conocidos 
también en el repertorio babilónico de 
títulos divinos (por ejemplo, bel bele, 
«Señor de Señores», cf. Tallqvist 40- 
57) e incluso reales (por ejemplo, junto 
a bel bele, también bel Sarráni, «señor 
de los reyes»; bel gimri y bel RisSati, 
«señor de la totalidad», cf. Seux 535- 
57.905); no son, por tanto, sin más, 
testimonios de una fe monoteísta pura. 
En el AT hebreo aparecen las expre- 
siones «Dios de dioses y Señor de se- 
ñores» (Dt 10,17; Sal 136,2s) y "“dóon 
kol-bP ares, «Señor de toda la tierra» 
(Jos 3,11.13; Mig 4,13; Zac 4,14; 6,5; 
Sal 97,5; 114,7 texto enmendado, cf. 
Kraus, BK XV, 778-783; parte de estos 
pasajes son probablemente preexílicos, 
cf. Noth, HAT 7,25; H.-M. Lutz, Jab- 
we, Jerusalem und die Vóolker [1968] 
94-96; según Kraus, BK XV, 199, la 
expresión probablemente «ha sido to- 
mada de las tradiciones cultuales de la 
antigua ciudad de los jebuseos»). 


mare, el arameo bíblico equivalente a 
'adoón, se emplea dos veces en la fórmula 
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alocutiva 7márz, «Señor mío», dirigida al 
rey (Dn 4,16.21) y otzas dos veces seguido 
de un genitivo en referencia a Dios: Dn 2, 
47 mare” malkin, «Señor de los reyes», y 
53,23 mare-Smayya, «señor del cielo». 
Sobre los paralelos en las inscripciones 
arameas (título aplicado a reyes y dioses), 
cf. Baudissin, loc. cit. 11, 57-61; DISO 
166s (sobre el fenicio "da miki: y el arameo 
12r” mlkn, «Señor de los reyes», referido 
a los reyes, cf. K. Galling, Eschmunazar 
und der Herr der Kónige: ZDPV 79 
[1963] 140-151). El Génesis apócrifo de 
Qumrán ha aumentado considerablemente 
el número de veces que se emplea esta 
expresión (con la escritura mrb), cf. Fitz- 
meyer, Gen. Ap. 69.75.88.116.220. 


Cuando "donay, «el Señor», se em- 
plea fuera de fórmulas alocutivas (unas 
70 X, principalmente en ls, Sal, Lam: 
1 Re 3,10.15; 22,6; 2 Re 7,6; 19,23; 
Is 3,17,18; 4,4; 6,1.8; 7,14.20 y pas- 
sim; Ez 18,25.29; 21,14; 33,17.20; Am 
5,16; 7,7.8; 9,1; Mig 1,2; Zac 9,4; Mal 
1,12.14; Sal 2,4; 22,31; 37,13; 54,6 
y passim; Job 28,28; Lam 1,14.15; 2,1 
y passim; Dn 1,2; 9,3.9; Esd 10,3, 
donde hay que leer "“dóní referido a 
Esdras; Neh 4,8), existe la duda ante- 
riormente mencionada (IV /4) acerca de 
la autenticidad del texto. El texto tal 
como está presupone el significado ex- 
clusivo de «el Señor xa” ¿EoyxNv». En 
el empleo de "*dor3y como sustitutivo 
del nombre de Yahvé desde el siglo 111 
antes de Cristo (Bausset y Gressmann, 
307ss), que se puede observar también 
en los textos de Qumrán (M. Delcor, 
Les Hymnes de Qumrán [1962] 195; 
cf., en fórmula alocutiva, 1IQH 2,20 y 
passim con Is 12,1; Sal 86,12; 1QH 
7,28 con Ex 15,11; fuera de fórmulas 
alocutivas, 1QM 12,8 con Sal 99,9; 
105Sb 3,1 con Nm 6,26), y que final- 
mente lleva al O*ré perpetuum "“dónay 
en lugar del Tetragrama (> Y hwb), la 
palabra pierde completamente su catác- 
ter originario de apelativo y se convietr- 
te en un claro sustitutivo del nombre 
con valor descriptivo. 


V. Sobre el empleo de "adon y el 
correspondiente xúpuog en el judaísmo 
tardío y en el NT, cf. W., Foerster, at- 


tículo xúptoc: ThW III, 1081-1098; 
K. H. Rengstorf, art. Seorrórnc: ThW 
IL, 43-48; K. G. Kuhn, art. uapavadd.: 
ThW IV, 470-475; para ulterior b:- 
bliografía, cf. las teologías del NT y 
los estudios sobre títulos cristológicos. 


E. JENNI 


IN addir Fuerte 


1. La raíz "dr, «ser fuerte, podero- 
so, magnífico», se límita al área cana- 
nea (ugarítico: UTN. 92; WUS N. 95; 
Gróndahl 90; fenicio-púnico: DISO 5s; 
Harris 74s). 


De los modos verbales, el gal, «ser po- 
deroso», y el piel, «hacer poderoso, gloti- 
ficar», están documentados sólo en fenicio 
(DISO 5); por el contrario, el participio 
nifal, «magnífico» (Ex 15,6.11), y el hifil, 
«manifestarse algo como magnífico» (-s 
42,21), sólo aparecen en hebreo. 


Entre los derivados, el adjetivo *ad- 
dir, «poderoso, fuerte, magnífico, prin- 
cipal», es el más importante. En uga- 
rítico y en fenicio-púnico se encuentra 
con relativa frecuencia, incluso en el 
lenguaje diario (por ejemplo, el ugarí- 
tico att adrt en la lista 119 [= 1071, 
línea 4.7.9.16.18, según UT N., 92, 
«upper-class wife», cf. Á. van Selms, 
Marriage and Family Life in Ugaritic 
Literature [19541] 19s.58s; en púnico, 
KAI N. 65, línea 2 = N. 81, línea 5: 
«desde los grandes hasta los pequeños 
entre ellos [los edificios ]»; la raíz ga?, 
«ser grande», no existe en fenicio-púri- 
co, mientras que en hebreo parece ser, 
por su forma nominal y su uso, una pa- 
labra arcaica o arcaizante (Gulkowitsch, 
95). | 


Como femenino existe la forma *add.é- 
ret (< Paddirt-, BL 479), usada, por una 
parte, con el sentido abstracto de «esplen- 
dor» (Ez 17,8; Zac 11,3), y por otra, con 
el significado concreto de «capa» (cf. 
H. W. Hoónig, Die Bekleidung des kie- 
bráers [1957] 66ss). Es imposible demos- 
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trar que tuviese el significado base de «es- 
tar lejos» (GB 12a), del cual se hayan de- 
rivado «esplendor» y «capa»; más bien se 
debería pensar, si es que *addéret perte- 
nece a la raíz "dr, que el atributo ha pasa- 
do a ocupar el puesto de la cosa (lo es- 
pléndido» < «el vestido [espléndido]»). 

El sustantivo "+der, «esplendor» (?), es 
discutido tanto exegética como textual- 
mente (Zac 11,13; Mig 2,8 texto enmen- 
dado "addéret, «capal ? 1»); cf., sobre el 
particular, los Comentarios y recientemen- 
te G. W. Ahlstróm, VI 17 [1967] 1-7. 

El nombre propio "adrammelek (2 Re 
19,37 = Is 37,38) tiene su correspondiente 
en fenicio (Cdrmlk = «MIkK es poderoso»; 
Harris 75). En 2 Re 17,31, por el contra- 
rio, el nombre divino homónimo debe con- 
siderarse como una deformación del acádi- 
co Adadmilki («Adad es rey») (Eissfeldt, 
KS III, 335-339; K. Deller, OrNS 34 
11965] 3825). 


2. La extensión de este grupo de 
palabras, si se prescinde de "addéret 
en el significado de «capa» (10 X), se 
limita casi exclusivamente a textos poé- 
ticos: nifal 2 X, hifil 1 x (textos, cf. 
sup.); addir 27 X; además de Ex 15, 
10 (El canto del Mar Rojo), Jue 5,13. 
25 (El canto de Débora), 13 X en tex- 
tos proféticos escritos en métrica y 7 X 
en el Salterio, aparece en prosa en 1 Sm 
4,8 (en boca de los filisteos), Neh 3,5; 
10,30; 2 Cr 23,20 (con el significado 
de «nobles»); "addéret, «esplendor» 
2 Xx (textos proféticos, cf. sup.). Inclu- 
yendo "¿der (2 X), la palabra aparece 
44 X. 

Cf. además Eclo 36,7 (hifil); 43,11; 
49,13 (nifal); 40,13; 46,17; 50,16 
Caddir); sobre los textos de Qumrán, 
cf. Kuhn, Konk. 2s. 


3. La potencia, fuerza y esplendor 
es atribuida (lo mismo que en ugarítico 
y fenicio) tanto a cosas impersonales 
(aguas: Ex 15,10; Sal 93,4s; cf. el uga- 
rítico gsm adr, «fuerte lluvia», en 2059 
[= PRU V, 59], línea 14; árboles: Is 
10,34 texto dudoso, de distinto modo 
lo lee M. Dahood, Bibl 38 [1957] 653s; 
Ez 17,8.23; Zac 11,2; barco: Is 33,21b; 
cf. el fenicio "rst dgn h*drt, «los esplén- 
didos campos de trigo», KAI N. 14, lí- 


nea 19) como a personas (reyes: Sal 
136,18; cf. en fenicio, entre otros, KAI 
N. 24, línea 5s; soberanos: Jr 30,21; 
señores del rebaño = pastores: Jr 25, 
34.35.36; nobles: Jue 5,13-25; Jr 14,3; 
Nah 2,6; 3,18; Sal 16,3; Neh 3,5; 10, 
30; 2 Cr 23,20; Ez 32,18 texto dudo- 
so; en ugarítico WUS N. 92,2*b; en 
neopúnico KAI N. 119, línea 4, y N. 
126, línea 7: «los poderosos de Leptis 
y el pueblo entero de L.», que corres- 
ponde al latín ordo et populus). 

Los pasajes citados de Neh y de las 
inscripciones muestran que el término 
se usa para una designación personal 
indiferenciada socialmente, en el senti- 
do de «magnates» o semejante (E. Me- 
yer, Die Entstebung des Judentums 
[1896] 132s). Por eso, en 2 Cr 23,20 
sirve como sustitutivo genérico del es- 
pecífico, pero no entendido, karz, «los 
carios», de 2 Re 11,19. 

He aquí algunos términos semántica- 
mente emparentados que aparecen jun- 
to a?addir: gadol, «grande» (Sal 136,18; 
cf. Is 42,21); mosel, «soberano» (Jr 30, 
21; 2 Cr 23,20); gibbor, «héroe» (Jue 
5,13); cf. además Sal 76,5. También es 
significativo el opuesto sar, «peque- 
ño, mínimo, joven» (Jr 14,3: «siervo», 
cf. S. E. Loewenstamm, «Tarbiz» 36 
[1966-67] 110-115), que aparece tam- 
bién en las inscripciones púnicas cita- 
das anteriormente, en 1). 


4. Como gádol, «grande» (=> gdl), 
y otros adjetivos que sirven para expre- 
sar una actitud admirativa ante los po- 
derosos, también addir, sin ningún 
añadido, se emplea para referirse a 
Dios y a todo lo divino (W. W.. Baudis- 
sin, Kyrios 1 [1929] 855.120). 


En ugarítico (Texto 2001 [= PRU V, 
1], línea 7 adrt, referido probablemente a 
Astarté) y especialmente en fenicio-púnico, 
dr y el femenino "drt son epítetos fijos 
de diversas divinidades: en fenicio, BY *dr, 
KAI N. 9b, línea 5 (Biblos, hacia el 500 
antes de Cristo); ?skn "dr, KAI N. 58 (Pi- 
reo, s. 111 a. C.); Isis/Astarté, KAI Nr. 
48, línea 2 (Menfis, siglos 11-11 a. C.); 
en púnico (y neopúnico), Astarté, Tri y 
Bl "dr (DISO 5s; KAI Il, 11.89; J.-G. 
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Février, «Semitica» 2 [1949] 21-28; 
A. Berthier y R. Charlier, Le sanctuaire 
punique d'El Hofra a Constantine [1955] 
14,237). 


Ya que Is 10,34 (cf. sup. 3) y 33,21a 
son textual y exegéticamente muy du- 
dosos, sólo quedan los siguientes tex- 
tos en que *addir o dr nifal/hifil están 
usados con valor teológico: Ex 15,6 «tu 
derecha, Yahvé, fuerte y magnífica»; 
v. 11: «¿quién es como tú, magnífico 
en santidad?»; 1 Sm 4,8: «¿quién nos 
salvará de las mancs de ese Dios pode- 
roso?»; Is 42,21: «Yahvé quiso, por su 
fidelidad, hacer grande y magnífica su 
ley»; Sal 8,2.10: «Yahvé, Señor nues- 
tro, ¡qué poderoso es tu nombre en to- 
da la tierra! »; 76,5: «eres terrible, mag- 
nífico»; 93,4: «más imponente que las 
aguas inmensas, más que las olas del 
mar, es imponente el Señor en las al. 
turas». 

Estas afirmaciones sobre la diestra 
de Yahvé, sobre su nombre, su ley y 
sobre él mismo no dan a entender un 
empleo formulario del término. Deben 
señalarse las formas comparativas y su- 
perlativas de Ex 15,11 y Sal 93,4. Pero 
no parece que la palabra tenga aquí un 
matiz teológico especial (en la traduc- 
ción española usamos el término «impo- 
nente» o «magnífico») y también poco 
creemos que adquiera ese matiz por el 
uso de los comparativos y supetlativos. 

Si tenemos en cuenta el trasfondo 
cananeo del término, no es de admirar 
que aparezca con mayor frecuencia, 
cuando se refiere a Yahvé, en las anti- 
guas tradiciones jezosolimitanas influi- 
das por la cultura cananea (1 Sm 4,8 
en la narración del arca; Sal 76,5 en un 
poema de Sión preexílico, cf. H.-M. 
Lutz, Yabwe, Jerusalem und die Vol- 
ker [19681 167s; 934 en un salmo 
real de Yahvé también antiguo, cf. 
Kraus, BK XV, 64€; cf. también el ver- 
so trimembre de Ex 15,11 y Sal 93,4 
con el paralelismo climático conocido 
también en Ugarit!. 


5. Entre las numerosas traduccio- 
nes de *addir que se encuentran en los 


LXX se deben destacar especialmente 
dauuacrós [6 X en Sal) y uéyoc 
(> gdl). 

El predicado divino oriental y hele- 
nístico, piéyacs «grande» (W. Grund- 
mann, art. ueyacs: ThW IV, 535-550), 
que aparece en el NT en la fórmula de 
aclaración a Artemis de Efeso (Hch 19, 
275.34s) y que vuelve a sonar también 
en Tit 2,13: «del gran Dios y Salvador 
Jesucristo», corresponde dentro de las 
lenguas semíticas no a gadol, sino al 
arameo rab (acádico rabá, fenicio rbt, 
«señora», como título) y al fenicio *4r. 


E. JENNI 


DTN 'adám Hombre 


1. a) "adam, «hombre, hombres», 
aparece sólo en cananeo (hebreo y lite- 
ratura posbíblica, fenicio-púnico y uga- 
rítico) y esporádicamente en semítico 
meridional (HAL 14a). 


En ugatítico adm, «hombres», aparece 
una vez en paralelo a lim (= hebreo 10», 
«gente») en “n¿ [= V AB] Il, 8, y tam- 
bién la expresión ab adm, «padre de la 
humanidad», en el poema de Krt (—>”ab 
1V /3a). 

En fenicio-púnico "dm tiene también la 
forma plural "4mn (DISO 4). 

En árabe meridional antiguo, "dm tiene 
el significado de «siervo» (Conti Rossini, 
100b). 

Sobre la forma "adam del hebreo medio, 
cf. E. Y, Kutscher, ES Baumgartner [1967 ] 
160. . 

La cuestión sobre el origen de la pala- 
bra no ha recibido todavía ninguna res- 
puesta definitiva (cf. los diccionarios y los 
Comentarios a Gn 2,7; especialmente 
Th. C. Vriezen, Onderzoek naar de Para- 
dijsvoorstellinmg bij de oude semietische 
Volken [19371 63s.129-132.239). 

Vriezen (loc. cit.) presenta las tentati- 
vas que se han hecho para hacer derivar 
la palabra del sumerio o del asirio-babiló- 
nico O para explicar la figura de Adán a 
partir de los nombres divinos o de figuras 
míticas (como portadores de la cultura a 
imitación de Adapa, según de Liagre-Bohl) 
y llega a la conclusión de que ninguna de 
ellas ha llevado a resultados convincentes. 


91 DTN adam Hombre 92 


Dado que estas tentativas (cf. también 
GB 10a; KBL 12s) apenas han sido acep- 
tadas o, más bien, han sido rechazadas, 
no las enumeraremos en este artículo. 
También se pregunta Vriezen sobre la 
relación entre "adam y “dáma (cf. Gn 2,7 
con un juego de palabras típico del he- 
breo): ¿nos encontramos aquí ante una 
simple etimología popular, o se da entre 
ambos términos una relación lingúística 
original? Las respuestas que se han dado 
hasta el momento a esa pregunta son muy 
diversas; mientras Kohler y otros piensan 
que *4dám se deriva claramente de *“damá 
(Tbeol. 237, nota 57; 240, nota 97), 
Th. Nóldeke y otros piensan que ambas 
palabras no tienen lingúísticamente nada 
en común (ARW 8 [1905] 161). Vriezen 
llega a la conclusión de que la palabra 
debe explicarse o bien únicamente a partir 
del hebreo (aquí entraría en juego el verbo 
dm, «ser rojo»), o bien desde las diversas 
posibilidades que se dan en árabe. Para él 
la etimología más probable es la que ofre- 
ce H. Bauer, ZDMG 71 (1917) 413; ZA 
37 (1927) 310s, partiendo del árabe "adam 
(at), «piel, superficie», que en árabe meri- 
dional y en hebreo, como pars pro toto, 
ha recibido el significado de «hombre», 
mientras que en árabe ha mantenido su 
significado antiguo. Según eso, sería posi. 
ble establecer una relación entre *4dám y 
“dama, «superficie de la tierra», pero una 
relación distinta de la que presupone el 
autor de Gn 2-3. Cf. también > *dáma (1). 
Ese significado árabe de «piel, cuero» ha 
sido sugerido por G. R. Driver, JThSt 39 
(1938) 161 (HAL 14b; cf. Barr, CPT 154) 
también para Os 11,4 (paralelo a *ab*ba, 
para el cual se postula también el signifi- 
cado de «cuero», —> *hb 1), pero no puede 
ser aceptado como seguro (cf. Wolff, BK 
XIV/1, 258; Rudolph, KAT XIIT1/1, 210). 


Junto a "4dám aparece raramente en 
hebreo la palabra "220$, que se remonta 
a una raíz semítica común, mientras que 
en el arameo bíblico "214$ es la pala- 
bra normal para designar al «hom- 
bre(s)» (< *unas; cf. Wagner N. 19/ 
20; P. Fronzaroli AANLR VII1/19 
[1964] 244.262.275; => %5 1). 


2. 4) La palabra aparece en el AT 
554 X (incluyendo Os 6,7; 11,4; 13,2, 
pero sin contar el nombre personal 
Adán en Gn 4,25; 5,1.1.3.4.5; 1 Cr 1, 
1). La distribución de frecuencia es cu- 


riosa. Sólo en Ez aparece 132 X (de 
ellas 93 textos son fórmulas alocutivas 
dirigidas por Dios a los profetas: ben- 
adam). Prescindiendo de Ez, el térmi- 
no aparece con mayor frecuencia en dos 
lugares: sólo en Gn 1-11 46 X (y, por 
el contrario, en Gn 12-50 no aparece 
más que. una: en Gn 16,12 pére” "adám) 
y en Ecl 49 X. Aparte de estos casos 
se da una cierta acumulación sólo en 
Prov (45 X) y Sal (62 X ); por lo de- 
más, la distribución es puramente ca- 
sual (Jr 30 Xx, Is y Job 27 Xx, Nm 
24 X, Lv 15 Xx, Ex 14 Xx; los demás 
libros, por debajo de 10 X, y ausente 
en Abd, Nah, Rut, Cant, Est y Esd). 


b) ”*n05 aparece 42 X (Job 18 Xx, 
Sal 13 x, Is 8 X; además, Dt 32,26; 
Jr 20,10; 2 Cr 14,10) y todas en textos 
poéticos (2 Cr 14,10, en cuanto parte 
de una oración, no constituye excep- 
ción). A ellas se añade "2103 como nom- 
bre propio en Gn 4,26; 5,6-11; 1 Cr 
Ae, 

El arameo "2245 aparece 25 X (Dn 
23 Xx, Esd 2 X; en Dn 4,14 debe leer- 
se la forma "?n4$4 en lugar del hebreo 
plural "“24$m), bien con sentido gene- 
ral/colectivo o bien individualizado, 
formando la expresión bar "2na5 (Dn 7, 
13; cf. C. Colpe, ThW VIII, 403ss con 
bibliografía) o el plural btne "nasa 
(Dn 2,38; 5,21), tanto en textos poéti- 
cos como en no poéticos. 


3. a) "adam tiene el significado co- 
lectivo «el hombre (como género), la 
humanidad, los hombres» y (a diferen- 
cia de > $, «hombre») se emplea sólo 
en singular y en estado absoluto y nun- 
ca en sufijos. El «hombre individual». 
es expresado con ben-adam, y el plural 
«los hombres (individuales)» con btne/ 
benot (bayadám (cf. L. Kóhler, ThZ 1 
[19451 77s; íd., Teol., 114s; —> ben). 
El significado de la palabra se mantiene 
invariado a lo largo de todo el AT. Pue- 
de ser usado en composiciones como 
«sangre de hombre» (Gn 9,6; según 
KBL existen unas 40 composiciones de 
este tipo), también como genitivo que 
sustituye a un adjetivo: «de forma hu- 
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mana» (2 Sm 7,14; Os 11,4), y en ex- 
presiones genéricas que deben traducit- 
se por «alguien» (Lv 1,2 y passizm), 
«todos» (Sal 64,10) y en negativo «na- 
die» (1 Re 8,46; Neh 2,12) (cf. tam- 
bién ¿nf. 43). 

Como frase hecha señalemos la si- 
guiente: méadam (we)Jad-b"hema, «tan- 
to hombres como animales» (Gn 6,7; 
7,23; Ex 9,25; 12,12; Nm 3,13; Jr 50, 
3; 51,62; Sal 135,8). Otros textos en 
que aparece en serie con b*héma, «ani- 
mal, bestia», son: Ex 8,13.14; 9,9,10. 
19.22.25; 13,2.15; Lv 7,21; 27,28; Nm 
8,17; 18,15; 31,11.26.30.47; Jr 7, 
20; 21,6; 27,5; 31,27; 32,43; 33,10.12; 
36,29; Ez 14,13.17.19.21; 25,13; 29,8; 
36,11; Jon 3,7.8; Sof 1,3; Ag 1,11; 
Zac 2,8; Sal 36,7; cf. Ecl 3,19, 

El correspondiente más frecuente en 
paralelismo es > * (III/4c), cf. 2 Re 
7,10; Is 2,9; 5,15; 52,14; Sal 49,3; 62, 
10; con "“2ásim 1s 2,11.17 y passim. 

b) **n0$ va siempre en singular y 
nunca lleva artículo. Es, al igual que 
"adam, un concepto estrictamente colec- 
tivo, es decir, que significa siempre 
«hombres» o «los hombres»; una sola 
vez aparece individualizado: ban- 2105 
(Sal 144,3). L. Kohler afirma que es un 
término «cuyó empleo va muriendo» 
(KBL 68a); quizá sea una afirmación 
exagerada, si tenemos en cuenta que en 
el tardío libro de Job aparece todavía 
18 X. Sin embargo, puede muy bien 
decirse que su empleo tiene límites pre- 
cisos: aparece sólo en textos poéticos, 
siempre sin artículo y con un campo 
semántico muy reducido. Tiene, pues, 
los mismos límites que el vocablo 
adam (cf. sup. 4a): tampoco el vocablo 


»*10$ aparece nunca en textos históri- 


cos o en contextos histórico-salvíficos. 

En Job y en Sal predominan con mu- 
cho los pasajes en que se habla del 
hombre refiriéndose a su mortalidad, 
caducidad y limitación: Sal 103,5: «los 
días del hombre son como la hierba»; 
semejantes, 73,5; 90,3; 8,5 = 144,3; 
Job 7,1; 14,19; 25,6; 28,13. El hom- 
bre no puede ser justo (puro) ante 
Dios: Job 4,17; 9,2; 15,14; 25,4; 33, 


26. El hombre es "220% en contraposi- 
ción a Dios: Job 7,17; 10,4.5; 13,9; 32, 
8; 33,12; 36,25, Cercana a esta desig- 
nación está la del enemigo en algunos 
pasajes de los salmos: Sal 9,20.21; 10, 
18; 56,2; 66,12; cf. 55,14. El punto de 
contacto lo muestra Sal 9,21: «los ger- 
tiles reconocerán que son hombres». 
Este mismo significado tiene, fuera de 
Sal y Job, otros seis pasajes del libro 
de Isaías: Is 13,7.12; 24,6; 33,8; 51,7. 
12; además, 2 Cr 14,10, Así, pues, da 
los 42 pasajes en que el término apare- 
ce, 33 forman un único grupo semán- 
tico (cf. sobre esto ¿nf. 4e-b). 


Del modo de empleo anteriormente 
mencionado se alejan los siguientes pe- 
sajes: Dt 32,26; Is 8,1; 56,2; Jr 20, 
10; Sal 55,14; 104,15; Job 5,7; 28,4. 
Las pocas excepciones existentes se l:- 
mitan a frases hechas o expresiones 
compuestas: "asré "2105, «dichoso el 
hombre (Is 56,2; Job 5,17); I"bab "2101, 
«corazón humano» (Is 13,7; Sal 10£, 
15); héret *"*n05, «cincel humano 
(normal entre los hombres)» (Is 8,1; 
cf., sin embargo, Wildberger, BK X, 
3118); "2105 $'lomz, «mi hombre de con- 
fianza» (Jr 20,10; cf. Sal 55,14, "?210$ 
k*“erkz, «hombre de mi rango»). El que 
>»210$ en estas composiciones haya man- 
tenido su significado neutral parece que 
se debe al hecho de que, en un nivel 
lingiúístico antiguo, "?105$ tenía todavía 
un empleo más general y extenso. Fue- 
ra de estos casos, ?10$ conserva su sig- 
nificado neutral sólo en Dt 32,26 y Job 
28,4; aquí me*nos, «(de) entre los 
hombres», podría ser una expresión 
hecha. 


Se debe dar este mismo sentido ge- 
neral y neutral (cf. inf. 45) a los pasa- 
jes en que ”*20$ aparece como nombre 
propio (Gn 4,26; 5,6.7.9.10.11; 1 Cr 1, 
1; cf. Westermann, BK I, a Gn 4,26). 


4. a) El AT no habla indiscrimina- 
damente de *"adám siempre que se trata 
del homo sapiens. Reserva el vocablo 
para aquellas ocasiones en que se quie- 
re destacar, de uno u otro modo, el ca- 
rácter de ser creado o un elemento con- 
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creto de ese carácter; "4dám no es el 
hombre que aparece no importa dónde: 
en la familia, en la política, en el que- 
hacer o en la convivencia ordinarios. 
Se habla de *4dám en el AT sólo cuan- 
do se quiere hacer resaltar ese más allá 
de todas estas relaciones en su aspecto 
puramente humano. La específica ac- 
ción salvífica de Dios, la historia de 
Dios con su pueblo, no tiene que ver 
con el *4dám. Con el hombre como cria- 
tura o con un elemento de su carácter 
criatural tienen que ver no sólo los dos 
complejos literarios en que aparece con 
mayor frecuencia el término "4dám (Gn 
1-11 y Prov), sino también los grupos 
de textos que están estrechamente rela- 
cionados con éstos en su contenido. No 
existen complejos literarios o de conte- 
nido fijos, ni en los libros históricos ni 
en los proféticos, que reserven un pues- 
to fijo para "adan. 

b) El vocablo "adám tiene su lugar 
propio en la historia de los orígenes y, 
en concreto, en aquellas secciones de 
Gn 1-11 que tratan del hombre en su 
devenir primordial: creación del hom- 
bre (Gn 1,26-30 y 2,4b-24), expulsión 
del paraíso (Gn 3), diluvio (Gn 6-9) y 
- dispersión de los hombres (Gn 11,1-10). 
- Aparte de estas narraciones, el vocablo 
aparece sólo en 4,1 (hPádám).25 y 5,1. 
1; pero aquí *4dam se ha convertido en 
nombre propio (o está camino de ha- 
cerlo). La frecuente presencia del voca- 
blo en estas narraciones de los orígenes 
y su limitación a las mismas indican 
que "adám designa en el AT al hombre 
(en sentido colectivo) antes y fuera de 
todas las determinaciones, que comien- 
zan con los nombres de las genealogías, 
y antes de la división de la humanidad 
en pueblos que empieza en Gn 11 o en 
las listas de los pueblos. Las narracio- 
nes que hablan del hombre en este sen- 
tido se dividen en dos grupos funda- 
mentales: tratan de la creación del hom- 
bre c) y de los límites del ser humano 
en las narraciones sobre su culpa y cas- 
tigo d). Contienen las dos afirmaciones 
fundamentales que el AT hace sobre el 
hombre: es criatura de Dios, y como 
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criatura posee, en oposición a Dios, una 
existencia limitada. 

c) Las narraciones sobre la creación 
del bombre (cf. E. Lussier, Adam in Gn 
1,1-4,24: CBQ 18 [1956] 137-139) se 
hallan en Gn 1,26-30 y 2,4b-24. 

El trasfondo histórico-religioso de las 
narraciones de la creación muestra que 
la creación del mundo y la creación del 
hombre presentaban originalmente lí- 
neas distintas de tradición. Se ve, por 
ejemplo, que en las civilizaciones primi- 
tivas la creación aparece casi exclusiva- 
mente como creación del hombre, mien- 
tras que en Egipto la creación es fun- 
damentalmente creación del mundo, es 
decir, cosmogonía. La cosmogonía pre- 
dominante en las civilizaciones desarro- 
lladas ha asumido en una fase posterior 
la creación del hombre; así aparecen las 
dos unidas en el Enúma Eli$ y Gn 1. 
Gn 2, por el contrario, pertenece a la 
tradición de la creación del hombre. No 
es, por tanto, exacto hablar de dos na- 
rraciones de la creación, una más anti- 

a (Gn 2-3) y otra más reciente (Gn 
1); hay que considerar más bien que el 
paralelo de Gn 2 es solamente Gn 1, 
26-30 y no toda la sección Gn 1,1-2,4a. 
La interpretación histórico-tradicional 
de Gn 1 deja ver todavía la indepen- 
dencia original de Gn 1,26-30 (Wester- 
mann, BK I, 198ss). 

Gn 2-3 es una unidad literaria en- 
samblada por el yahvista, pero detrás de 
ella se pueden reconocer todavía clara- 
mente dos narraciones independientes: 
una narración de la creación del hom- 
bre en 2,4b-24 y la narración de la ex- 
pulsión del jardín 2,9.16.17.25; 3,1-24. 
La primera pertenece como tema al gru- 
po de narraciones sobre la creación del 
hombre, la segunda explica la- limita- 
ción del hombre. Al ensamblar ambos 
motivos, el yahvista ha puesto de re- 
lieve la interrelación de ambos temas 
fundamentales. 

Ambas presentaciones dE a creación 


del hombre en Gn 1,26-30 y 2,4b-24 tie- 


nen lo siguiente en común: 1) el hom- 
bre debe su existencia a Dios, 2) desde 
el comienzo es entendido como hombre 
en la comunidad, 3) junto con la crea- 
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ción va unida también la provisión de 
alimentos para el hombre, 4) se le da 
el dominio sobre las animales y sobre 
el resto de lo creado. P añade además 
las afirmaciones especiales de que 5) 
Dios ha bendecido al hombre y de que 
6) lo ha hecho conforme a su imagen 
(> sélen). 

1) Ninguna de las dos presentacio- 
nes afirma propiamente que Dios creó 
al primer hombre (a los primeros hom- 
bres). La creación del hombre es más 
bien una afirmación protohistórica, es 
historia experimentable y documentable 
del más allá. Se afirma que la humani- 
dad y, por tanto, cada hombre debe 
su existencia a Dios, ni más ni menos. 
El hombre creado pot Dios se convierte 
en Adán (nombre) sólo cuando comien- 
za la serie de generaciones (4,1.25; 5, 
1); el hombre creado de las narraciones 
de la creación no es un hombre dentro 
de una serie determinable. La narra- 
ción de la creación del hombre viene a 
decir, más bien, que el hombre se da 
sólo como criatura de Dios; es imposi- 
ble abstraer al hombre de su carácter 
de ser creado. El hombre es lo que es 
en cuanto criatura de Dios. 

2) La creación del hombre para 
formar comunidad es presentada de for- 
ma lapidaria en Gn 1,26-30: «como 
hombre y mujer los creó». En Gn 2, 
4b-24 esta comunidad constituye la fi- 
nalidad de la narración: el hombre for- 
mado por Dios de la tierra (2,7) no es 
todavía la criatura que Dios quería 
(«no está bien...», 2,18); sólo tras la 
creación de la mujer se ha conseguido 
de verdad la creación del hombre. El J 
ha destacado, pues. de una manera es- 
pecial este aspecto de la creación del 
hombre, a saber: que el hombre alcanza 
su propia identidad en la comunidad 
(cf. sobre esto, Pedersen, Israel 1/11, 
61s). 

3) Según ambas narraciones, el 
hombre se alimentaba en un principio 
de vegetales (1,29; 2,8.9,15); la alimen- 
tación con carne se da solamente en 
conexión con el alejamiento de Dios. 
Á este tema pertenecen todos los pasa- 
jes, especialmente en los Salmos, que 


afirman que Dios provee de alimento a 


“Sus Criaturas. 


4) En contraposición con otras pre- 
sentaciones de la creación del hombre, 
en especial sumero-babilónicas, el AT 
en J y en P afirma que el hombre ha 
sido creado no para servir a los dioses, 
es decir, para el culto, sino para domi- 
nar sobre los animales (1,26b.28b; 2, 
19.20) y también sobre el resto de las 
criaturas (1,28) y para trabajar la tierra 
(2,15; cf. 2,5b). El quehacer cultural, 
es decir, el quehacer sobre la tierra, ha 
sido instituido, por tanto, en y junto 
con la creación del hombre. Este tra- 
bajo cultural no se puede separar del 
ser humano del hombre. 

5) El P habla expresamente de la 
bendición del hombre en conexión con 
su creación (1,28). Lo que P afirma de 
modo conceptual J lo presenta por me- 
dio de una narración: la fecundidad, 
implícita en la bendición, se realiza en 
la continuidad de generaciones, en la 
concepción y generación de la descen- 
dencía (4,1.2.25). El hombre creado por 
Dios ha sido creado como un ser que 
continúa en una serie de generaciones. 

6) Existen muchos intentos de ex- 
plicar la afirmación de que Dios ha 
creado al hombre a su imagen; cf. sobre 
esto, Westermann, BK I, 197ss. Ahí la 
interpretación se basa en un trasfondo 
histórico-religioso: Dios creó al hombre 
como su correspondiente, como su co- 
rrelativo, de tal forma que entre esta 
criatura y su creador pudiera suceder 
algo, que la criatura pudiera oír a su 
creador y responderle. Esta precisión 
tiene un carácter explicativo; no añade 
nada a la creación del hombre; aclara, 
más bien, qué es lo que quiere decir 
el carácter criatural del hombre (así 
también, por ejemplo, K. Barth, Kirch- 
liche Dogmatik Y111/1 [1945] 206s). 
Aunque esta afirmación explícita falta 
incluso en J, la idea aparece en él me- 
diante la unión de la historia propia- 
mente dicha de la creación (2,4-24) con 
la narración de la transgresión del man- 
dato y de la expulsión del jardín: Dios 
ha creado al hombre para que suceda 
algo entre él y su criatura. 
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d) Las narraciones sobre el pecado 
y el castigo forman un segundo grupo. 
Allí donde hay una narración de la crea- 
ción del hombre o una afirmación so- 
bre el ser creado del hombre, va siem- 
pre acompañada por narraciones y afir- 
maciones que hablan de la limitación 
del hombre. Ambas aparecen unidas por 
un contraste: ¿por qué el hombre, a 
pesar de ser criatura de Dios, está tan 
limitado en su existencia? Las respues- 
tas a esta pregunta pueden ser diver- 
sas; en el AT —como en otros muchos 
lugares— se ve la explicación en un 
pecado del hombre. 


La narración de la expulsión del jardín 
en Gn 3 contiene como línea directiva el 
simple hecho: Dios coloca a los hombres 
creados por él en un jardín, en el que 
los deja alimentarse de todos los frutos; 
sólo de un árbol les prohíbe comer. Los 
hombres, sin embargo, comen de los frutos 
de ese árbol y entonces son expulsados del 
jardín. Con ello son alejados también de 
Dios, y esta lejanía de Dios lleva consigo 
el ser limitados de forma múltiple. Esta lí- 
nea fundamental ha sido enriquecida con 
una serie de diversos motivos que se le 
han insertado y que antes pertenecían a 
otras narraciones independientes de pareci- 
da temática; así, sobre todo, el motivo del 
árbol de la vida, conocido también fuera 
de esta narración (por ejemplo, en el poe- 
ma de Gilgamés y en el mito de Adapa); 
así también cada uno de los oráculos de 
castigo que explican la limitación del hom- 
bre y quizá también la escena de la tenta- 
ción por obra de la serpiente. 


Lo que J quiere decir con estas narra- 
ciones se puede resumir brevemente así: 
1) No sólo su carácter de criatura, sino 
también la limitación de la existencia hu- 
mana está fundada en un acontecimiento 
original entre Dios y el hombre. 2) La 
transgresión del mandato divino y su cas- 
tigo son acontecimientos de los orígenes 
que deben ser dejados con su carácter de 
enigmáticos e inexplicables. La culpa y el 
castigo determinan al hombre en cuanto 
tal; no hay ningún ser humano que no 
participe de ellos. 3) Dios da un sí al hom- 
bre que ha pecado contra él. Aunque lo 
aleja de su cercanía y con ello le da un 
ser limitado por el cansancio, los dolores 
y la muerte, sin embargo le deja la vida y 
le permite prolongarla en el tiempo. 
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Sólo estas tres afirmaciones unidas entre 
sí pueden darnos lo que la narración quie- 


- re decir. Y una interpretación que defien- 


da que de un estado paradisíaco de ino- 
cencia se pasó por el «pecado original» a 
un estado de humanidad caída, no respon- 
de ni al texto ni al sentido de la narra- 
ción. En la narración, el mandato, la trans- 
gresión y el castigo son todos ellos de 


igual modo acontecimiento primordial, que 


no se puede transferir a ningún período 
de la historia. El nombre de «pecado ori. 
ginal», que introdujo en la interpretación 
de la narración un matiz un poco diverso 
(aunque de enormes consecuencias), nació 
en el judaísmo tardío (4 Esd). 


La posibilidad humana de pecar, que 
pertenece a la historia de los orígenes, re- 


-cibe en la narración del diluvio en Gn 6-9 


un aspecto nuevo. Mientras en Gn 3 (y 4) 
se contempla la transgresión de un solo 
hombre, en Gn 6-9 se tiene en cuenta el 
fenómeno de la humanidad, que consiste 
en que un grupo, toda una comunidad de 
hombres, puede fallar y pecar. Aquí apa- 
rece también por primera vez la posibili- 
dad de que el creador aniquile su creación. 
Esta posibilidad está ya presente potencial- 
mente desde el momento en que el mun- 
do, y la humanidad, tiene un creador: el 
creador, en cuanto tal, tiene la fuerza de 


destruir de nuevo su obra. Por eso las na- 


rraciones del diluvio (o el incendio uni- 
versal) están tan extendidas por toda la 
tierra como las narraciones de la creación. 
Aquí está fundado el esquema tiempo pri- 
mordial-tiempo final: a la posibilidad de 
decadencia del género humano corresponde 
la posibilidad de su aniquilación. En la 
apocalíptica, por tanto, al igual que en los 
primeros tiempos, se trata de la huma- 
nidad. 

Gn 6-9 ofrece los siguientes datos para 
la comprensión del hombre: 1) La huma- 
nidad que se propaga tiene la posibilidad 
de que con el número crezca la corrup- 
ción. 2) El creador tiene la posibilidad de 
destruir la humanidad por él creada. 3) Con 
el diluvio y la salvación de un hombre de 
ese diluvio se añade a la existencia hu- 
mana la vida salvada o preservada en las 
grandes catástrofes. 4) La promesa de que 
no sobrevendrá una catástrofe mundial 
«mientras haya tierra» fundamenta la his- 
toria de la humanidad, que incluye corrup- 
ción (parcial) de todo un grupo y catás- 
trofes (parciales). Y con esto, también la 
salvación y la preservación se convierten 
en fenómenos de la humanidad. 
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En la narración de la construcción de la 
torre de Babel se habla de una extralimita- 
ción particularmente peligrosa para la hu- 
manidad, consistente en la autosuficiencia 
del hombre en el ámbito del desarrollo po- 
lítico (ciudad y torre). y técnico (que en 
cuanto tal es aceptaco). Aquí el castigo 
«gracioso», que permize la continuidad de 
la vida, consiste en la dispersión y la alie- 
nación entre los hombres. 


e) Existe una serie de textos en que 
se recuerda la creación del hombre o se 
menciona el motivo de la creación, por 
ejemplo, Dt 4,32: «desde el día en que 
Dios creó al hombre sobre la tierra», 
o Ex 4,11; Is 17,7; 45,12; Jr 27,5; 
Zac 12,1; Sal 8,5ss; 139,13ss; Job 15, 
7; 20,44; Prov 8,31 (la sabiduría en la 
creación: «y me complacía en los hom- 
bres»); Dt 32,8 (alusión a la separa- 
ción de los pueblos). 


Están en estrecha relación con el ca- 
rácter criatural del hombre las afírma- 
ciones en las que se atribuye al hombre 
un valor o una dignidad en cuanto cria- 
tura, valor y dignidad que deben ser 
custodiados y defendidos. Se defiende 
la vida del hombre porque es criatura 
de Dios (Gn 9,55). Lo mismo se presu- 
pone también en las leyes: «el que da 
muerte a un hombre...» (Lv 24,17.21). 


Cuando en Gn'9,6, como fundamen- 
to de todo esto, se menciona el hecho 
de que el hombre ha sido creado a 
imagen de Dios, se nos está presentan- 
do el punto de partida del concepto 
moderno de la «dignidad del hombre». 
Esta se apoya en que el hombre es un 
ser creado y su fuerza radica en la pro- 
tección que asiste al hombre como cría- 
tura de Dios. También frases como la 
de Hab 1,14: «cuando él (el conquista- 
dor) trata a los hombres como a los 
peces en el mat», implican una concep- 
ción de la dignidad: del hombre. Esta 
se manifiesta en el hecho de que «el 
hombre no vive sólo de pan» (Dt 8,9) 
o en la lamentación «soy un gusano y 
no un hombre» (Sal 22,7) y, fuerte- 
mente desarrollada, en el Cántico del 
Siervo en ls 52,14: «porque desfigura- 
do no parecía hombre ni tenía aspecto 
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humano». De forma parecida hablan del 
ser humano 2 Sm 7,14 y Os 11,4, 

- Pero el hombre tampoco tiene esta 
dignidad en sí mismo, sino que se basa 
en el hecho de que Dios se ocupa de 
los suyos: «¿Qué es el hombre ("2205; 
para que te acuerdes de él, y el hija 
de hombre (bern-adám) para que te 
ocupes de él?» (Sal 8,5). Muchos pasa- 
jes hablan de esta protección del hom- 
bre por parte de Dios; él es el «guar- 
dián del hombre» (Job 7,20); con esta 
protección y este cuidado realiza él «sus 
milagros para con los hijos de los hom- 
bres» (Sal 107,8.15.21.31; además, Sal 
36,7.8; 80,18 y passim). 

1) Lo que el hombre realmente es 
aparece en el AT en especial en su 
ser frente a Dios, en su distancia con 
respecto a él y en su dependencia de 
él. En los pasajes que presentan este 
empleo de "¿dam (unos 60 textos) hay 
un aspecto de central importancia: la 
comprensión del hombre en el AT no 
parte de un ser que existe en sí mismo, 
apoyado en su propia existencia, y que 
en un segundo momento entra de un 
modo u otro en relación con Dios; 
'adám designa más bien a un ser huma- 
no que está relacionado con Dios. El 
hombre, por tanto, no puede ser enten- 


dido en cuanto tal si no se ve su exis- 


tencia como existencia frente a Dios. 

A este carácter criatural del hombre, 
tal como es presentado en la historia 
de los orígenes, se debe el que en es- 
tos textos se vea la relación entre Dios 
y el hombre como una oposición. Su 
estar frente a Dios hace al hombre ne- 
cesariamente limitado, y si éste despre- 
cia u olvida dicha limitación corre ua 
riesgo que le afecta en su mismo ser 
humano: «ningún hombre que me haya 
visto vivirá» (Ex 33,20). 


En un oráculo de Is contra la política 
de alianza con Egipto se llega a una ex- 
presión especialmente fuerte y única. ce 
lo que estamos diciendo: «pero Egipto es 
hombre y no dios...» (Is 31,3). En 31.8 
vuelve a aparecer el vocablo en sentido 
parecido: «Ásur caerá a espada no-de- 
hombre, por espada no-de-hombre será d-- 
vorado». Ezequiel volverá a tomar la frase 
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de Is 31,3 en el discurso del príncipe de 
Tiro (Ez 28,2.9). Se debe notar que los 
dos pasajes isaianos son ampliaciones de la 
forma profética empleada: en estas amplia- 
ciones el profeta supera la forma literaria 
preestablecida y aporta algo nuevo, espe- 
cífico, en su mensaje. La amonestación con- 
tra el pacto con Egipto en Is 31,1-3 se 
basa propiamente en el anuncio, que suena 
en v. 3b, de que el «protector» será ani- 
quilado. Isaías amplía esta fundamentación 
refiriéndose a la limitación de todas las 
potencias humanas, limitación que perte- 
nece al mismo ser humano. La misma indi- 
cación aparece en 31,8: Ásur será aniqui- 
lada, pero no por espada de hombre (por 
ejemplo, de Egipto); sólo el No-hombre, el 
creador, el que en cuanto creador es tam- 
bién señor de la historia, aparece aquí en 
acción. La frase «Egipto es hombre y no 
Dios», por tanto, es una afirmación que 
se basa en el carácter criatural del hom- 
bre; es independiente de la específica his- 
toria de Dios con Israel. 

l mismo contexto pertenece el estribi- 
llo de Is 2,9.11.17; 5,15: «el varón será 
humillado, el hombre será abajado...» (y 
semejantes). Wildberger, BK X, 103s, se- 
ñala con razón que esta frase de la humi- 
llación del que está elevado no pertenece 
propiamente al lenguaje profético: «Isaías 
cita indudablemente un dicho sapiencial, 
formulado en imperfecto consecutivo en el 
v. 9 y usado en forma más original en 2, 
17 y en 5,15». El autor remite al mismo 
paralelismo entre $ y "adám en Prov 12, 
14; 19,22; 24,30; 30,2; Sal 49,3: «En es- 
tos proverbios la humillación y el doble- 
gamiento aparecen como consecuencia de 
la arrogancia» (cf. también Jr 10,14; 51, 
17). Guando Is 2,12-17 anuncia el «día» 
que llegará para los soberbios y arrogantes 
y en el que sólo Yahvé será elevado y 
exaltado, haciendo uso para ello de un 
dicho sapiencial que coloca al hombre y a 
Dios uno frente a otro, vemos que el len- 
guaje profético y el sapiencial han sufrido 
una alteración: la extensión del anuncio 
de juicio, que propiamente valía para ls- 
rael, a todos «los hombres y varones» está 
condicionada por la oposición Dios-hombre 
que prohíbe toda extralimitación. 


La misma oposición aparece en otros 
lugares: «Dios no es hombre (73) para 
que pueda mentir, ni hijo de hombre 
(ben-ádam) para que pueda arrepen- 
tirse» (Nm 23,19; cf. 1 Sm 15,29). En 
estas frases se rechaza la reducción de 
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Dios a la esfera de la humanidad, al 
igual que en Mal 3,8: «¿Puede un 
hombre engañar a Dios?». Pero estas 
frases muestran también que este cui- 
dado por dejar bien marcados los lími.- 
tes entre Dios y el hombre no ha lleva- 
do a determinaciones ontológicas. No 
se hacen afirmaciones abstractas sobre 
el ser de Dios ni sobre el ser del hom- 
bre. La oposición entre Dios y el hom- 
bre se mantiene siempre como una opo- 
sición en el acontecer, munca como una 
oposición en el ser. Por eso faltan com- 
pletamente afirmaciones que expresan 
una diversidad entre el modo de ser de 
Dios y del hombre. La oposición se 
presenta como muy importante cuando 
el hombre se halla ante la decisión de 
elegir en quién debe confiar, es decir, 
cuando el confiar en Dios se opone de- 
cididamente al confiar en el hombre: Jr 
17,5; Mig 5,8; Sal 36,8; 118,8; 146,3; 
«pues la ayuda del hombre no vale 
nada» (Sal 60, 13; 108,13); es preferi- 
ble caer en manos de Dios que en 
manos del hombre (2 Sm 24,14 = 1 Cr 
21,13); si se confía en Dios, no hay 
motivo para temer al hombre (Is 51, 
12). 

La misma oposición se manifiesta en 
la decidida prohibición de hacer imáge- 
nes de Dios: las imágenes de los dioses 
son obra de manos humanas (2 Re 19, 
18 = Is 37,19; Sal 115,4; 135,15; Jr 
16,20: «¡cómo puede un hombre hacer- 
se dioses! »;: cf. Is 44,11.13). 

Al mismo contexto pertenece la fót- 
mula que dirige Dios al profeta Eze- 
quiel: «Tú, hijo de hombre», que apa- 
rece más de 90 X. Cf. sobre esto Zim- 
merli, BK XIII, 70s: «El acento cae 
sobre la palabra *4dár, junto al cual se 
oye de forma implícita el contrapuesto 
él (Is 31,1; Ez 28,2)». Se trata, pues, 
de la misma contraposición entre Dios 
y el hombre que aparece en ls 31,3 y 


2,111.17, sólo que aquí es el mismo 


profeta el que es contrapuesto a Dios 
como simple y limitada criatura. 
g) El hecho de que se considere al 
hombre y al animal como pertenecien- 
tes al grupo común de los seres vivien- 
tes tiene su fundamento en la creación 
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del hombre. En J la creación de los ani- 
males está muy relacionada con la crea- 
ción del hombre (Gn 2,7.18-24) y en P 
tanto los animales como el hombre re- 
ciben la bendición del creador (Gn 1, 
22.28). También en el diluvio hallamos 
juntos a los animales y a los hombres 
(Gn 6,3; 7,23). Esta correspondencia 
entre el hombre y el animal recibe su 
expresión en la frase hecha: me adam 
“ad betbemá, «tanto hombres como ani- 
males» (cf. sup. 3). 

En otros muchos contextos aparecen 
juntos los hombres y los animales, sin 
usar la fórmula citada: al tratar de la 
redención de los primogénitos de hom- 
bres y animales (Ex 12,12; 13,2.13.15; 
Nm 3,13; 8,17; 18,15), del botín de 
guerra (Nm 31,11.26.35.40.46; Jos 11, 
14), de la dedicación al culto de parte 
de ese botín (Nm 31,28.30.47). Lo mis- 
mo que al hablar de la creación, tam- 
bién al tratar de la destrucción se men- 
ciona con frecuencia juntos al hombre 
y al animal; así en las plagas de Egipto 
(Ex 8,13.14; 9,9.10,19.22.25; 12,12; 
Sal 135,8); hombres y animales serán 
destruidos en la caída de Babilonia (Jr 
50,3). La destrucción total abarca con 
frecuencia a hombres y animales (Jr 36, 
29: «desolará este país y aniquilará a 
- sus hombres y animales»; también Jr 
7,20; 21,6; 27,58; 50,3; 51,62; Ez 14, 
13.17.19,21; 25,13; 29,8; 38,20; Sof 1, 
3; Ag 1,11; sólo hombres en Zac 11, 
6). A hombres y animales afecta la pe- 
nitencia impuesta en relación con el 
anuncio de destrucción que aparece en 
Jon 3,7.8; también en la acusación de 
Habacuc contra el conquistador apare- 
cen ambos unidos (Hab 2,8 y 17). Es 
curioso notar que los anuncios de des- 
trucción de hombres y animales apare- 
cen sólo en las plagas de Egipto y 
luego en los profetas a partir de Jere- 
mías. También en las promesas que se 
refieren al tiempo que sucederá al jui- 
cio, hombres y animales son menciona- 
dos con frecuencia juntos: Ez 36,11: 
«multiplicaré en vosotros hombres y 
animales»; también Jr 31,27; Zac 2,8; 
8,10 (sólo hombres: Jr 51,14; Ez 36, 
10.12.37.38; Miq 2,12). 


OTN 'adám Hombre 


106 


hb) El hombre comparte con el ani- 
mal su carácter de ser pasajero; el Ecle- 
siastés habla expresamente de ello en 
una ocasión: «pues el destino de los 
hijos de los hombres es semejante al 
destino de los animales» (3,19; cf. Sal 
49,13). También este carácter de tran- 
sitoriedad se funda en los acontecimien- 
tos originales (Gn 3,19.24), lo mismo 
que la falibilidad y maldad del hombre 
(en las narraciones del pecado y casti- 
go), que con frecuencia están unidas 
con la caducidad. 

Se menciona esta caducidad, como 
simple constatación, en textos como 
Nm 16,29: «si éstos mueren de muerte 
natural, según el destino de todos los 
hombres» (parecido en Ez 31,14; Sal 
73,5; 82,7; cf. también Jue 16,7.11.17). 
El tema de la transitoriedad del hom- 
bre tiene su lugar privilegiado en las 
lamentaciones sobre la transitoriedad, 
que son ampliaciones de las lamenta- 
ciones en primera persona (singular y 
plural) (Sal 39,6.12: «es un soplo, todo 
lo que se llama hombre»; 49,13.21; 62, 
10; 89,48; 90,3; 144,4; Job 14,1.10; 
25,6; 34,15; Is 2,22). Estas lamenta- 
ciones sobre la transitoriedad han teni- 
do un desarrollo especial en el libro de 
Job, sobre todo en 14,1-12, “Tampoco 
aquí se puede decir que el vocablo 
«hombre» como tal pertenezca a la 
lamentación; por el contrario, "4d4m se 
encuentra sólo en la ampliación, en la 
que está inserta la especial lamentación 
del sufriente, de modo que éste se ve, 
con su sufrimiento, como partícipe de 
la transitoriedad común a todos los 
hombres. 

Esta nulidad o caducidad está en es- 
trecha relación con la falibilidad del 
hombre o con su maldad, lo mismo en 
Gn 1-11 que en Job 14,1-12 (v. 4: 
«¿quién sacará pureza de lo impuro? 
¡Nadie!»), y corresponden una a otra 
en Sal 90,7-9 (cf. Nm 5,6: «pecados, 
como los que el hombre comete»). Esta 
estrecha correlación explica el hecho cu- 
rioso de que en las lamentaciones indi- 
viduales (y en otros lugares) se hable 
del «hombre» sólo en el contexto de 
los enemigos, los impíos (Sal 140,2: 
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«sálvame de los hombres malos, Yah- 
vé»; muchos casos semejantes: Sal 12, 
2.9; 57,5; 116,11; 119,134; 124,2; Job 
20,29; 27,13; 33,17; 34,30; frecuente- 
mente en los Proverbios, cf. Prov 6,12; 
11,7; 12,3; 15,20; 17,18; 19,3; 21,20; 
24,30; 28,17; 23,28; es mucho menos 
frecuente que en los Proverbios se ha- 
ble de "adám con referencia al hombre 
sabio e inteligente, cf. Prov 12,23.27; 
16,9; 19,11.22; 28,2; cf. Job 35,8). 

¿) En el libro del Eclesiastés el tema 
de la transitoriedad o caducidad del 
hombre se radicaliza de tal forma que 
no se trata de una simple constatación 
o lamentación, sino del resultado de 
una reflexión que se ha ocupado (1,13) 
de investigar a fondo acerca de la hu- 
.manidad (2,3). También este libro se 
remonta a los sucesos originales; la ca- 
ducidad está en tensión con el carácter 
criatural del hombre, y ahí es donde 
tiene su puesto el pecado: 7,29: «mira 
lo que encontré: Dios hizo al hombre 
equilibrado, y él se buscó preocupacio- 
nes sin cuento», cf. 9,3. Con esta com- 
prensión del hombre como criatura, el 
Qohelet salva, a pesar de su escepticis- 
mo, la unión con la teología (cf. 3,11; 
7,29; 8,17). 

El aspecto fundamental de su com- 
prensión del hombre es 1) el reconoci- 
miento radical de la nulidad del hom- 
bre, de su ser-para-la-muerte. En su ca- 
ducidad, el hombre se parece a los ani- 
males (3,18.19.21). El verdadero ser 
del hombre aparece más en el duelo que 
en la alegría (7,2). Ese ser-para-la- 
muerte recibe mayor fuerza por el he- 
cho de que la muerte tiene un carácter 
de sorpresa (8,8; 9,12). ¿Cuál es, pues, 
el sentido de ese ser que corre hacia la 
muerte? 2) Lo que el hombre consigue 
en su vida por medio del trabajo y la 
investigación debe ser abandonado al 
final (1,3: «¿qué saca el hombre de to- 
das las fatigas que lo fatigan bajo el 
sol?»; 2,12.18.21.22; 6,1s.10.11.12; 7, 
14; 10,14; 2,5). Precisamente en vista 
de la fatiga, vanidad y caducidad del 
ser humano, adquiere un sentido el 
presente, la afirmación de lo simple- 
mente dado (2,24: «el único bien del 
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hombre es comer y beber y disfrutar 
del producto de su trabajo»; 3,13.22; 
5,18: «recibir su parte y alegrarse»; 7, 
14; 8,15; 11,8). Esta afirmación de la 
alegría de vivir o del goce de la vida 
es acentuado frecuentemente como una 
afirmación del ser creado por Dios (2, 
24; 3,13; 5,18; 7,14; 8,15). Precisa- 
mente en esa afirmación del momento, 
en la alegría de las cosas agradables de 
la vida, puede el hombre, aun recono- 
ciendo la limitación de su ser, afirmar 
a su creador. 

La comprensión del hombre del Ecle- 
siastés tiene su expresión 3) más clara 
en 8,17: «Después observé todas las 
obras de Dios: el hombre no puede 
averiguar lo que se hace bajo el sol. Por 
más que el hombre se fatigue buscando, 
no lo averiguará...». El Eclesiastés ha 
comprendido que el hombre no puede 
llegar a una comprensión total de Dios 
y, en correspondencia, a la compren- 
sión de la totalidad de cuanto acontece. 
Pues el hombre ha de plantearse lo si- 
guiente: la limitación de la existencia 
humana determina la comprensión de su 
ser y el conocimiento de Dios. Sólo 
dentro de estos límites puede un ser 
humano tener sentido, sólo dentro de 
estos límites puede tener sentido ha- 
blar de Dios. | 

1) En todos los modos de empleo 
de la palabra estudiados hasta ahora se 
podía reconocer una relación al carácter 
criatural del hombre y a todo lo que 
éste significa; pero el AT conoce tam- 
bién un empleo neutral de la palabra 
en el que no aparece esa relación; en 
ese empleo la palabra tiene un sentido 
tan extenso y poco preciso como en 
nuestras lenguas modernas. 


En un grupo de dichos de los Prover- 
bios se habla del ser y del actuar del hom- 
bre en forma muy general. Son dichos que 
recogen observaciones sobre el hombre; así, 
Prov 20,27: «el respiro del hombre es una 
lámpara de Yahvé» (parecido 27,19.20), u 
observaciones y experiencias de la convi- 
vencia humana, que afectan en la mayoría 
de los casos al hombre; así, 18,16: «los 
regalos abren caminos al hombre», además 
16,1; 19,22; 20,24.25; 24,9; 29,23.25; cf ls 
29,21; Sal 58,2; Job 5,7. | 
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También en otros lugares se encuentran 

afirmaciones generales y neutrales sobre el 
hombre, así Sal 17,4: «el salario que el 
hombre recibe»; 1 Sm 16,7; 2 Sm 23,3; 
Is 44,15; 58,5; Jr 47,2; Sal 104,23; Ecl 8, 
1; Lam 3,36.39. Se puede emplear este 
modo genérico de hablar para expresar la 
múltiple acción de Dios con respecto a los 
hombres: Job 34,11: «él paga al hombre 
según su conducta»; Ez 20,11.13.21: «pres- 
cripciones y mandatos que el hombre debe 
cumplir, si quiere permanecer con vida» 
(cf. Neh 9,29); Am 4,13: «descubre al 
hombre sus pensamientos». Este pequeño 
grupo de textos se encuentra muy lejos del 
resto de los pasajes que emplean nuestro 
término; parece como si se elaborara aquí 
una ética general, separada del marco cúl. 
tico e histórico-salvífico. 


En este grupo de pasajes, "4dám es 
una simple designación genérica, en la 
que se prescinde de que el hombre sea 
una criatura y de las múltiples deter- 
minaciones que nacen de ese carácter 
de ser creado; así, por ejemplo, en Dt 
20,19: «los árboles del campo no son 
hombres»; cf. también Ez 19,3.6; 36, 
13.14. 

A este empleo como simple designa- 
ción genérica pertenecen también los 
pasajes de Ez que comparan al hombre 
con lo que se aparece al profeta (Ez 1, 
5: «que parecían figuras humanas»; 
además, 1,8.10.26; 10,8.14.21; 41,19; 
cf. Is 44,13; Dn 10.16.18). En este sen- 
tido genérico se emplea también el vo- 
cablo en compuestos como «mano de 
hombre» (Dt 4,28 y passim), «voz de 
hombre» (Dn 8,16), «excrementos de 
hombre» (Ez 4,12.15), «huesos de hom- 
bre» (1 Re 13,2; 2 Re 23,14.20; Ez 
39,15), «cadáver de un hombre» (Nm 
96.7; 19,11.13.14.16; Jr 9,21; 33,5; 
Ez 44,25), «cuerpo de hombre» (Ex 
30,32). | 

En el sentido de este empleo general 
de la palabra como simple designación 
genérica deben entenderse muchos pa- 
sajes en los que *4dam significa «cual- 
quiera», o en negativo «nadie, ningu- 
no»; lo mismo, «muchos hombres», 
«todos los hombres», o «con, bajo, ante 
los hombres», en las enumeraciones 
(como Miq 5,4; Jon 4,11; 1 Cr 5,21) 


Tierra, suelo 11€ 
o en expresiones como «dichoso (asré, 
aquel que...» (Is 56,2; Sal 32,2; 84,6, 
13; Prov 3,13; 8,34; 28,14). En todos 
estos textos, *4ddm es usado poco más 
O menos como sinónimo de => %%$ (cf. 
sup. 3). 

k) Resumiendo: el hebreo ”a4dám 
corresponde sólo en parte a la palabra 
«hombre» de las lenguas modernas. 
Con la palabra "adám no se indica al 
hombre como ejemplar, al hombre ir- 
dividual, sino al género humano, a la 
humanidad, que existe como totalidad 
y a la que pertenece el hombre particu- 
lar. La humanidad está determinada 
por su origen, por su carácter criatural 
(4b-e). La mayoría de los empleos de la 
palabra están relacionados directa o ir- 
directamente con ese carácter del horr- 
bre: el hombre existe frente a Dios (4f), 
como ser vivo (4g), con limitaciones que 
le vienen de su carácter criatural (4H»-2). 
Puede emplearse también el vocablo 
para designar genéricamente al hombre, 
igual que en nuestras lenguas (4). 


5. Sobre el empleo neotestamenta- 
rio del término y la correspondiente 
comprensión del hombre, cf., entre 
otros, J. Jeremias, art. £vBdowros: THW 
I, 365-467; N. A. Dahl, art. Mensch 
III: RGG IV, 863-867 (con biblio- 
grafía); W. Schmitals, art. Mensch: 
BHH II, 1189-1191 (con blibliografía). 
La gran importancia histórico-salvífica 
que se da en el NT, en especial en Pa- 
blo, a la figura de Adán no está en 
línea con el uso general del vocablo en 
el AT (cf. Jeremias, att. 'Addu: ThW 
I, 141-143; J. de Fraine, Adam und 
seine Nachkommen [1962] 129-141). 


C. WESTERMANN 


maty “dimá Tierra, suelo 


1. *“damá pertenece probablemnete 
a la raíz semítica común "d72, «ser rojo» 
(en arameo sustituido por $2q) y, con 
el significado de «tierra, campo, suelo 
(rojo)», aparece en hebreo, en neopú- 
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nico (inscripción de Mactar, KAI N. 
145, línea 3: «para su pueblo que vive 
en la tierra»; DISO 5) y en arameo 
(arameo-judaico y siríaco *adamta; qui- 
zá también en arameo antiguo en KAI 
N. 222A, línea 10 "dm[h], «tierra de 
cultivo», cf. KAT 11, 239.246; distinto 
Fitzmyer, Sef 36). 


Sobre la etimología, cf. Dalman, AuS I, 
333; II, 26ss; Rost, KC 77; Galling, BRL 
151; R. Gradwohl, Die Farben im AT 
[1963] 5s; HAL 14s. La opinión de Hertz- 
berg (BHH I, 464), que supone que *4dóm 
con el sentido de «color de la tierra» se 
deriva de "dáma, es menos probable que 
la opinión contraria. BL 466 sugiere la po- 
sibilidad de derivar el significado de color, 
adom como «color de la carne», a partir 
de "adam, «piel» (árabe "adamat), con lo 
cual habría que atribuir a “dama el signi- 
ficado primario de «superficie». (Cf. ade- 
más —> "4dám 1). 

Atribuir a "adam en algunos pasajes el 
sentido de «tierra» (M. Dahood, CBO 25 
[1963] 123s; íd., Proverbs and Northwest 
Semitic Philology 119631 57s; lo mismo, 


en parte, HAL 14b) es una hipótesis dig- 


na de consideración, pero que debe ser 
rechazada (en Gn 16,12, «asno salvaje de 
la estepa» en lugar de «potro salvaje», 
pero estepa se opone a «tierra cultivada»; 
Is 29,19 y Jr 32,20 traducidos así resultan 
innecesariamente trivializados; en Prov 30, 
14 se exagera el paralelismo con "eres; 
en Job 11,12; 36,28; Zac 9,1; 13,5, textos 
exegéticamente difíciles, resulta necesario 
recurrir a una serie de hipótesis ulterio- 
res)*, 


2. Los 225 casos en que aparece el 
vocablo, de los cuales sólo uno está en 
plural (Sal 49,12, «terrenos»), están 
distribuidos por todo el AT, pero con 
una frecuencia especial en Gn (43 X, 
de las cuales 27 X en la historia de 
los orígenes y 12 Xx en Gn 47), Dt 
(37 X), Ez (38 X) y Jr (18 X). 

Los demás casos aparecen en: Is 
16 Xx, Ám 10 Xx, Ex 9X,1Re8X, 
Sal y 2 Cr 6 X, Nm y 2 Sm 5 Xx, 2 Re 
y Neh 4 Xx, 1 Sm, Zac y Dn 3 Xx, Lv, 
Jos, Jl, Sof, Job y Prov 2 X, Os, Jon, 
Ag, Mal y 1 Cr 1 x. 

En esta estadística se considera la 
“dámá de 1 Re 7,46 = 2 Cr 4,17, si- 
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guiendo a Noth, BK IX, 164, como 
apelativo «tierra» y no como nombre 
de lugar (cf. “dama, Jos 19,36; ?adám, 
Jos 3,16; "adma, Gn 10,19; 14,2-8; Dt 
29,22; Os 11,8; cf. HAL 14b.15b), y 
lo mismo en Dt 32,43 (HAL 15b según 
Tur-Sinai: «rojo de sangre», í. e., gra- 
nate). 


3. Sobre el empleo de la palabra en 
el AT, cf. L. Rost, Die Bezeichnung fiir 
Land und Volk im AT; FS Procksch 
[19341 125-148 =KC 76-101; A. 
Schwarzenbach, Die Geograpbische Ter- 
minologie im Hebr. des AT [1954] 
133-136.174.187.200. 

a) "“dámá designa en su significado 
base la tierra cultivable, la tierra roji- 
za (cf. sup. 1) (cf. von Rad 1, 34.163), 
en contraposición a estepa y desierto 
(midbár, “ráabá, y“Simon, Smáma; cf. 
B. Baentsch, Die Wiiste in den atl. 
Schriften [1883]; A. Haldar, The No- 
tion of the Desert in Sumero-Accadian 
and West-Semitic Religions [1950]; 
Schwarzenbach, loc. cif., 93-112; IDB 
I, 828s). | ] 

Caín se convierte en nómada porque 
la "dámá lo ha rechazado (Gn 4,11. 
14). Este es el lugar que se puede cul- 
tivar (> “bd: Gn 2,5; 3,23; 4,12; 2 Sm 
9,10; Is 30,24; Jr 27,11; Prov 12,11; 
28,19; cf. 1 Cr 27,26). “obed bardimaá 
es el labrador (Gn 4,2; Zac 13,5; cf. $ 
bPedáma, Gn 9,20). Al campo semán- 
tico de este vocablo pertenecen los ver- 
bos referidos a la siembra (27: Gn 47, 
23; Is 30,23) y la germinación (smb: 
Gn 2,9; Job 5,6; cf. Gn 19,25). 

La vida es posible sólo cuando se 
riega la "*damá (Gn 2,6); se debe aban- 
donar su cultivo cuando falta la lluvia 
(Jr 14,4, texto dudoso). La lluvia y el 
rocío caen sobre la "dama (2 Sm 17, 
12; 1 Re 17,14; 18,1) y con relación a 
ésta se habla de abono (Jr 8,2; 16,4; 
25,33; Sal 83,11), de frutos (Gn 4,3; 
Dt 7,13; 28,4.11.18.42.51; 30,9; Jr 7, 
20; Sal 105,35; Mal 3,11), primicias 
(Ex 23,19; 34,26; Dt 26,2.10; Neh 10, 
36), productos (Dt 11,17; Is 30,23; 
cf. 1,7) y décimos (Neh 10,38). 

b) En sentido material, “dama de- 
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signa el «terreno cultivable»; su sinó- 


nimo más frecuente es —> “afar (cf. 
Schwarzenbach, loc. cif., 123-133). 


Uno puede echar “d¿3ma sobre su cabeza 
(1 Sm 4,12; 2 Sm 1,2; 15,32; Neh 9,1), 
tomar consigo una «carga» de ella (1 Re 
5,17), arrojar utensilios en ella (1 Re 7, 
46 =2 Cr 4,17, cf. sup. 2). Con ella se 
forman utensilios (Is 45,9) y puede cons- 
truirse un altar (Ex 20,24); de ella están 
hechas las bestias del campo y las aves 
(Gn 2,19). Hay que kacér notar el modo 
de hablar algo diverso cuando se hace 
referencia al hombre: el "adam ha sido 
tomado de la “dámáa (Gn 3,19,23) o ha 
a formado del polvo de la “dimá (Gn 
2,7). 


c) En un sentido más amplio, "*da- 
má se emplea en gereral para designar 
el suelo sobre el que se está (Ex 3,5; 
8,17), que puede resquebrajarse (Nm 
16,305), que lleva los reptiles sobre sí 
(Gn 1,25; 6,20; 7,€; 9,2; Lv 20,25; 
Ez 38,20; Os 2,20). 

d) En un sentido todavía más uni- 
versal, *“dámá significa simplemente 
«tierra», generalmente en el sentido de 
«tierra habitada» (cf. «razas de la tie- 
rra», Gn 12,3; 28,14; Am 3,2), de la 
cual uno puede ser extirpado, etc. ($mmd 
hifil: Dt 6,15; 1 Re 13,34; Am 9,8). 


Las construcciones derivadas de este 
empleo recuerdan el significado indicado 
en Cc) «tierra, suelo» o también «superfi- 
cie de la tierra»: “al »a”dáamaá, «sobre la 
tierra», Gn 8,13; “al pine ha" dáma, «sobre 
la tierra», Gn 6,1.7; 7,4.23; 8,8; Ex 32, 
12; 33,16; Nm 12,3; Dt 6,5; 7,6; 14,2; 
1 Sm 20,15; 2 Sm 14,7; 1 Re 13,34; ls 
23,117; Jr 25,26; 28,16; Ez 38,20; Am 9, 
8; Sof 1,2s. 


4. Sobre el empleo teológico de este 
vocablo hay que señalar, además de 
algunas formas especiales como *adamat 
(hag)qódes, «tierra santa» (Ex 3,5; 
Zac 2,16), "admat Yhwbh, «tierra de 
Yahvé» (Is 14,2) y de la maldición di- 
vina de la "“damaá (Gn 3,17; cf. 5,29; 
8,21), que da razón da la fatiga del cul- 
tivo de la tierra (Gn 3,17ss; 5,29), es- 
pecialmente la fórmula fundamental- 
mente deuteronómico-deuteronomística 
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de la "“dámá que Yahvé prometió a los 
padres y dará, o ha dado, a Israel (Ex 
20,12; Nm 11,12; 32,11; Dt 4,10.40; 
2,11657,15:11,9,21:-12.1.19:21,15:25. 
15; 26,15; 28,11; 30,20; 31,20 [cf. 30, 
18; 31,13; 32,471; 1 Re 8,34.40 = 
2 Cr 6,25.31; 1 Re 9,7; 14,15; 2 Re 
21,8; 2 Cr 7,20; 33,8). A ella corres- 
ponde la otra fórmula de la maldición 
de ser extirpado de la “dáma (Dt 28, 
21.63; Jos 23,13.15; 1 Re 9,7; 13,34 
y otros). De la "“damá marcharán al 
exilio Israel y Judá (2 Re 17,23; 25, 
21 = Jr 52,27) y a ella volverán (1s 14, 
1s; Jr 16,15; 23,8; Ez 28,25; cf. Ám 9, 
15 y passim). 

No se puede determinar una diferen- 
cia de contenido entre el uso de "“d¿maá 
y el de su correspondiente —”"éres 


(4c). 


J. Plóger, Literarkritische, formgeschicht- 
liche und stilkritische Untersuchungen 
zum Din (1967) 121-129, ha probado que 
la observación de G. Minette de Tillese, 
VI 12 (1962) 53, nota 1, según la cual 
el Deuteronomista y las secciones «vos- 
otros» del Dt prefieren en general el 
empleo de *éres en el sentido de 
«tierra prometida» y las secciones «tú», 
por el contrario, prefieren *“damá en 
un sentido mucho más general, no re- 
siste un análisis detallado (un repaso del 
material de la obra histórica deuterono- 
mística nos llevaría en la misma dirección); 
ha probado además que —al menos en el 
Dt— la elección de vocablos depende del 
empleo de diversas composiciones fijas de 
palabras. "dámá aparece en Dt en expre- 
siones compuestas pri hadáma, «fruto de 
la tierra», hayyim “al-bP*dama, «los que 
viven en la tierra» y ?k hifil yamim “al-ba- 
“dama, «vivir largamente en la tierra» (so- 
bre composiciones fijas de palabras con el 
término "éres, cf. Ploger, loc. cit.). En 
la literatura posdeuteronómica desaparece 
esta diferenciación. 


Mientras el empleo de *ér.es en estos 
contextos se refiere a la tierra como en- 
tidad geográfica, y en ocasiones tam- 
bién política, hay en el uso de "“dámaá 
reminiscencias de expresiones antiguas: 
a los nómadas se les había prometido 
originalmente no un «país» determina- 
do con sus límites geográficos y políti- 
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cos bien precisos, sino la posesión de 
una «tierra de cultivo». La tendencia 
del AT a unir diversos temas muestra 
que, al menos desde el yahvista, la pro- 
mesa general de sedentarización se ha 
identificado con la promesa concreta de 
la posesión del país de Canaán. Al mis- 
mo campo de ideas pertenece la desig- 
nación “admat YisrPel, que aparece 
sólo en Ezequiel, 17 X, y que califica 
a Israel no política, sino teológicamen- 
te (cf. Rost, KC 78s; Zimmerli, BK 
XIII, 147.168s); cf. también *admat 
Y“húda, en Is 19,17. 

También son muy antiguas las ex- 
presiones que determinan *dámaáa con 
un pronombre posesivo y que con la 
forma «mi/tu/su tierra» se acercan al 
significado de «patria» (Gn 28,15; Am 
7,11.17; Jon 4,2; Dn 11,9; cf. Sal 137, 
4: «tierra extranjera»). 


5. Los pocos casos en que el voca- 
blo aparece en Qumrtán se acoplan al 
sentido del AT. El griego del NT no es- 
tablece entre dámá y "res mayor dis- 
tinción que la traducción de los LXX. 
Ambos términos son traducidos por y%. 
Cf. H. Sasse, art. y%: ThW 1, 676-680, 
que pasa por alto varios aspectos im- 
portantes. 


H. H. ScHmip 


ame bb Amar 


I. La raíz "hb se ha extendido sólo 
en cananeo (en acádico, su correspon- 
diente es rámum [rm]; en arameo, 


bbb y rbm; en árabe, bbb y wdd). 


En ugarítico (UT N. 105; WUS N, 103; 
A. van Selms, Marriage and Familiy Life 
in Ugaritic Literature [19541 47.67), el 
verbo yubb aparece en 67 (= I, AB), V 
18, empleado eufemísticamente con BY 
como sujeto y “glt, «ternera», como obje- 
to; el sustantivo ?hbf, «amor», aparece en 
51 (=Il, AB), IV, 39, y “az TT, 4 
(= V, AB,C4) paralelo a yd, «amor» (raíz 
ydd). La palabra lihbt en 1002,46 (= ME 
V, 46) es incierta. 

J. G. Février, RHR 141 (1952) 19ss, su- 
pone que en una inscripción neopúnica de 
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Cherchel (Argelia) (NP 130 = NE 438d = 
Cooke N. 56) se encuentra el participio 
pual femenino mbbt, «querida»; pero se- 
gún J. T. Milik, Bibl 38 (1957) 254, 
nota 2, este término debería derivarse más 
bien de bbb (h> b). 

El arameo *hb£h de CIS II, 150 (= Cow- 
ley 75,3, Papyrusfragment aus Elephanti- 
ne) es muy incierto (cf. DISO 6). 


Partiendo de una supuesta raíz (ono- 
matopéyica) bilítera, ampliada por una 
>, bb, «soplar, respirar profundamente, 
exigir» (cf. el árabe habba). D. W. Tho- 
mas. The root "aheb “love in Hebrew: 
ZAW 57 (1939) 57-64 (siguiendo a 
Schultens, Wiinsche y Schwally), pone 
este verbo en relación con raíces seme- 
jantes (Pp, nbm, n$m, etc.), que unen 
la idea del respiro con la de emotivi- 
dad (lo mismo Wolff, BK XIV/1,42). 
De todos modos no se pueden deducir 
conclusiones exegéticas de esta etimo- 
logía (Thomas, loc. cit., 64). 

No se puede admitir la opinión que 
pretende relacionar etimológicamente 
nuestra voz con el término *ab*ba 11, 
«piel» (cf. Driver, CML 133, nota 2; 
HAL 18a), sugerida para Cant 3,10 (y 
menos probablemente también para Os 


11,4) (en contra de H. Hirschberger, 


VT 11 [19611 373s). 

Entre los derivados se emplean *0heéb 
(participio y sustantivo «amigo») y 
abrba (infinitivo y nombre verbal, 
«amor»); más raros son los nombres 
de acción o formas abstractas *hábim, 
«amores» (Os 8,9, cf. Rudolph, KAT 
XIII/1, 159), «amabilidad» (Prov 5, 
19) y "“habim, «placeres del amor» 
(Prov 7,18). | 

Esta raíz (a diferencia de ydd, hps e 
incluso hrn) no aparece en el AT for- 
mando parte de nombres propios; fue- 
ra de la Biblia aparece en Elefantina 
Wbbt/nbbt (participio nifal femenino 
amabilis, Cowley 1,4; 22,91.96.107) y 
en un sello hebreo (Levy 46 = Dirin- 
ger 217), cf. Noth, 1P N. 924.937; 
J. J. Stamm, Hebr. Frauennamen: ES 
Baumgartner (1967) 325. 


11. Estadística: De los 251 casos 
en que la raíz aparece en el AT, 231 
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corresponden al modo qal (incluidas 
65 Xx *0héb y 53 x "ab*ba), 1 corres- 
ponde al nifal, 16 al piel, 2 a "“babim 
y 1 a “habíim. El empleo más frecuente 
del verbo se da en Sal (41 Xx), Prov 
(32 Xx), Dt (23 x), Os (19 Xx), Cant 
(18 <) y Gn (15 Xx). Los casos de piel 
se concentran en Jr/Ez/Os; los de 
oheb, en Sal y Prov (17 X en cada 
uno), y los de "4b*ba, en Cant (11 Xx, 
incluyendo 3,10) y Dt (9 Xx). 

Según Gerleman, BK XVIII, 75, de 
los 30 casos en que el verbo designa el 
amor erótico, 7 casos corresponden a 
Cant y 11 casos al vahvista y a la obra 
narrativa, más o menos contemporá- 
nea, de la ascensión de David al trono 
y de su sucesión. 

Llama la atención la ausencia de *hb 
en el libro de Job (aparece sólo en 19, 
19); => re”, 


TIT. 1. bb coincide fundamental- 
mente con nuestro «amar» en la exten- 
sión del signifcado y, consiguientemen- 
te, en el campo semántico correspon- 
diente (cf., por el contrario, la presen- 
cia en griego de gtépyelv, épúv, pu 
helv y áyaróv). bb, junto con otros 
verbos de sentimiento como —> bhps, 
«hallar gusto», —> yr”, «temer», y > $7, 
«odiar», pertenece a los pocos verbos 
que tienen flexión estativa con sentido 
transitivo (Bergs. 11, 76). Se puede ha- 
cer una clasificación funcional de los 
modos de empleo según los tipos de 
personas O cosas que aparecen como 
objeto (III/2, amor entre hombre y 
mujer; 111/3, las demás relaciones pet- 
sonales; I11/4, relaciones con objetos), 
donde pueden entrar también las afir- 
maciones más generales sobre el sustan- 
tivo "ab*ba sin objeto. Semánticamente, 
la referencia personal (tanto de «éros» 
y «filía» como de «agápe») debió de 
ser primaria y anterior al uso del con- 
cepto aplicado al sentimiento hacia co- 
sas, de forma que el amor pot cosas o 
acciones ha de considerarse como em- 
pleo traslaticio y metafórico del voca- 
blo (Quell, ThW 1, 22). 

Con frecuencia se matiza "hb por me- 
dio de conceptos paralelos: dbq, «estar 


“a 7N pb Amar 


118 


unido» (Gn 34,3 con otras formulacic- 
nes paralelas; 1 Re 11,2; Prov 18,24; 
cf. Eichrodt 1, 162; III, 205); = hps, 
«gustar, hallar gusto» (1 Sm 18,22; 
Sal 109,17); h3g, «sentir cariño por» 
(> dbg) y > bbr, «elegir» (Dt 10,15; 
cf. Eichrodt, loc. cit.; O. Baáchli, Israel 
und die Volker [1962] 134ss). Parale- 
lo de *o0héb es re”, «compañero, ami- 
go» (Sal 38,12, donde aparece también 
qárób, «pariente»; 88,19 unido con 
m*yudda", «amigo íntimo», cf. BHS y 
Kraus, BK XV, 607 ad locun). Junto 
a "ab*ba encontramos, siempre en sen- 
tido teológico y referidos al amor a 
Dios, los términos yr, «temer»; “bd, 
«servir»; léket betkol-derakaw, «cami- 
nar por todos sus caminos» (Dt 10,12; 
cf. Eichrodt 111, 205; ThW I, 27, nota 
39), y aplicados al amor de Dios a su 
pueblo > hésed, «gracia» (Jr 2,2; 32, 
2; cf. Sal 37,28) y hemláa (=> rbm), 
«misericordia» (Is 63,9). 


Como sinónimos raros de ”hb se en- 
cuentran en el AT los siguientes: bbo, 
«amar», el correspondiente de "hb en 
arameo y en árabe (Wagner N. 82a), que 
aparece en Dt 33,3, texto difícil, que tiene 
por sujeto a Dios; además, “gb, «desear 
(sensualmente)» (Jr 4,30; Ez 23,5.7.9.12. 
16.20; Ez 16,37, texto enmendado, cf. Zim- 
merli, BK XIII, 339.543) con significado 
más especial. 

La raíz ydd, tan extendida en las lea- 
guas semíticas (KBL 363b), aparece só.o 
en formas nominales (yad:d, «amable», Sal 
48,2; «amigo, predilecto», Is 5,1.1; Jr 11, 
15, texto enmendado; cf. ¿mf. IV/2, otros 
cuatro casos; y “didút, «predilecto», Jr 12, 
7; Sir y didot, «canto de amor», Sal 45,1) 
y en nombres personales (Noth, IP N. 571. 
576.577.843). 

El verbo rhm piel, «apiadarse», queda 
ya algo lejos en cuanto al contenido; el 
caso único que aparece en Sal 18,2, rhw 
qal, «amar», y que suena a arameo, suele 
ser normalmente corregido ("“romimka, «te 
elevaré»). 

Como sustantivo se debe mencionar dad 
(61 x) con múltiples significados, como 2s 
lógico en una palabra que tiene probable- 
mente origen en el buceo infan-il 
(J. J. Stamm, SVT 7 [19601 174ss): 


a) «querido, amigo» (Is 5,1 y 33 X en 
Cant junto al femenino raya, «querida», 
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> ré”; acádico dadú, cf. AHw 1492; CAD 


D, 20); | 

- b) en plural, «amor, placeres del amor» 
(9 x; Ez 16,8; 23,17; Prov 7,18; Cant 1, 
2.4; 4,10.10; 5,1; 7,13; acádico dadú plu- 
ral, love-making, CAD D, 20a; ugatítico 
dd 51 [= II AB], VI, 12; 77 [=NK], 
23; nt [= V AB], IL, 2.4); 

c) «tío» (18 Xx; —= *4h 3a), un signi- 
ficado especial en el que coinciden el he- 
breo, el árabe y el arameo (Stamm, loc. 
cit., 17588). 


El opuesto constante de "hb es > $, 
«odiar». Ambos verbos aparecen juntos 
en más de 30 casos (Gn 29,318; 37,4; 
Ex 20,55; Lv 19,175; Dt 5,9s; 21,15. 
16; Jue 14,16; 2 Sm 13,15 transfor- 
mación del amor en odio; 19,7; ls 61, 
8; Ez 16,37; Os 9,15; Am 5,15; Mig 
3,2; Zac 8,17; Mal 1,2s; Sal 11,5; 45, 
8; 97,10; 109,3s.5; 119,113.127s.163; 
Prov 1,22; 8,36; 9,8; 12,1; 13,24; 14, 
20; 15,17; Ecl 3,8; 9,6; 2 Cr 19,2). 
Otras contraposiciones ocasionales, pot 
ejemplo, con $tn, «hostilizar», en Sal 


109,4, no tienen importancia compara- 


das con la anterior. Sorprendentemente 
apenas se emplea estilísticamente el par 
de palabras opuestas "0héb y "0yb, «ene- 
migo», a pesar de su asonancia, cf. Jue 
5,31, y todo lo más, Lam 1,2. 
Los modos derivados aparecen sólo 
en forma participial. El nifal hanne 
*hábim, «amigos queridos», aparece 
una sola vez como epíteto de Saúl y 
Jonatán en la Lamentación de David 
(2 Sm 1,23, paralelo a hana*imirm, «ín- 
timos»); cf. sup. 1, sobre los nombres 
propios. El piel sólo aparece en el par- 
ticipio plural m*ah*bim con el sentido 
peyorativo de «amantes, queridos» (Jr 
22,20.22; 30,14; Ez 16,33.36.37; 23,5. 
9.22; Os 2,7.9.12.14.15; Zac 13,6; Lam 
1,19), mientras que para el significado 
normal de «amigo, amado» se emplea 
el participio qal. El piel, «requebrar, li- 
sonjeat», no es un intensivo, sino el 
resultativo que resume sucesivas accio- 
nes particulares, que no pueden ocurrir 
simultáneamente; significa «amar (a mu- 
chos alternativamente)» (cf. Jenni, HP 
158). 

El hifil «hacerse simpático» aparece 
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en Eclo 4,7 y en hebreo medio. El pea- 
lal >hbhb, «galantear», sugerido para 
Os 4,18, es muy inseguro (HAL 17b). 


2. La relación amorosa primaria ' 
entre los hombres es la que se da entre 
el hombre y la mujer (terminológica- 
mente aparece en 2 Sm 1,26, "ab*bar 
nastim, «amor de mujeres», como punto 
de comparación para el amor de amis- 
tad): Isaac-Rebeca (Gn 24,67), Jacob- 
Raquel (29,18.20.30.32), Siquén-Dina 
(34,3), Sansón y la filistea (Jue 14,16), 
Sansón - Dalila (16,4.15), Elcaná - Ana 
(1 Sm 1,5), David-Mikal (18,20.28; cf. 
Gerleman, BK XVIII, 73: únicos pasa- 
jes, fuera de Cant, en que una mujer 
aparece como sujeto), Amnón-Tamar 
(2 Sm 13,1.4,15), Salomón-mujeres ex- 
tranjeras (el autor trata de descualifi- 
carlas teológicamente, cf. Quell, ThW 
I, 23, nota 20) junto a la hija del fa- 
raón (1 Re 11,1.2) Roboán-Maaká 
(2 Cr 11,21; sobre la «administración 
del harén», cf. Rudolph, HAT 21, 233), 
Asuero-Ester (Est 2,17). Sobre el caso 
especial de Oseas (Os 3,1), cf. Wolff, 
BK XIV/1, 75, y Rudolph, KAT XTIIT/ 
1, 89. Los casos citados entienden cla- 
ramente el amor en sentido sexual. 


El amor es un elemento constitutivo de 
la familia sólo en grado limitado; así apa- 
rece, entre otras, en las frases comparati- 
vas siguientes: Gn 29,30 (con min); 1 Sm 
1,5 (Pbb, «preferir»); 2 Cr 11,21 y Est 2, 
17 (superlativo). La ley de la herencia en 
Dt 21,15-17 cuenta precisamente con la 
presencia de una mujer querida (“buba) 
y otra postergada (—> snm). 


A lo anterior se une lo que la lírica 
bebrea (y la literatura sapiencial) tiene 
que decir sobre el amor (cf. especial- 
mente Gerleman, BK XVIII, 72-75). 
Las afirmaciones indican la fuerza 
atractiva del amado (Cant 1,3,4), que 
en Cant generalmente es llamado dodz, 
«mi amado», aunque para variar apa- 
rece también en fórmulas poéticas como 
«aquel a quien ama mi alma» (1,7; 3, 
1-4). En 7,7 probablemente hay que 
leer *búba, «amada», en lugar de "ab%ba 
(abstractum pro concreto, cf. Gerle- 
man, 201). En 2,4, el sustantivo *ab*ba, 
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«amor», se encuentra curiosamente co- 
locado como letrero que indica el nom- 
bre de una bodega; por eso los traduc- 
tores en general ponen esa palabra en- 
tre comillas (Rudo:ph, KAT XVII/2, 
130s; Gerleman, 1175); en 2,5 y 3,8 
la muchacha está «enferma de amor» 
(sobre la enfermedad de amor, cf. 2 Sm 
13,2 y Rudolph, 131, nota 4; Gerle- 
man, 119); según 2,7 (= 3,5) y 8,4, el 


amor no debe ser cespertado ni moles- 


tado antes de tiempo. Los restantes pa- 
sajes en que aparece la palabra "ab*ba 
contienen afirmaciones generales, pero 
sin llegar a hipostasiar el amor: éste es 
fuerte como la muerte (8,6), grandes 
aguas no pueden apagatlo (8,7), no se 
puede medir (8,7). 

En la comparación «mejor que el 
vino» (Cant 1,2.4; 4,10) y en las de- 
más expresiones referentes al goce (em- 
briagador) del amor (Cant 5,1; 7,13; 
Prov 5,19b, texto enmendado; 7,18), 
se usa dodism, y en los dos pasajes de 
Prov anteriormente citados, dodzm tie- 
ne por paralelo a "2b*b4 o "habim. 

En la literatura sapiencial se usa to- 
davía la raíz "bb en sentido erótico para 
designar al amado: así, en Prov 5,19a 
Cayyelet "abba, «cierva amada») y en 


Ecl 9,9 Cisda “Ser "ahbabta) referido a 


la esposa (Hertzberg, KAT XVIT/4, 
172). 

Sobre Cant 3,10, cf. sup. 1, cuando 
se habla de *ab*ba 11, «piel (?)». 

Esta descripción del amor y de la 


sexualidad totalmente natural y des- 


preocupada no trata de sublimar el 
amor espiritual e intelectualmente ni 
juzgarlo moralmente para reprimirlo 
psicológicamente; precisamente por eso 
se le despoja de su carácter numinoso 
y queda separado del aspecto mítico 
que lo sexual tiene en el ambiente reli- 
gioso que rodea a Israel, El Cant des- 
empeña un gran papel en la lucha con- 
tra la religión erótico-orgiástica de Baal 
(cf. von Rad I, 36: «Israel no ha to- 
mado parte en la “divinización” de lo 
sexual»). 


3. Entre las damás relaciones per- 
sonales debe mencionarse primeramen- 
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te el amor entre padres e bijos, aunque 
se habla raramente de él en la litera- 
tura narrativa (en casos especiales 
como el del hijo único, el de las prefe- 
rencias, por ejemplo, por el hijo me- 
nor): Abrahán-Isaac (Gn 22,2), Isaac- 
Esaú y Rebeca-Jacob (25,28), Israel- 
José (37,3.4 comparativamente en sen- 
tido de preferir), Jacob-Benjamín (44, 
20). La extranjera Rut ama a su suegra 
Noemí (Rut 4,15). El caso normal se 
esconde tras la paradoja de Prov 13,24 
(«el que ama a su hijo, lo castiga»). Por 
lo demás, cf. más bien => rbm. 


También el señor y el siervo pueden 
estar unidos con lazos de amor, así en 
el Código de la Alianza, Ex 21,15 (ía- 
cluidos mujer e hijos) y en la ley deu- 
teronómica Dt 15,16; cf. además el ci- 
clo narrativo de Saúl y David (1 Sm 15, 
21); entran también en este capítulo 
las simpatías del pueblo hacia Dav:d 
(18,16.22). 


Un caso especial del empleo de "Ab 
es la relación de amistad entre Jonatán 
y David. El alma de Jonatán está unida 
(y3r) al alma de David (1 Sm 18,1), 
ama a David R*traf$o, «como a su vida» 
(18,1.3; 20,17; contra la interpretación 
que ve aquí una perversión, cf. 
M. A. Cohen, HUCA 36 [1965] 835), 
presta juramento a David «por su 
amor» (20,17), mientras que David, por 
su parte, reconoce en su Lamentación: 
«tu amor era para mí más maravilloso 
(Hertzberg, ATD 10, 189) que el amor 
de una mujer» (2 Sm 1,26, cf. v. 23). 


Cuando aquí se dice que la amistad ha 
llevado a concluir un tratado (cf. sobre 
esto Quell, ThW 1l, 112s; —= brit), 20 
se prescinde de su base emocional. Pero 
en casos como éste se comprende cómo el 
vocablo «amar», usado en contextos polí- 
tico-jurídicos, puede llegar a significar la 
lealtad propia de los contrayentes de “un 
pacto; W. L. Moran, CBQ 25 [1963] 82, 
nota 33, y Th. C. Vriezen, ThZ 22 [1966] 
4-7, llaman la atención sobre el paralelis- 
mo con los pactos de vasallaje de Asara- 
dón: «(jurad) que amaréis a Asurbanipal 
como a vuestras propias almas (kz map- 
Satkunu)», donde se emplea el verbo 
rámu, «amar» (D. J. Wiseman, The Vassal- 
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Treaties of Esarbaddon [= Iraq 20/11], 
[19581 49, vol. IV, 268). Cf. ¿nmf. 1V/3. 


El verbo "hb aparece claramente tras- 
ladado al área de las relaciones políti- 
cas internacionales en 1 Re 5,15, donde 
se presenta al rey de Tiro, Jirán, como 
"0héb, aliado amigo, de David (Moran, 
loc. cit., 78-81, con empleos semejantes 
tomados de las cartas de AÁmarna; Noth 
BK IX, 89). También en 1 Sm 18,16 
y especialmente en 2 Sm 19,7 posee 
0héb, según Moran, el sentido político 
de lealtad del vasallo hacia el rey. 
También el reproche del profeta en 
2 Cr 19,2, que acusa a Josafat de 
«haber entablado amistad con gentes 
que odian a Dios» (se refiere a Ajab 
y al reino del Norte), tiene un contexto 
político-religioso. Referida a personas 
descritas negativamente, la expresión 
«todos tus/sus enemigos» tiene un 
matiz valorativo; así, por ejemplo, re- 
ferida a Pasjur (Jr 20,4.6) y Jamán 
(Est 5,10.14; 6,13). 

Queda por tratar todavía el empleo 
de "hb para describir las relaciones hu- 
manas, que se puede encontrar en las 
afirmaciones generales de los Salmos y 
la literatura sapiencial. El salmista se 
lamenta del deterioro de la situación 
normal: sus amigos se apartan de él 
(Sal 38,13; semejante, Job 19,19), 
Yahvé los ha alejado (88,19), su amor 
es pagado con enemistad y odio (109, 
4.5). Los Proverbios presuponen el 
«amor» y la «amistad» como elementos 
conocidos y factores positivos en el or- 
den de valores. Junto a observaciones 
particulares (Prov 14,20, el rico tiene 
muchos amigos; 9,8, el sabio ama al 
que corrige, semejante en 27,5.6; 16,13, 
el rey ama a quien habla con rectitud), 
encontramos también afirmaciones de 
principios: el (verdadero) amigo ama 
en todo momento (17,17), muchas ve- 
ces el amigo está más unido incluso que 
el hermano (> dbg) (18,24). Afirma- 
clones generales sobre el amor se en- 
cuentran en 10,12 (el amor oculta los 
fallos, semejante en 17,9) y el prover- 
bio de 15,17 («más vale un plato de 
legumbres con amor que un buey ce- 
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bado con odio»). Donde más se des- 


arrolla esta abstracción es en los meris- 


mos del Qohelet: el amor y el odio tie- 
nen su tiempo (Ecl 3,8), los hombres 
no reconocen ni el amor ni el odio (9, 
1), el amor y el odio están presentes 
desde hace tiempo (9,6). 

Sobre el amor al prójimo, al extran- 
jero y a sí mismo, cf. inf. 1V/1. 


4, Cuando hb se aplica a la rela- 
ción con cosas, situaciones y acciones, 
uso derivado del de la relación perso- 
nal, se destaca el aspecto oportunista y 
unilateral y se descuida el aspecto de la 
reciprocidad; no se personifica el ob- 
jeto (sobre el amor a la sabiduría y la 
correspondencia de ésta, cf. inf. 1V /3). 
El verbo hb es más fuerte que —> hps 
y > rsh, «hallar gusto, placer», y tiene 
un matiz pasional que estos últimos no 
tienen. Junto a cosas neutras (por ejem- 
plo, 2 Cr 26,10: Ozías amaba la agri- 
cultura) o positivas (por ejemplo, Zac 
8,19: la verdad y la paz), las acusacio- 
nes se refieren también a objetos y ac- 
ciones reprochables (por ejemplo, 1s 1, 
23: el soborno; Os 12,8: el engaño). 


He aquí otros pasajes donde se emplea 
el término sin valor teológico: Gn 27,4.9. 
14 (plato gustoso), Is 56,10 (dormir); 57,8 
(bodas); Jr 5,31; 14,10; Am 4,5 (Ren, 
«así»); Os 3,1 (pastel de uva); 4,18 (ver- 
gienza); 9,1 (precio de la prostitución); 
10,1 (trilla); Am 5,15 (bondad); Mig 3,2 
(maldad); 6,8 (> hesed); Zac 8,17 (jura- 
mento falso); Sal 4,3 (lo inútil); 11,5 (cri- 
men); 34,13 (días buenos); 45,8 (justicia); 
52,5 (el mal más que el bien). 6 (palabras 
dañinas); 109,17 (maldición); Prov 1,22 
(ingenuidad); 12,1 (educación, conocimien- 
to) 15,12 (reprensión); 17,19 (riña, cri- 
men); 18,21 (lengua); 19,8 (su vida); 20, 
13 (dormir). 17 (diversión); 21,17 (vino); 
Ecl 5,9 (dinero, riqueza). 


IV. Trataremos las afirmaciones 
teológicamente relevantes en que está 
presente "hb en los tres apartados si- 
guientes: 1) amor al prójimo (al extran- 
jero y a uno mismo), 2) amor de Dios 
a los hombres y 3) amor de los hom- 
bres a Dios. 
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1. La afirmación de Lv 19,18, 
«amarás a tu prójirzo como a ti mis- 
mo» (J. Fichtner, WuD N. E, 4 [1955] 
23-52 = Gottes Weisheit [1965] 88- 
114, en especial 102ss), que aparece 
citada tantas veces en el NT (Mt 5,43; 
19,19; 22,39; Mc 12,31; Lc 10,27; 
Rom 13,9; Gál 5,14; Sant 2,8), apa- 
rece exclusivamente en este pasaje. La 
Ley de Santidad llega a esta exigencia 
de amor, que sobrepasa con mucho las 
regulaciones legales externas, transfot- 
mando toda una serie antigua de leyes 
negativas referentes al comportamiento 
legal del israelita er. leyes positivas ge- 
neralizadas e interiorizadas por medio 
de la parénesis (cf. Lv 19,17: «no odía- 
rás a tu hermano en tu corazón»). Pero 
este mandato, a diferencia de lo que 
ocurre en el NT, queda limitado a los 
«compatriotas» (> ré%) y no abarca 
todavía, como mandato principal, toda 
la ética del comportamiento interperso- 
nal, como sucede ya en la primera parte 
del doble mandamiento del amor (Dt 
6,5) para con Dios. 

Una adición de Lv 19,34: «el foras- 
tero (gér, > gár) que reside entre vos- 
otros será para vosotros como el indí- 
gena y lo amarás como a tí mismo», 
incluye dentro de la ley también al re- 
sidente forastero acogido en el país 
(Elliger, HAT 4, 259), pero descarta 
implícitamente al extranjero (nmokri, 
—> nkr), para quien se aplican otras 
medidas. También en Dt 10,19: «ama- 
réis al forastero» se exige el amor al fo- 
rastero, y esta exigencia aparece aquí 
en conexión con la exigencia israelita 
antigua de la compasión por las perso- 
nas débiles (cf. la formulación negativa 
en Ex 22,20ss) (v. 18: huérfanos, viu- 
das, forasteros; —> rhm). El amor al 
prójimo o al forastero no aparece en 
ningún texto como simple expresión 
ética (Pedersen, Israel 1-11, 309; dis- 
tinto Th. C. Vriezen, Rubers Ausle- 
gung des Liebesgebots: "ThZ 22 [1966] 
8s), sino que está siempre motivado 
teológicamente en el amor de Dios al 
pueblo o al forastero, y se basa, como 
el resto de los mandatos de Yahvé, en 
la relación de alianza (Lv 19,18b sigue 
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a «yo soy Yahvé», > "13; Ex 22,20b; 
Lv 19,34b y Dt 10,19b recuerdan el 
tiempo en que el mismo Israel fue fo- 
rastero en Egipto). Esto está confir- 
mado por los paralelos del lenguaje po- 
lítico-jurídico del ambiente del Oriente 
antiguo (cf. sup. 111/3), los cuales 
muestran, además, que se presupone el 
amor a sí mismo (Lv 19,18.34, kamo- 
ka, «como a ti mismo»; cf. también 
1 Sm 18,1.3; 20,17: «como a su propia 
vida»; Dt 13,7: «como a tu vida») 
como algo notmal (H. van Oyen, Etbir 
des AT [1967] 101s) y no como una 
tentación peligrosa que haya que corr- 
batir con la negación de uno mismo 
(así, E. Maass, Die Selbstliebe nach 
Lev 19,18: ES Baumgártel [1959] 109- 
113). 

Los textos a que se suele apelar para 
defender el amor a los enemigos (Ex 
23 4s y Prov 25,21) no emplean el 
verbo hb. 


2. En este apartado hablaremos del 
amor de Dios teniendo en cuenta sólo 
los textos que emplean el verbo ”bb 
(sobre el tema general del amor de 
Dios, cf., por ejemplo, Eichrodt 1, 162- 
168; Jacob 86-90; J. Deák, Die Got- 
tesliebe in den alten semitischen Reli- 
gionen [19141]; J. Ziegler, Die Liebe 
Gottes bei den Propheten [1930]; 
>hésed, > qr, > rbm). 

Que Yahvé ama a su pueblo Israel 
es una afirmación relativamente tardía. 
Se encuentra por primera vez en una 
tradición recogida en Oseas, el Deute- 
ronomio y Jeremías (von Rad, Gottes- 
volk, 78-83; Alt, KS II, 272) y preci- 
samente en pasajes que, desarrollando 
el tema de la fe en la elección, se pre- 
guntan por el motivo de esa elección 
(H. Breit, Die Predigt des Deutero- 
nomisten [1933] 113ss; H. Wildber- 
ger, Yabwes Eigentumsvolk [19601 
110ss; O. Báchli, Israel und die Vol- 
ker [1962] 134ss). El motivo está en 
el amor de Dios, en su decisión sohe- 
rana que no puede fallar. 

Oseas (F. Buck, Die Liebe Gottes 
beim Propheten Osee [19531) emplea 
la metáfora del amor paterno (11,1: 
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«cuando Israel era aún joven, yo lo 
amé»; v. 4: «con lazos de amot») y 
del amor conyugal (3,1: «ama a una 
mujer amante de otro y adúltera, como 
ama Yahvé a los israelitas»), pero tam- 
bién usa "bb en un sentido general (9, 
15: «ya no los amaré más»; 14,5: «los 
querré sin que lo merezcan [1*daba ]»). 

En Dt, junto a "bb, aparece también 
el verbo h$q, «tomar cariño a alguien, 
enamorarse de», ambos muy vecinos a 
> bbr, «elegir» (4,37: «porque él amó 
a vuestros padres y eligió a su descen- 
dencia»; 7,7/s: «no porque seáis más nu- 
merosos que los demás pueblos se ha 
enamorado [h$q] Yahvé de vosotros y 
os ha Eon ., Síno que por puro 
amor...»; 7,13; 10,15: «pero sólo de 
Pe padres se ha enamorado Yah- 
vé [h$q], pues él los amaba y os ha 
escogido a vosotros, su descendencia»; 
23,6). En Jr 31,3 («con amor eterno te 
amé, por eso prolongué mi lealtad»), 
el concepto —hésed aparece como 
paralelo de *ahb*ba, «señal de que para 
Jeremías ambos temas tradicionales, la 
elección y la alianza, comienzan a con- 
fluir» (Wildberger, loc. cif., 112). 

1 Re 10,9 (= 2 Cr 2,10 = 9,8); ls 
434; 63,9; Sof 3,17; Mal 1,2 deben 
ser considerados como productos tar- 
díos de esas tradiciones. 

Si "hb, aplicado al amor de Dios por 
su pueblo, se emplea en un marco rela- 
tivamente reducido, con más razón ocu- 
rrirá lo mismo cuando el objeto del 
amor son personas particulares. Si pres- 
cindimos de Sal 47,5 («el orgullo de 
Jacob a quien ama», donde ni el su- 
jeto ni el objeto están determinados 
con claridad, y de las afirmaciones que 
afectan a categorías enteras (el foras- 
tero, Dt 10,18, cf. sup. IV/1; Sal 97, 
10, texto enmendado, «los que odian el 
mal»; 146,8: los justos; Prov 3,12: 
«Yahvé reprende a los que ama»; 15,9: 
«el que busca la justicia»; 22,11: «el 
que tiene corazón puro»), sólo de dos 
reyes se dice que son objeto del amor 
de Yahvé: Salomón (2 Sm 12,24, pro- 
bablemente en conexión con el nombre 
Y*didtya, «querido de Yahvé», de 
v. 25; cf. Noth, IP 149; Neh 13,26: 
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«siendo amado de su Dios» [*4búb]) y 
Ciro (Is 48,14: «él, a quien Yahvé 
ama»). Debemos suponer que resuena 
aquí la ideología real del antiguo Orien- 
te (Quell, ThW 1, 29), cf. el acádico 
narámu/rimu, «querido», como epíteto 
del rey (Seux 189ss.251) y en los nom- 
bres propios (por ejemplo, Naram-Sin, 
Rim-Sin); sobre el egipcio, cf. H. Ran- 
ke, Die ág. Personennamen 11 [1952] 
226. 

Puede también derivar del Oriente 
antiguo el empleo de "hb en relación a 
cosas y situaciones (cf. 111/4): Yahvé 
ama la justicia y el derecho (Is 61,8; 
Sal 11,7; 33,5; 37,28; 99,4; mispat, 
> $pt; s*dagá, > sdg; c£. los "paralelos 
en las inscripciones reales acádicas de 
Seux 2365). A partir de la teología deu- 
teronómica de la elección se han for- 
mado expresiones sobre el amor de Dios 
a su santuario en Sión (Mal 2,11; Sal 
78,68 paralelo a bbr, ct. 132,12; tam- 


bién 87,2, «más que todas las moradas 


de Jacob», es comparativo y contiene 
la idea de la elección). 

Se deben mencionar también en este 
contexto las afirmaciones que emplean 
el término yad:id (Dt 33,12: «Benjamín 
es el favorito de Yahvé»; Sal 60,7 = 
108,7: «tus predilectos»; 127,2: «su 
predilecto»); sobre hbb, cf. sup. 1/1. 


3. Las afirmaciones del AT sobre el 
amor a Dios son más recientes aún que 
las del amor de Dios; estas afirmacio- 
nes vuelven a concentrarse en la teo- 
logía deuteronómica (Bibliografía: G. 
Winter, Die Liebe zu Gott im AT: 
ZAW 9 [1889] 211-246; H. Breit, loc. 
cit., 156-165, C. Wiéner, Recherches 
sur Uamour pour Dieu dans I'AT 
[19571; Eichrodt 11/T1I, 200-207; J. 
Coppens, La doctrine biblique sur 
Vamour de Dieu et du prochain: ALBO 
1V/16 [1964]). 

Hay que distinguir entre empleo in- 
dicativo y el imperativo del vocablo. 
El empleo afirmativo de *oheéb- (la ma- 
yoría de las veces en plural) en el pa 
do de «partidario» (cf. sup. 111/3), 
contraposición a «el que odía» E 72) 
y «enemigo» (> ”oyeb), puede tener 
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su Origen en algunas fórmulas cúltico- 
litúrgicas (N. Lohfink,-Das Hauptgebot 
[1963] 78). Se trata de la fórmula «con 
aquellos que me aman» de Ex 20,6 y 
Dt 5,10, probable añadido deuteronó- 
mico al. decálogo, de difícil datación 
(semejante también Dt 7,9 y más tarde, 
sin contraposición, Dn 9, 4 y Neh 1,5; 
sobre la fórmula completa, cf. J. Schar- 
bert, Bibl 38 [1957] 130-150), de la 
conclusión del cántico de Débora en 
Jue 5,31, también de difícil datación 
(cf. A. Weiser, ZAW 71 [1959] 94) y 
de Sal 145,20. En ls 41,8, "obtbz, «el 
que me ama», se refiere a Abrahán (y, 
dependiente de este texto, 2: Cr 20,7; 
Sant 2,23; cf. también la sura 4,125 
[124]: «Dios tomó a Abrahán como 
amigo [halzI 1). Jr 2,2: «el amor de tu 
noviazgo», el texto más antiguo datable 
con seguridad, depende de la ideología 
de Oseas (Rudolph, HAT 12,145). 

La exigencia de amar a Dios se in: 
serta en la parénesis deuteronómica y 
se dirige a todo el pueblo (Dt 6,5; 10, 
12; 11,1.13.22; 13,4; 19,9; 30,6.16.20; 
y, dependientes de éstos, Jos 22,5; 23, 
11; 1 Re 3,3: la exigencia cumplida por 
Salomón). "hb no está aquí determina- 


do por la imagen del matrimonio ni 


por la de la relación padre-hijo y, por 
lo mismo, no hay aquí influencia de 
Oseas. El amor es objeto de un man- 
dato (aparte de aquí aparece sólo en 
la amonestación didáctica del salmo de 
acción de gracias [31,24]); forma pat- 
te de una serie en la que aparecen > yr, 
«temer» (R. Sander, Furcht und Liebe 
im palástinischen Judentum [1935]), 
=> “bd, «servir», y verbos semejantes 
que se refieren a la relación con Yahvé 
(N. Lohfink, loc. cif., 73ss, listas 303s; 
cf. también => dbq, «adherirse», en Dt 
11,22; 13,5; 30,20; Jos 22,5; 23,12); 
se concretiza como el amor humano que 
responde al amor de Dios con fidelidad 
y obediencia dentro de la alianza de 
Yahvé. Todos estos textos sugieren, se- 
gún W. L. Moran, The Ancient Near 
Eastern Background of the Love of 
God in Deuteronomy: CBO 25 [1963 | 
77-87, un origen del uso deuteronómi- 
co en la terminología diplomática del 
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antiguo Oriente (cf. sup. 111/3; ejem- 
plos de las cartas de Amarna). "bb sig- 
nifica según eso «obrar con perfecta 
lealtad con respecto al partner de la 
alianza» y pertenece, en este caso con 
un claro matiz religioso, al campo se- 
mántico de los tratados. El añadido 
«con todo el corazón, con toda el alma 
y con todas tus fuerzas» de Dt 6,5 
(fórmulas semejantes también en 10, 
12; 11,13: tras “bd, «servir») y la ex- 
presión sobre la circuncisión del cora- 
zón (30,6) muestran la tendencia (e in- 
cluso la necesidad) de reforzar e inte- 
riorizar un vocablo que corría el peli- 
gro de desgastarse con el uso. 


El amor a Dios como sentimiento reli- 
gloso subjetivo apenas aparece en el AT, lo 
cual no es de extrañar, ya que falta una 
religiosidad mística. Son inciertos desde el 
punto de vista textual los pasajes de Sal 
18,2: «yo te amo, Yahvé, mi fuerza» con 
rbm qal (Kraus, BK XV, 138; cf. sup. 
ITII/1) y 116,1: «yo amo, pues Yahvé es- 
cucha» con ?bb (Kraus, loc. cif., 793). El 
texto más relevante en este contexto es 
73,25: «cuando te tengo, ya no deseo nada 
en la tierra» con —> hps, pero no se refie- 
re directamente a Yahvé. 

Como es natural, dada esta limitación 
del empleo de ”bhb con Yahvé como ob- 
jeto, la piedad de los salmos prefiere los 
circunloquios (cf. sup. 111/4). Aparecen 
como objeto: el nombre de Yahvé (—> Sem) 
en Sal 5,12; 69,37; 119,132; también Is 
56,6; su salvación en Sal 40, 17 = 70,5; 
su santuario en 26,8; cf. 112,6 e Is 66, 10, 
Jerusalén; también su ley, sus mandatos, 
etcétera, Sal 119,475.97.113.119.127.140. 
159.163.167. 


Un grupo aparte está formado por 
las frases sobre el amor de la sabiduría 
y sobre el amor a la sabiduría. Estas 
frases podrían inferirse en este contex- 
to, pues la sabiduría hipostasiada se 
acerca muchísimo al mismo Yahvé. Esas 
fórmulas, a diferencia de las expresio- 
nes deuteronómicas, son todas recípro- 
cas: Prov 4,6: «ámala y ella te guar- 
dará»; 8,17: «yo amo a quienes me 
aman»; 8,21: «doy riquezas a quienes 
me aman»; cf. 8,36: «los que me odian, 
aman la muerte» (en 29,3: «el que ama 
la sabiduría es la alegría de su padre», 
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la sabiduría 'no está personificada; este 
pasaje pertenece a los casos enumera- 
dos en I11/4). Los paralelos egipcios, 
que tratan del amor a Maat y del amor 
de Maat, el orden del universo insti- 
tuido por Dios, sugieren que las afir- 
maciones sobre la sabiduría hipostasia- 
da tienen su origen probablemente en 
ese ambiente cultural (Ch. Kayatz, Stu- 
dien zu Proverbien 1-9 [19661 98-102; 
antes lo explicaba de forma distinta 
G. Bostróm, Proverbienstudien [19351 
156ss; cf. también Prov 7,4: «di a la 
sabiduría: “tú eres mi hermana [> *4h 
3c1?, llama a la prudencia parienta tuya, 
para que te guarde...»). 


Hb aparece también, dentro de este mis- 
mo contexto, en Jr 2,25: «pues amo a los 
extranjeros» (bajo la influencia de Oseas; 
cf. 2,33), y en 8,2: «ante el sol y la luna, 
que aman y a los que han servido» (con 
terminología deuteronomística), los dos con 
divinidades extrañas como objeto. 

Os 3,1, “huúbat re”, «que se deja querer 
por otros» (Rudolph, KAT XI111/1,84), y 
el participio plural de hb piel, «amante, 
querida» (cf. sup. 111/1), Os 2,7.9.12.14. 
15, referidos a los Baales, Jr 22,20.22; 30, 
14; Ez 16,33.36.37; 23,5.9.22; Lam 1.19 
(cf. 1,2), referidos a los supuestos amigos 
políticos (Zac 13,6, sin metáfora), conser- 
van, aun dentro del lenguaje figurado, el 
significado propio de «amante» y no se de- 
ben considerar, relacionándolo con el ca- 
rácter sincretista de la religión cananea que 
se oculta tras la imagen, como expresiones 
cultuales técnicas (contra A. D. Tushin- 
gam, JNES 12 [1953] 150ss). 


V. El NT está estrechamente ligado 
al AT por el empleo de los pasajes cla- 
ves de Lv 19,18 y Dt 6,4s y también 
del término «ydrrn, escasamente docu- 
mentado fuera de los LXX en la época 
precristiana. Los artículos en los diver- 
sos diccionarios, normalmente precedi- 
dos de un apartado dedicado al AT, 
ofrecen visiones generales y bibliogra- 
fía sobre el tema. Cf., por ejemplo, 
G. Quell y E. Stauffer, art. yor: 
ThW 1, 2055; W. Zimmerli y N. A. 
Dahl, RGG IV, 363-367; E. M. Good 
y G, Johnston, IDB III, 168-178. Cite- 


“hab ¡Ab! 


132 


mos entre' las. grandes : monografías la 


de C. Spicg, AE dens le. NT 1 111 
11958: 1960]. 


E.. es 


ES 


ms “hab ¡Ah! 

1: En las interjecciones puras (sim- 
ples signos sonoros), como son “hab, 
«¡ah!», —> hoy, «¡ay!», etc., no tiene 
sentido buscar las raíces de las que se 
derivan (es diverso en casos como bhalz- 
la, «¡lejos esté!», —> hll). Su sonido y 
su escritura tienen una cierta fluctua- 
ción; por eso las diversas interjecciones 
individuales deben unirse en grupos 
atendiendo a su significado, que puede 
ser idéntico o semejante. En el pre- 
sente artículo; junto a hab serán trata- 
dos también hab (Ez 20,2) y NiaN/nmax 
Cánna, BL 652), que probablemente ha 
surgido de la combinación ab + nd, 
«por favor». ? 


2. "hab aparece 15 X, con espe- 
cial frecuencia en las narraciones de 
Eliseo, en Jr y en Ez. "4nná está docu- 
mentado 13 X. 


3. La exclamación espontánea “hab, 
«ah», como reacción de temor, aparece 
únicamente en las leyendas populares 
que recogen motivos de cuentos y fábu- 
las, cosa nada extraña desde el punto 
de vista estilístico (cf. P. Grebe, Duden 
Grammatik der deutschen Gegenwarts- 
sprache [1959] 324): Jue 11,35 (el 
voto de Jefté); 2 Re 3,10; 6,5.15 (his- 
torias de Eliseo). La palabra *donz, 
«señor mío», que sigue en 2 Re 6,5.15, 
debe referirse a la persona a quien se 
dirige la exclamación (Eliseo) (cf. Jue 
11,35, bitt1, «hija mía») y no a Dios. 

ánna, «¡oh!», como lamentación que 
introduce una petición dirigida a un su- 
perior, aparece únicamente en Gn 50, 
17, con un empleo no teológico. 


4. Los demás pasajes en que "hab 
aparece pertenecen casi exclusivamente 
al lenguaje de oración. Con la fórmula 
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vé», se introducen en Jos 7,7; Jue 6, 
22; Jr 1,6; 4,10; 14,13; 32,17; Ez 4, 
14; 9,8; 11,13; 21,5, oraciones de la- 
mentación o petición, acompañadas con 
frecuencia de un estado emocional in- 
tenso que se rebela contra la voluntad 
de Dios, real o supuesta. F. Baumgártel 
ha probado (FS Rudolph [1961] 2,9s. 
185.27) que "*bah "*donay Y bwbh es una 
fórmula fija de gran antigúedad, propia 
de las oraciones cúlticas de petición. 

Wolff, BK XIV/25s, reconoce otra 
fórmula fija, el grito de angustia ante 
el anuncio del día de Yahvé, introdu- 
cida por belila, «gritad», en Ez 30,2: 
bab layyóm, y Jl 1,15: hab layyom, 
«ah, qué día» (cf. también Is 13,6; 
Sof 1,11.14ss). 


inn?” en 6 X (Ex 32,31; Sal 118,25.25; 
Dn 9,4; Nah 1,5.11) v "Gnna en otras 6 X 
(2 Re 20,3 = Is 38,3; Jn 1,14; 4,2; Sal 
116,4.16) aparecen como introducción o 
nuevo comienzo de una oración de peti- 
ción. A la interjección sigue siempre, a 
excepción de Ex 32,31, invocación de Dios, 
en Dn 9,4 con “donáy y en todos los de- 
más casos con Yhwh. Correspondiendo a 
su Origen compuesto de una interjección 
de dolor más la partícula impetratoria 12”, 
esta exclamación es al mismo tiempo la- 
mentación y petición. 


5. El NT no tiene interjecciones 
que acompañen a la invocación de Dios 
(los LXX traducen "bah por medio de 
0, 6 6, otujuor, undoyiócs O Ssoua). 


E. JENNI 


978 hal Tienda 
> na bayit Casa 


mas "whb piel Desear 


1. "wb piel, «desear, codiciar», no 
posee ningún correspondiente inmedia- 
to fuera del hebreo. 


En árabe existe un verbo que tiene esta 
misma secuencia fonética: "wh (Pwy) 


CPawaá, «dirigirse a», cf. Nóldeke, NB 190%, 


ms wh piel Desear 
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y lo mismo en siríaco (“ewa, «estar de 
acuerdo»). J. L. Palache, Semantic Notes 
on tbe Hebrew Lexicon (1959) 2-5, sugiere 
como significado base del semítico común 
el de «adaptarse, estar de acuerdo» (piel es- 
timativo, «considerar apto, bueno» > «de- 
sear»); pero semánticamente nuestro tér- 
mino es mucho más cercano a bwh III 
(hebreo hawwab, «capricho, avidez»; ára- 
be hawiya, «amar»; hawan, «avidez, ca- 
pricho»). 


Los modos verbales usados son el 
piel y el hitpael (las presuntas formas 
nifal, «ser hermoso, agradable; conve- 
nir», en Is 52,7; Sal 93,5; Cant 1,10 
pertenecen probablemente, a pesar de 
BL 422 y HAL 20a, a la raíz mb). 
Se dan además tres formas nominales: 
con la preformativa ma- (ma awayyin, 
«deseo», sólo en Sal 140,9: «no cun» 
plas los deseos de los impíos») o fa 
(ta”“wa, «deseo, codicia») y la deriva- 
ción que surge duplicando la segunda 
radical (awwda, «conveniencia»). 


2. Los 27 casos en que aparece el 
verbo (piel 11 Xx, hitpael 16 Xx, pero 
cf. BH? en Nm 34,10) están distribuidos 
en casi todos los géneros literarios del 
AT; por lo que respecta al sustantivo 
tP “wa (22 X y además 5 X en la de- 
signación geográfica Qibrot hbattatwa, 
Nm 11,348; 33,165; Dt 9,22), podemos 
observar, por el contrario, que es mu- 
cho más frecuente en Salmos y en Pro- 
verbios (16 X , de las cuales, Prov 18,1 
y 19,22 son inciertos desde el punto 
de vista textual). "awwa4 (7 X) está 
ciertamente documentado en Dt 12,15. 
20.21; 18,6; 1 Sm 23,20; Jr 2,24 (so- 
bre Os 10,10, cf. Comentarios). 


3. ”wb piel y hitpael ofrecen den 
tro de un campo semántico delimitado 
todo un espectro de matices: ambas 
formas verbales designan los deseos, 
anhelos y apetitos del hombre en toda 
su gama de intensidad y finalidades. Las 
necesidades básicas de la vida, inclut 
das las de carácter instintivo, despiet- 
tan el deseo de determinadas cosas: Da- 
vid quiere beber agua (2 Sm 23,15); 
los israelitas quieren comer carne (Dt 
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12,20); al huésped le atraen los man- 
jares exquisitos de la mesa (Prov 23,3. 
6); se ansían días felices y el bien en 
general (Is 26,9; Am 5,18; Mig 7,1); 
el esposo desea a la esposa (Sal 45,12). 
Estos múltiples deseos son vistos como 
deseos sanos, mormales y buenos; el 
sabio sabe que un deseo cumplido 
(“wa bra o nibya, Prov 13,12.19) 
hace bien. 

Los deseos pueden, sin embargo, so- 
brepasar la justa medida y orientarse 
hacia objetos malos (Prov 21,10: «el 
impío codicia las cosas malas»); pue- 
den traer perjuicios para los demás y 
extraviar la propia suerte (Prov 13,4). 
Por eso se prohíbe la codicia y el deseo 
mal orientado o inconveniente (Prov 
23,3.6; 24,1; Dt 5,21). 


El campo semántico de "wh es muy cer- 
cano al de => bmd. W. L. Moran, The 
Conclusion of tbe Decalogue (Ex 20,17 = 
Df 5,21): CBO 29 [1967] 543ss, propone 
la siguiente diferencia: hmd es la apeten- 
cia suscitada tras la visión de algo her- 
tmoso (sólo en Dn 10,3 aparece en relación 
con la comida) y *w»h es la exigencia que 
surge de una necesidad interna (hambre, 
sed, etc.; sólo en Gn 3,6 aparece la me- 
diación de la vista). 

Compárese además —> YI, «exigir» (Dt 
14,26), => qwh piel, «esperar algo» (ls 
26,8), ¿br piel, «buscar algo» (Is 26,9), 
»3s, «exigir algo» (Jr 17,16), > bbr, «ele- 
gir» (Sal 132,13), que aparecen en paralelo 
a "wh; además de ksp qal/nifal, «anhe- 
lar»; "rg, «ansiar»; el arameo bíblico sbb, 
«desear, querer», y los sustantivos “reset, 
«exigencia» (Sal 21,3), moras, «deseo» 
(Job 17,11), baggasa, «apetencia» (Esd 7,6 
y 7 Xx en Est), hawwa, «codicia» (Mig 7, 
3; Prov 10,3; 11,6), miSala, «apetencia» 
(Sal 20,6; 37,4). 


El nombre t2“wa designa, lo mismo 
que el verbo, el deseo más o menos 
fuerte sin ningún matiz de valoración 
(el deseo del justo: Prov 10,24; 11,23; 
del rey: Sal 21,3; del malo: Sal 10,3; 
112,10; del perezoso: Prov 21,25) y 
—objetivado— designa también lo de- 
seable, lo apetecible: “es t4“w4, «árbol 
deseable» (Gn 3,6), ma*kal taewa, «co- 
mida selecta» (Job 33,20). | 

Sobre la explicación del nombre de 


mus "wh piel Desear 
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lugar Qibrot batta“wa, «sepulcros de 
placer», en Nm 11,34, cf. Noth, ATD 
LS MO 5. | 

No se pueden apenas apreciar cam- 
bios de significado de las dos raíces vet- 
bales piel y hitpael; pero, sin embargo, 
pueden apreciarse particularidades sín- 
tácticas, que comportan consigo impot- 
tantes consecuencias semánticas. El piel 
tiene casi siempre por sujeto a 14/23, 
«alma», es decir, se considera el deseo 
como expresión típica de la fuerza vi- 
tal, del yo. También el sustantivo 
awwa (raíz duplicada sin aumento) 
aparece en compuestos fijos: Rol"awwat 
nétes, «según el deseo del corazón» 
(sólo en Jr 2,24 falta Rol; allí se refie- 
re al celo de la camella; expresiones de 
sentido general con %wh piel: Dt 14, 
26; 1 Sm 2,16; 3,21; 1 Re 11,37; hit- 
pael: Ecl 6,2). El hitpael a veces va 
acompañado de objeto (por lo general, 
se menciona explícitamente a la perso- 
na que hace de sujeto, cf. Dt 5,21; Jr 
17,16; Am 5,18; Sal 45,12; Prov 23, 
3.6; 24,1), pero tiende claramente al 
empleo absoluto (con el significado de 
«codiciar, ser codicioso, ávido»), así en 
2 Sm 23,15 (= 1 Cr 11,17) o con ob- 
jeto interno: bifawwaá ta“wa, en Prov 
21,26; Nm 11,4; Sal 106,14. 


4. En los dos últimos pasajes apa- 
rece un uso del término eminentemente 
teológico: la codicia insaciable como 
tal se dirige contra Yahvé (tradición 
del desierto), cf. Sal 78,29s. Por lo 
demás, no se puede determinar ni para 
el verbo ni para el nombre un signifi- 
cado específicamente teológico, ni si- 
quiera en Is 26,8s (el devoto suspira 
por Yahvé); Sal 132,13 (Yahvé tiene 
el deseo de instalarse en Sión); Job 23, 
13 (Dios hace lo que quiere). 


5. Partiendo del AT (cf. en espe- 
cial Nm 11,4.34; Sal 106,14; Sal 78, 
29s), el judaísmo y el cristianismo lle- 
garon (en la misma línea están las doc- 
trinas helenísticas) a las afirmaciones 
sobre la pecaminosidad de la codicia y 
del afán, cf. 108 9,25; 10,19 y 108 
4 9ss; 5,5 para la secta de Qumrán; las 


157 


fuentes rabínicas se encuentran en StrB 
III, 234ss; sobre e: material del NT, 
F, Biichsel, art. ¿mbuuta: ThW TIL, 
168-173; RGG. VI, 482ss; P. Wilpert, 
art, Begierde: RAC IT, 62ss. 


sE GERSTENBERGER. 


9 1 Necio 


1. Las formas nominales "24071, «ne- 
cio, estúpido» (sustantivo de la forma 
*aital, cf. GVG I, 356; BL 471), 
ez, «necio» (adjetivo con el sufijo -7 
de pertenencia, a no sef que en Zac 11, 
15 haya un error gráfico, cf. Delitzsch 
S 532) e "iwwélet. «necedad» (abs- 
tracto femenino, cf. BL 477; Nyberg 
215), que aparecen sólo en hebreo (los 
vocablos del árabe meridional moderno 
que aparecen en Leslau 10 quedan muy 
lejos), se derivan de la raíz "w! de eti- 
mología discutida (cf. GB 16a y Kónig 
7b con Zorell 21a y HAL 21a, que son 
más moderados), y que no está docu- 

mentada como verbo, | 


HAL 21 es como EN la si- 
guiente etimología “árabe: wl, «coagularse, 
engordar» > «volverse tonto». Se debe 
comparar también el verbo vecino yl, «ser 
necio/actuar como un necio», que está do- 
cumentado en nifal 4 x (así, KBL 358a). 

el en algunos casos se compórta como 
adjetivo; GB lo considera adjetivo en 7 X, 
Lis y HAL sólo en tres casos, a saber: 
Jr 4,22; Os 9,7; Prov 29,9; el único caso 
claro es el de Prov 29.9, donde "2411 es 
atributo de $; «hombre»; cf. Barth, $ 29a. 


- 2, El origen etimológico de estos 
vocablos.es todavía inseguro; su signi- 
ficado es, «sin: embargo, claro. En este 
sentido es muy indicativa su distribu- 
ción, por la que. aparece claro. que: los 
vocablos son en primer lugar términos 
a muy: antiguos. ( 


cindicado de >eepzlz, dle. está docu- 
mentado sólo en Zac 11 15 (en v. 17 no se 
puede leer este término, cf. B. Otzen, Deu- 
terosacharja [1964] 260), estos. “vocablos 
aparecen con'mayot frecuencia en el libro 
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de los Proverbios: ”*wz aparece en Prov 
19 de las 26 veces en que es usado en la 
Biblia (el 70 por 100); *wwelet aparece 
23 de las 25 veces en que es empleado eri 
el AT (el 92 por 100). Se encuentra espe- 
cialmente en las colecciones de proverbios 
de antigúedad reconocida (cf. Gemser, 
HAT 16,48.555s.93ss; U. Skladny, Die dl- 
testen Spruchsammlungen in Israel [1962_ 
6ss; también H. H. Schmid, Wesen una 
Geschichte der Weisheit [1966] 145ss); 
concretamente, "*wi! aparece 13 x e *w- 
welet 16 X dentro de la segunda colec- 
ción de proverbios (10,1-22,16), "*wzl 3 x 
e %iwwelet 4 X dentro de la quinta co- 
lección (25-29), es decir, en total 36 x (de 
un total de 42 Xx en Prov). 

«En Ecl no aparece ningún término de 
este grupo (un total de 52 casos); en Job 
aparece sólo "*w21 2 Xx (5,28). | 


3. El significado Dase del concreto 
personal "12! es «necio» y el del abs- 
tracto "iwwelet, «necedad». Para po- 
der fijar el campo semántico de estos 
términos es importante considerar sus 
sinónimos y sus opuestos (cf. T. Do- 
nald, The Semantic Field of «Folly» in 
Proverbs, Job, and Ecclesiastes: VI' 13 
[1963] 285-292). 


En las secciones más antiguas de Prov 
231 es un importante concepto opuesto 
a (ió) bakam, el «sabio» (10,8.10.14; 12, 
15; 14,3; 17,28; 29,9), a nábon, el «inte- 
ligente» (17,28), a “arúm, el «listo» (12, 
16; cf. 15,5). Opuesto a Pkam leb (10,8; 
11,29) aparece b“sar leb, «deficiente men- 
tal» (10,21), pero esta expresión sinónima 
no aparece en paralelismo a "211 (tam- 
poco otros sinónimos; cf., sin embargo, 
póte, «ingenuo», en Job. 52, y banim 
s*kalim, «hijos ingenuos», en Jr 4,22). 
Otras palabras de semejante significado 
son —> k*szl (éste, que aparece 70 X, es el 
sinónimo más importante; sobre la dife- 
rencia de significado con respecto a "201, 
cf., por ejemplo, Skladny, loc. cit., 52, 
nota. 30), => mábal y peti (> pth); más 
lejano es msugga, «loco» (Os 9,7). 
iwwelet aparece varias veces unido a 
k*sil (3 x en la descripción del necio de 
Prov 26,1-12; además, en 12,23; 13,6; 14, 
8.24; 15,2.14; 17 112) y también a se) 
(16, 22; 27 ,22), p'tayim, «ingenuos» (14, 
18; > ptb), Psar*léb, «tonto» (15,21; 
cf. 10,21), g'sar "ap páyim] ri*b, «colérico» 
(14,17.29). Paralelo a iwwelet es el tér- 
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mino EUlimenaa, «vergilenza» (18,13); el 
opuesto más importante es dá“at, «conoci- 
miento, saber» (12,23; 13,16; 14, 18; 152. 
14), además *bana, «opinión» (14 29), 
sékel, «entendimiento» (16,22), así como 
bakmos (sic)/bokma, «sabiduría» (14,1.8). 


- Como tipo, el "*w1/ tiene caracterís- 
ticas completamente negativas; es lo 
«contrario del sabio» en todo (Skladny, 
loc. cit., 12). Su falta de entendimien- 
to se debe entender en primer lugar 
como «necedad»; pues en «las puertas 
de la ciudad» el necio debe callar, la 
sabiduría le sobrepasa (24,7); su nece- 
dad va unida con frecuencia a sus la- 
bios/ boca, es decir, a sus manifesta- 
ciones (poco) inteligentes (17,28; tam- 
bién 10,8.10.14; 14,3; así como 12 23; 
15,2. 140; 18 15) Pero a esto se aña- 
den aspectos morales y sociales: es co- 
lérico (12,16; 27,3; 29,9; cf. 14,17.29 
y Job 5,2) y belicoso, con lo cual ca- 
rece de Rabód, «honor» (20,3; 29,9, 
autosuficiente, no escucha, como lo 
hace el sabio, el “Esá, «consejo» (12,15), 
desprecia la músar, «corrección» (> ysr; 
15,5; también 1,7; 5,23; 7,22 sin cam- 
biar el texto; 14,3; 16,22, cf. inf. 4). 
En el joven, la 'wwelet puede corre- 
girse con la «vara de la corrección» (22, 
15), pero por lo demás el "%wzl está 
indisolublemente ligado a su aa 
pel 22). 


4. 7 necedad como actitud lleva 
consigo, debido a la inseparabilidad en- 
tre «necedad» y «necio», una conexión 
necesaria entre acción y resultado que 
determina su destino (K, Koch, ZThK 
52 [1955] 2ss; G. von Rad, KuD 2 
[19561 68s). Pues la necedad es para 
el necio su «castigo» (opuesto a «fuen- 
te de vida», 16,22; cf. 14,3). Más to- 
davía: los necios mueren por falta de 
inteligencia (10,21; cf. 19,3; Job 5,2). 
La necedad acarrea desgracia y lleva a 
la muerte; en lo religioso. descalifica a 
las personas y se convierte así en equi- 
valente de «impiedad/c crimen»; así, 
también en 5,23, la sección más recién- 
te de Prov, la necedad está unida con 
la muerte del «criminal» (> rí), y el 
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»emil en 1,7 está negativamente rela- 
ciorado con el «temor de Yahvé»; pero 
ya en la sección más antigua (10ss) pue- 
de el «justo» ser su opuesto (—> sdg; 
10,21; cf. 14,9), pues también aquí la 
contraposición «sabio/necio» correspon- 
de a la contraposición «justo/pecador» 
(Skladny, loc. cit., 7ss; Gemser, HAT 
16, y Ringgren, ATD 16, en el comen- 
tario a 10ss). En este sentido teológico 
se puede emplear ocasionalmente "1! 
en un contexto profético de amenaza 
contra Israel (Jr 4,22); por el contrario, 
en Os 9,7 la palabra debe entenderse 
como una cita irónica tomada del mun- 
do sapiencial tradicional (cf. además 1s 


19,11; distinto 35,8). 


Por lo demás, "iwwelet puede em- 
plearsé' en una “confesión de pecados 
dentro de una lamentación (Sal 38,6; 
69,6; cf. "2wilim en el canto de acción 
de gracias, Sal 107,17, donde de todos 
modos el texto es dudoso). 


-- 5. En los escritos de Qumrán **21] 
aparece 1 XxX e %“wweélet 5 X (Kuhn, 


Konk. 4b). Los LXX traducen 21] 
por medio de ocho palabras distintas, 
sobre todo con opwv (13 X), "iwwe- 
let por medio de otras ocho palabras, 
sobre todo con dádmpoouvn (8 X) y 
ppwv (3 Xx) (sobre esto y sobre el 
concepto neotestamentario de la nece- 
dad, cf. G. Bertram, art. punpóc: ThW 
IV, 837-852; W. Caspari, Uber den 
bibl. Begriff der Torheit: NKZ 39 
[19281] 668-685; U. Wilckens, Weis- 
beit und Torbeit [1959]). 


M. SAEBO 


28 lay Quizá 


El adverbio modal "lay, «qui- 
zá», es analizado generalmente como 
compuesto de las partículas *0, «o», y 
lo (disimilado), «no» (o bien la, «oja- 
lá») (GB 16a; HAL 21a); pero la eti- 
mología no es decisiva para determinar 
el: valor semántico del término. Más 
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clara es la expresión hecha mi yode, 
«¿quién sabe?», en el sentido de 
«quizá». 


En los dialectos semíticos emparentados 
se emplean diversos términos (en hebreo 
medio, semma, en siríaco, dalma, k'bar y 
tak < griego táyxa; sore los vocablos acá- 
dicos pigat, minde [< min ide, «¿qué sé 
yo?», AHw 653a], assurri, inmsurre, Cf. 
W. von Soden, «Vielleicht» im Akkadi- 
schen: OrNS 18 [1949] 385-391). 


2. "ulay aparece 45 Xx en el AT, 
principalmente en los textos narrati- 
vos (de Gn a 2 Re y Job 1,5 30 Xx, en 
la literatura profética, y Lam 3,29 
15 Xx, no aparece en Sal y en los de- 
más Ketubim). En Nm 22,33, "ulay 
debe corregirse a /2l2, «si no». 


mi yode*, con el significado de «quizá», 
aparece 4 X (2 Sm 12,22; Joel 2,14; Jon 
3,9; Est 4,14). 

Un testimonio extrabíblico de alay 
[>?ulée] ha sido conjeturado por W. E. 
Albright, JAOS 67 [1947] 155, nota 23, 
en la línea 2 de la inscripción de Ahiram 
(cf., sin embargo, DISO 13). 


3. Más que en contextos pasados y 
presentes (Job 1,5: «quizá han pecado 
mis hijos», en perfecto; Gn 43,12; Jos 
9,7; 1 Re 18,27 en frases nominales; 
Gn 18,24 y Lam 3,29 con yés; Gn 18, 
28-32, con imperfecto), "2 lay, «quizá», 
aparece preferentemente referido al fu- 
turo (Jos 14,12 en frase nominal, 32 X 
en imperfecto). En las frases negativas 
de Gn 24,5.39 y de 27,12 se expresa 
un temor (LXX yyrowve, también en 
Gn 43,112; 1 Re 13,27; Job 1,5; un 
Jos 9,7; en los demás casos, eli/¿dv 
(Tiwc), Eva, Smiwc, Toc). Os 8,7 pue- 
de clasificarse como concesivo «aun- 
que». Los demás casos expresan una 
esperanza vacilante o confiada (irónica- 
mente en Is 47,12.12; Jr 51,8; seme- 
jante también 1 Re 18 027: «quizá duer- 
me»). 


4. En una docena de casos aproxi- 
madamente, el factar de incertidumbre 
que comporta "¿lay se aplica a la vo- 
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luntad de Yahvé (Nm 23,3: «si el Se- 
ñor me saliera al encuentro»; 23,27: 


«quizá le guste a Dios»; Jos 14,12: 
«quizá Yahvé esté conmigo»; 1 Sm 6,53: 
«quizá retire él de vosotros su pesada 
mano»; 14,6: «quizá haga Yahvé algo 
por nosotros»; 2 Sm 16,12: «quizá vea 
Yahvé mi miseria»; 2 Re 19,4 = Is 
37,4: «quizá oiga Yahvé»; Jr 21,2: 
«quizá nos haga Yahvé un milagro, 
como él suele hacer»; Ám 5,15, cf. ¿mf.; 
Jon 1,6: «quizá tenga consideración de 
nosotros»; Sof 2,3, cf. ¿nf.) al igual que 
en tres pasajes en que aparece mi yodé” 
(2 Sm 12,22: «¿quién sabe?, quizá me 
haga gracia Yahvé»; Jl 2,14: «¿quién 
sabe?, quizá se apiade todavía»; Jon 3, 
9: «¿quién sabe?, quizá se apiade Dios 
todavía?»; el cuarto pasaje, Est 4,14: 
«¿quién sabe si no has subido al trono 
para esta ocasión?» se refiere a la fuer- 
za irracional del destino). Estas afirma- 
ciones sobre Yahvé no son, sin embar- 
go, expresión de la inseguridad del 
hombre ante un destino caprichoso, sino 
expresión de la consciente humildad de 
quien tiene en cuenta la soberana liber- 
tad de Dios. Lo mismo vale para las 
respetuosas palabras de salvación de 
Am 5,15: «quizá haga Yahvé enton- 
ces... gracia al resto de José», y Sof 2, 
3: «quizá os salvaréis el día de la ira 
de Yahvé» (cf. R. Frey, Amos und Je- 
saja [19631 53). Wolff, BK XIV/2,55, 
escribe refiriéndose a Jl 2,14: «El “qui- 
zá" de la esperanza forma parte de la 
humildad del orante (2 Sm 12,22; Lam 
3,29b); en el anuncio del mensajero s2 
subraya que el que ha sido llamado a la 
conversión cae antes de nada dentro 
del mensaje de juicio (Am 5,15; Sof 2, 
3; Jon 3,9) y que debe aguantatlo. El 
hecho de que el Dios fiel y misericor- 
dioso sea libre también ante su propia 
ira Prk "pym) fundamenta la esperanza 
en el *quizá”». 


5. De los pasajes neotestamentarios 
son totwa (Lc 20,13) y táxa (Rom 
5,1; Flp 15), sólo Flp 15 recuerda de 
lejos la: idea de Est 4,14. 


E. JENNI 
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NN "¿wen 
Desgracia, calamidad 


1. El sustantivo hebreo ”*4wen, 
«desgracia», derivado generalmente de 
una raíz “wn, «ser enérgico, fuerte» 
(HAL 21b), tiene correspondientes al 
parecer sólo en el semítico norocci- 
dental. 


El término, que aparece sólo en forma 
nominal, parece haber sido formado en 
oposición intencional a ?0n, «fuerza gene- 
radora, fuerza corporal, riqueza» (HAL 
22a); éste es el derivado positivo y aquél 
un segolado con significado negativo. 
El derivado tPúnim (Ez 24,12) es muy 
dudoso textualmente (cf. Zimmerli, BK 
XITI, 558). A esa misma raíz pertenecen 
los nombres propios ?0n (Nm 16,1, texto 
inseguro), "0nám y "onán (cf. Noth, IP 
225), pero no el sustantivo 027, «tristeza» 
(Gn 35,18; Dt 26,14; Os 9,4; raíz "ny, 
cf. C. Rabin, «Scripta Hierosolymitana» 8 
[1961] 386s). 

Entre los correspondientes ugaríticos que 
se suelen citar, an y un (WUS N. 292.295; 
UT N. 238.240) son difíciles tanto por su 
. etimología como por su significado; como 
más cercano habría que citar anm (plural, 
«fuerza», 49 [= 1 AB] I, 22). No resulta 
fácil determinar hasta qué punto el arameo 
'wyn, que aparece en KAI N, 222B, 
línea 30, junto a mit, «muerte», deba 
tenerse en cuenta aquí (cf. KAI II, 256; 
Fitzmyer, Sef. 69). También "wn en Ah. 
160 (DISO 6) es dudoso. 


2. "wen no pertenece al campo na- 
rrativo/informativo. Los 80 testimo- 
nios del término en el AT (incluido 
Ez 30,17, donde debe vocalizarse "on 
como nombre geográfico) se hallan, con 
excepción de un caso (Ez 11,2), en tex- 
tos poéticos, sean textos cultuales, sa- 
pienciales, proféticos o de la literatura 
poética propiamente tal (Job). 

Dos terceras partes de los casos se 
hallan en Sal (29 Xx), Job (15 x) y 
Prov (10 <). Quedan 24 casos distri- 
buidos en los diversos libros proféticos 
(de ellos 12 X en 15) y otros 2 en Nm 
23,21 y 1 Sm 15,23, 

Los testimonios más antiguos son 
1 Sm 15,23 y Nm 23,21. Los textos 
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de Ám 5,5; Os 6,8; 10,8; 12,12; Is 
1,13; 10,1; 31,2; Mig 2,1; Has 1,3 
(2); 3,7; Sal 7,15; 28,3; 41,7; 59,3.0; 
101,8 son también preexílicos. Los de- 
más casos son probable o ciertamente 
exílicos o posexílicos. 

El sustantivo "on, «fuera, riqueza», 
aparece 10 Xx (Gn 49,3; Dt 21,17; Is 
40,26.29; Os 12,4.9; Sal 78,51; 105, 
36; Job 20,10; 40,16). 


3. El significado base del concep- 
to coincide en gran parte con su eti- 
mología: el poder de la calamidad (S. 
Mowinckel, Psalmenstudien 1 [1921] 
30ss). Su empleo presupone, sin embar- 
go, una comprensión dinámica de la 
existencia (mentalidad de acción): la 
desgracia es una potente marcha de los 
acontecimientos, y la fuerza, cuando 
toma una configuración negativa, es un 
acontecimiento desastroso. 

a) Un "wen puede ocurrir en di- 
versos tipos de actividad desastrosa: en 
el campo de los sentimientos (Is 32,6; 
Sal 55,4.11; 66,18), en el del pensa- 
miento programador (en Is 55,7; 59,7; 
Jr 4,14; Ez 11,2; Mig 2,1; Sal 36,5; 
en Prov 6,18 hallamos la unión de 
"¿wen con —>hs$b, «pensar», y sus de- 
rivados), en el del lenguaje (Is 38,9; 
Sal 10,7; 36,4; Job 22,15; 34,36; Prov 
17,4; 19,28),"en el de la acción de todo 
tipo, por ejemplo, cúltico (Is 1,13; Zac 
10,2), político (1s 31,2), jurídico (Is 10, 
1; 29,20), militar (Sal 56,8), etc. Cf. la 
típica conexión terminológica de "¿wen 
con > pl, «hacer», propia de esta es- 
fera (23 Xx povrlé "¿wen participio, 
«malhechores»: Is 31,2; Os 6,8; Sal 5, 
6; 6,9; 14,4; 28,3; 36,13; 53,5; 59,3; 
64,3; 92,8.10; 94,4.16; 101,8; 125,5; 
141,4.9; Job 31,3; 34,8.22; Prov 10, 
29; 21,15; 1 X perfecto: Prov 30,20). 
Se puede reconocer con frecuencia la 
aptitud general de este término para 
designar todo tipo de actividad desas- 
trosa, Cf. Is 59,4-7; Sal 5,6; 7,15; 55,4. 
11; 92,8.10; Job 5,6; Prov 12,21; en 
especial, Prov 6,12-14; Job 31,3ss. 

b) "¿wen designa no sólo las acti- 
vidades desastrosas, sino también sus 
consecuencias, cf. Nm 23,21; Jr 4,15; 
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Am 5,5; Hab 1,3; 3,7; Sal 90,10; Job 
21,19; Prov 22,8, etc. Estos textos y 
todos aquellos en que el término abar- 
ca ambos aspectos, es decir, la acción y 
sus consecuencias (Sal 55,4; 56,8; Job 
15,35; 18,7.12; Is 59,4.6b.7; cf. tam- 
bién Job 4,8; Prov 22,8), muestran que 
la palabra, de acuerdo con la mentali- 
dad dinámica que la ha concebido, se 
refiere fundamentalmente a la totalidad 
del suceso desgraciado. 

c) Las afirmaciones hechas en 4) y 
b) indican que "4werz no es un concep- 
to material que designe una actividad 
especial o describa una fase de algún 
suceso determinado. 


Por tanto, atribuir a "4wenrn el significa- 
do original de «magia» (Mowinckel) es 
algo que no se puede deducir de su etimo- 
logía ni del empleo del término dentro del 
AT. Pero no por eso se excluye que el 
concepto pueda referirse a actividades má- 
gicas o a las desgraciss que éstas provo- 
can (cf. la relación entre Nm 23,21 y v. 23; 
cf. 1 Sm 15,23; Zac 10,2; Sal 59,3.8?; 
64.3.65s?). La relación con la magia es na- 
tural, dado que ésta es el medio más ade- 
cuado —aunque no el único— para mani- 
pular la esfera de lo real. Y lo mismo 
vale para los ejecutores de "wen en los 
Salmos (cf. sup. 3a). Se puede deducir en 
qué consisten sus acciones solamente del 
contexto en que se emplea el término, 
pero no del término mismo (cf. G. VW. An- 
derson, Enemies and Evildoers in tbe 
Book of Psalims: BJRL 48 [1965] 18-30). 
Los que hacen "4wen no sólo cometen in- 
justicias, sino que acarrean también des- 
gracias, como lo demuestra el aspecto de 
acción por terminar que ocasionalmente 
acompaña a pU, «hacer». Finalmente, 
wen no es ni «un medio para el fin» 
(Mowinckel, loc. cif., 8.12.15.29 y passim) 
ni el fin de una acción. La designación de 
acciones, consecuencias y situaciones como 
wen indica otra función del término. 


d) "¿wen es un término calificativo 
que califica negativamente un suceso se- 
ñalándolo como un peligro portador de 
desgracia. En este sentido es significa- 
tivo que se emplee siempre el término 
para juzgar las acciones de otra persona 
y nunca para juzgar las propias accio- 
nes. En Prov 30,20 la mujer adúltera 
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no discute el adulterio, sino la acusa- 
ción de que su adulterio acarree la des- 
gracia. El análisis del campo semántico 
del término viene a confirmar lo mis- 
mo: de los 45 conceptos vecinos, apro- 
ximadamente, van por delante con dis- 
tancia ra, «malo, maligno» (17 X), 
rasa", «culpable» (17 X), y “ámal, «fa- 
tiga» (11 Xx). Los opuestos como »zis- 
pát, «justicia»; tom, «integridad»; sé- 
deq, «justicia»; "*múuna, «lealtad», vie- 
nen a confirmar lo mismo. 


e) El significado base, «potencia de 
desgracia», choca a veces en la traduc- 
ción con diversas dificultades a causa 
de nuestra diferente mentalidad. Nos- 
otros no llamamos a una acción «des- 
gracia», sino «delito», «injusticia», «crl- 
men» (cf. HAL 215). Dado que al fenó- 
meno de la «desgracia» le es inherente 
el carácter de lo no válido, pueden jus- 
tificarse traducciones como «engaño», 
«nada» (Is 41,29). Por el contrario, 
aunque el concepto pueda referirse 
también al «culto idolátrico», nunca 
puede traducirse así (1 Sm 15, 23; Zac 
10,2; Os 10,8; cf., sin embargo, ls 66, 
3, > *l7l 4). C£. v. Maag, Text, Wor+- 
schatz und Begriffswelt des Bucbes 
Amos (1951) 120, 


4, El hecho de que "wen en el AT 
sea una palabra que se refiere a fenó- 
menos de desgracia, que deben ser cali- 
ficados negativamente, y de que nunca 
se emplee para referirse a una acción 
de Dios (a diferencia de rá“á, «desgra- 
cia»; por ejemplo, Is 31,2: «pero tam- 
bién él es diestro en traer males»; cf. 
Jr 4,6; 6,19; 11,11.17.23; Mig 2,3 y 
passim) demuestra que cualquier forma 
de actividad del "wen y de toda su 
esfera es implícita o explícitamente con- 
traria a Dios y, por tanto, teológica- 
mente negativa. Los diversos puntos de 
vista desde los que se califica negativa- 
mente el "¿wen (sapienciales, discursos 
proféticos, oración, etc.) y el modo 
como se lo califica así (dichos sapien- 
ciales, juicios proféticos) varían con las 
circunstancias. Pero el criterio es siem- 
pre el mismo: el "¿wen es una pervet- 
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sión de la esfera del poder salvífico y, 
por ende, de la presencia cds de 


Dios. 


Sucede un "4wen, por tanto: cuando 
se recurre al oráculo en sustitución de 
la obediencia a Dios (1 Sm 15,23; Zac 
10,2), cuando se cambia y pervierte el 
sentido de los santuarios (Am 5,5; Os 
10,8; Is 1,13), en cualquier acción 
opuesta a la influencia salvífica de la 
ley, el derecho y la justicia (Os 6,8; 12, 
12; Mig 2,1; Sal 14,4; Prov 12, 21; Zi 
15 ). Quien provoca un wen en últi 
mo término niega a Dios (Is 32,6; Jr 4, 
14-18; Sal 10,7; 14,4; 53,5; 92,8. 10; 
Job 22,15; 34,8.22.36; Prov 19,28). 
Según Isaías, los po“le "¿wen son gen- 
te «que no mira al Santo de Israel ni 
busca a Yahvé» (31,15). Por eso Yahvé 
está contra ellos (Sal 5,6; 36,4.5.13; 
Prov 10 ,229) y les ordena que se apat- 
ten del "wen (Job 36,10.21). Según 
Job 5,6s, es el hombre quien da origen 
al 'dwen: «pues la desgracia no surge 
del polvo ni brota el mal de la tierra; 
al contrario, es el hombre quien engen- 
dra el mal...». Cf. Job 11,11.14 (com- 
pletamente distinto Sal 90,7-10). 


“ La razón por la que los Salmos lla- 
man "¿wen a la acción de los malvados 
se encuentra, al parecer, en el hecho de 
que, O bien la desgracia que esos mal- 
vados quieren imponer al perseguido es 
injusta, o bien tratan de mantenerlo en 
la desgracia que le ha sobrevenido por 
medio de algún dolor, olvidando que 
éste confía en la protección divina (y en 
el oráculo de protección divina). En 
cualquiera de los dos casos los malva- 
dos actúan contra Yahvé, Su caracteri- 
zación como pole "¿wen lleva consigo 
un juicio teológico preciso. 


| 5, Los LXX traducen "wen de for- 
ma irregular por GVOLLLOL., HÓTTIOG, PLOL- 
TOLOoc, "rovnpta, dóvxrto, etc. En estas 
traducciones se ha perdido todo lo que 
estaba implícito en el hebreo. En Qum- 
rán, por el contrario, se ha mantenido 
vivo; cf. los pasajes en Kuhn, Konk. 4. 
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1. Los vocablos emparentados con 
"or, «luz», están documentados casi ex- 
clusivamente en acádico y en cananeo 
(en acádico, úru/urru, «luz», la mayo- 
ría de las veces «día»; en ugatítico, ar, 
WUS N. 368, cf. N. 370.372; UT N. 
114; en fenicio, ”r- en nombres pro- 
pios, cf. Harris 73; además, Huffmon 
169s; Gróndahl 103); en otras lenguas 
semíticas se emplean otras raíces para 
designar la «luz» (acádico núru y árabe 
núr; arameo nbhr; por ejemplo, arameo 
bíblico nthor, Dn 2,22 Q, cf. KBL 
1098b; sobre el arameo judaico *¿rta, 
cf. Levy I, 46a; además DISO 23). 

En hebreo se han formado de esta 
raíz el verbo ”0r, que aparece en la for- 
ma qal, «amanecer», también en nifal 
(aunque es inseguro), y en especial en 
hifil (causativo, «iluminar, aclarar», y 
causativo interno, «brillar»), así como 
los sustantivos or (masculino, aunque 
en Jr 13,16, texto dudoso, y Job 36,32, 
texto dudoso, es femenino) y ”0ra, 
«luz»; "Gr, «brillo», y mPor, «luz = 
cuerpo luminoso, lámpara». 

También el nombre m*zrá de 1s 11, 
8 es explicado como derivado de esta 
raíz en GB 393a, BDB 22b, Zorell 404b 
y otros; KBL 489b, sin embargo, recu- 
rre al acádico múru, «animal joven» 
(remitiéndose a Perles), y lo traduce 
como «joven» (lo mismo Fohrer, Jes 1, 
151, y Kaiser, ATD 17,116). "Tampoco 
hay que relacionar con esta raíz los tér- 
minos "4r 11 (en la expresión *4r2m 

wetummim) y MU Cur Kasdim). Por el 
contrario, no parece tener razón 1. Ei- 
tan, HUCA 12/13 (1938) 65s, al expli- 
car "0r en 1s 18,4 y Job 3111 en el 
sentido de «lluvia» o «rocío», ofrecien- 
do con ello un nuevo homónimo "or. 


2. Resulta difícil ofrecer la estadís- 
tica exacta del sustantivo ?0r, ya que 
se puede tomar ocasionalmente esta for- 
ma como un infinitivo qal (cf. HAL 
24a, N. 3; Zorell 23b). Según Lisowsky, 
el verbo aparece 41,X, de ellas. 5 x en 
gal (Mandelkern añade Gn 44 3 y 1 Sm 
29,10, mientras que considera 2 Sm Ze 
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32 como nifal), 2 X en nifal (Sal 76,5 
y Job 33,10, textualmente dudoso) y 
34 x en hifil (de ellas 15 x en los 
Salmos). Su distribución no ofrece ca- 
racterísticas tan precisas como la del 
nombre or, que aparece 124 X (de 
ellas 1 Xx en plural, en Sal 136,7) y que 
parece tener connotaciones sapienciales. 


Así, pues, ”0r aparecz2 32 Xx en Job, 4 Xx 
en Prov y 3Xx en Eclo. En los Salmos 
aparece 19 X (además 1 Xx en Lam 3,2); 
la mayoría de las veces se trata de salmos 
sapienciales o de textos de influjo sapien- 
cial (36,10; 37,6; 49,20; 89,16; 97,11; 104, 
2; 112,4: 119,105; 139,11). 

Además llama la atención el hecho de 
que de 47 textos proféticos 27 pertenecen 
al libro de Isaías, que contiene muchos 
pasajes de factura sapiencial (3 Xx en el 
Protoisaías, especialmente en los pasajes 
más recientes; 6 X en el Deuteroisaías, a 
los que hay que añadir 10Q1s* 53,11, 
y 8x en el Tritoisaías, donde son espe: 
cialmente significativos los pasajes .4e 60, 
1.3.19.20), mientras que en Jr aparece sólo 
5Xxy2xX en Ez 2 (32,75). En los profe- 
tas menores aparece 13 X distribuidas en- 
tre textos cercanos a Is como Ám (5, 
18.20; 8,8 [texto dudoso]; 9; cf. H. W. 
Wolff, Amos? geistige Heimat [1964] 57) 
y Mig (2,1; 7,8.9), así como Hab, el lla- 
mado discípulo de Is (3,4.11), Sof (3,5) 
y los pasajes tardíos Zac 14,6 (texto 
dudoso).7, mientras que la palabra apa- 
rece en Os sólo 1 Xx (6,5 texto dudoso). 

En la literatura narrativa ?0r aparece 
casi exclusivamente en la expresión tem- 
poral “ad *0r habbóqer, «hasta el amane- 
cer» (Jue 16,2; 1 Sm 14,36; 25.[22].34. 
36; 2 Sm 17,22; 2 Re 7,9; abreviada en 
Jue 19,26; cf. Gn 44,3; 1 Sm 29,10; Neh 
8,3); fuera de esta expresión se encuentra 
en Ex 10,23; 2 Sm 234 y 6 Xx en Gn 1, 
3-5,18 P (sobre la elaboración sapiencial 
de Gn 1, cf. S. Herrmann, ThLZ 86 
[1961] 413-424). 

El único caso de fcrma plural es el de 
Sal 136,7 *orim, «(grandes) luminarias»; 
corresponde de cerca al 12”0r0f, «lumina- 
rias, lámparas», de Gn 1. mdPOr aparece 
19 x (9 x en Ex-Nm en contexto cúltico, 
5xXx en Gn 1 referido a las estrellas); "21 
está documentado 6 X, de ellas 5 x en las 
secciones más recientes del libro de Isaías. 
La más reciente parece ser la forma feme- 
nina Ord (Sal 139,12; Est 8,16). 

En la estadística anterior no se ha teni- 
do en cuenta 1 Sm 25,22 (cf. BH?), pero 
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sí Is 18,4 (en Mandelkern, tomado como 
or 1) y Am 8,8 (en Lisowsky, tomado 


como yor). 


3. El significado base del nombre 
principal 0r es «luz»; su proximidad 
a «fuego» (especialmente en *4r, Is 31, 
9; 44,16; 47,14; 50,11; Ez 5,2; quizá 
también Job 38,24, cf. G. R. Driver, 
SVT 3 [1955] 91s; Barr, CPT 2605) 
aparece en primer plano en algunas 
ocasiones (cf. Is 10,17; Sal 78,14); con 
frecuencia se emplea también nér como 
paralelo de nuestro término (Sal 119, 
105; Job 18,6; 29,3; Prov 6,23; 13,9; 
cf. Jr 25,10). Por «luz» se entiende 
primeramente la luz del día (cf. su em- 
pleo formando parte de fórmulas he- 
chas en la literatura narrativa, cf. sup. 
2, así como en Miq 2,1; Prov 4,18). 
Pero *or, sin embargo, no se identifica 
con la luz del sol, sino que puede refe- 
rirse también a la luz de la luna y las 
estrellas (1s 13,10; 30,26; Ez 32,7), así 
como a 3ábar, «luz de la aurora» (Is 58, 
8; Job 3,9; 41,10; Dalman, AuS 1, 
601; distinto L. Kohler, ZAW 44 
[1926] 56-59, y KBL 962: «aurora»); 
tampoco su unión con los verbos zrh 
y ys” en el sentido de «salir» indica de 
por sí que «la salida del sol esté inclui- 
da» (S. Aalen, Die Begriffe «Licht» und 
«Finsternis» im AT im Spátjudentun: 
und im Rabbinismus [1951] 39; el 
autor pone el acento sobre la compren- 
sión «presolar» del mundo que tenían 
los israelitas y sobre el alternar del día 
y de la noche como un elemento funda- 
mental de la misma, loc. cif., 10ss; íd., 
RGG IV, 357-359, y BHH II, 1082; 
distinto W. H. Schmidt, Die Schóp- 
fungsgeschichte der  Priesterschrift 
[1964] 95-100). 

El alternar del día y de la noche ha 
llevado también a un empleo metafó- 
rico y simbólico del término. Por un 
lado, la luz de la mañana que irrumpe 
(con frecuencia simplemente bóger, 
«mañana») se ha convertido en salva- 
ción divina en el sentido de una victo- 
ria en el ámbito militar (cf. Ex 14,24; 
2 Re 19,35 = Is 37,26; Is 17,14; Sal 
46,6), de la sentencia absolutoria en el 
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ámbito jurídico (Sof 3,5; Sal 37,6; 
también Os 6,5, cf. Is 59,9) y de la 
curación y la ayuda en el ámbito médi- 
co (Sal 56,14; cf. Is 58,8; en Job 33, 
28.30, Sábat, «tumba», es el concepto 
opuesto; «ver la luz» = «vivir» en Sal 
49,20; Job 3,16, cf. v. 20) (así lo han 
entendido J. Hempel, Die Lichtsymbo- 
liR im AT: «Studium Generale» 13 
[1960] 352-368, siguiendo a Aalen, 
loc. cit., y J. Ziegler, Die Hilfe Gottes 
«am .Morgen»: FS Notscher [1950] 
281-288). 

Or se encuentra frecuentemente en 
paralelismo con otras expresiones, en 
las que algún término que designa la 
«oscuridad» forma el concepto opuesto, 
en especial dentro de la literatura sa- 
piencial. 


El opuesto más importante es hósek, 
«oscuridad» (Gn 1,3-5.18; Is 5,20.30; 9,1; 
58,10; 599; Am 5,18.20; Mig 7,8; Sal 
112,4; 139,11; Job 12,22.25; 18,18; 29,3; 
38,19; Ecl 2,13; Lam 3,2; la palabra apa- 
rece en total 80 X, de las cuales 23 x en 
Job y 14 Xx en 15). Con el verbo h$k gal, 
«estar oscuro» (11 Xx), hifil, «oscurecer» 
(6 Xx), aparece "0r en Job 18,6; Ecl 12,2; 
cf. Is 13,10; Am 5,8; 8,9; Job 3,9. bseka, 
«oscuridad» (6 X ), aparece junto a rá en 
Sal 139,12, mabsak, «lugar oscuro» (7 X), 
aparece junto a or en Is 42,16 (cf. tam- 
bién el arameo bíblico 20% junto a n*bor 
en Dn 2,22). 

Otros conceptos opuestos son *ófel, «os- 
cutidad» (9 Xx, de ellas 6 en Job), en Job 
30,26; *afél, «oscuro» (1 X), en Am 5,20; 
t6lg, «oscuridad» (10 X), en Is 58,10; 
59,9; “rafel, «oscuridad producida por las 
nubes» (15 Xx), en Jr 13,16; salmáwet, 
«tinieblas» (18 X, de ellas 10 en Job), en 
Is 9,1; Jr 13,16; Job 12,22 (sobre su eti- 
mología, cf. D. W. Thomas, JSS 7 [1962] 
191-200; sobre su uso en la literatura sa- 
piencial, cf. J. L. Crenshaw, ZAW 79 
11967] 50). 

Ulteriores vocablos de su campo semán- 
tico son: “lata, «oscuridad» (Gn 15,17; 
Ex 12,6.7.12), “éfa, «oscuridad» (Am 4,13; 
Job 10,22), mu“af, «tiniebla» (Is 8,22 [tex- 
to enmendado].23), gadrut, «eclipse» (ls 
50,3), gdr qal, «oscurecerse» (Jr 4,18 y 
passim; hitpael 1 Re 18,45; hifil Ez 32, 
7.8), sll qal, «hacerse oscuro» (Neh 13,19; 
sobre sel, «sombra» —“%iz), y también 
nesef, «crepúsculo matutino/vespertino» 
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(12 Xx, «oscuridad», por ejemplo, en Is 
59,10). Sobre este grupo de palabras, cf. 
S. Aalen, loc. cít.; H. Conzelmann, att. 
oxótoc: ThW VIT, 242-446, 

Los sinónimos y términos paralelos a 
0r no son tan claros como sus opuestos. 
Además de ner, «lámpara» (cf. sup.), se 
deben mencionar especialmente nógab, 
«brillo» (19 X, y además el arameo n'gab 
en Dn 6,20) en Is 60,3; Am 5,20; Hab 3, 
4.11; Prov 4,18 y n“goba en ls 59,9; ngb 
gal, «brillar» (3 X), aparece unido a *0r 
en Is 9,1; Job 22,28, y el hifil, «hacer bri- 
llar» (3 x), en Is 13,10. 

Cf. además > eme, «sol», en Ecl 11, 
7, > kebod Yhwb en Is 60,1 (cf. v. 2b 
con zrh, «salir», referido a Yahvé) y otras 
palabras paralelas como alegría, justicia, 
salvación, etc., que interesan al sentido 
lato de *0r (entre otros, Is 42,6; Jr 25,10; 
Miq 7,9; Sal 27,1; 36,10; 97,11). 

- Vocablos vecinos en cuanto al significa- 
do son los verbos ”»1 hifil, «brillar» (Job 
25,3), bil hifil, «(hacer alumbrar» (Is 13, 
10; Job 29,3; 31,26; 41,10), zbr hifil, «res- 
plandecer» (Dn 12,3), zrb, «salir, relucir» 
(18 XxX, > Semes), zrg qal, «ser claro» 
(Os 7,9), shbl hifil, «hacer brillar» (Sal 104, 
15), los sustantivos zóhar, «brillo» (Ez 8, 
2; Dn 12,3), yif'a, «brillo» (Ez 28,7.17), 
nésab, «brillo» (Lam 3,18: 1 Cr 29,11), 
y los adjetivos babir, «brillante» (2?) 
(Job 37,21; cf. Wagner N. 35), sab y 
sábí"b, «brillante» (Is 32,4; Cant 5,10 o 
Ez 24,7.8; 26,4,14; cf. también J. A. Sog- 
gin, ZAW 77 [19651 83-86); => yp* hifil. 

nbr gal, «alumbrar» (Is 60,5; Jr 31,12; 
Sal 34,6), y n*bára, «luz del día» (Job 3, 
4), son arameísmos (Wagner, N. 184.185). 
En arameo bíblico, z7w es el término usa- 
do para designar la idea de «brillo» (Dn 
2,31; 4,33). 


4. La distinción corriente entre em- 
pleo propio y metafórico de la palabra 
Gr no basta para descubrir su aspecto 
teológico, pues éste está incluido en 
ambos empleos. Más bien debería ha- 
cerse una clasificación entre formas de 
empleo: a) en las categorías de orden 
sapienciales y b) en las categorías de 
salvación del culto; debería distinguir- 
se además su uso c) en la predicación 
escatológica y d) en las afirmaciones 
que hacen una especial referencia a 
Dios. 


a) En las categorías de orden sa- 
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pienciales la luz es la primera y «bue- 
na» obra de Dios en la creación (Gn 1, 
3s). En Gn 1 no se dice lo mismo de 
la oscuridad; ésta es teológicamente 
ambivalente, pues a pesar de su clasí- 
ficación positiva como noche, que ocu- 
rre en virtud de la separación y desig- 
nación divina (Gn 1,4s; cf. Wester- 
mann, BK 1, 157-159) o de la delimi- 
tación entre el día y la noche (Job 26, 
10; cf. 38,19), ésta es también el tiem- 
po del crimen (Job 24,13ss), las tinie- 
blas son símbolo de necesidad y juicio 
y serán eliminadas al final de los tiem- 
pos (cf. ¿nf. c). Existe, pues, una ten- 
sión entre luz y oscutidad (cf. Aalen, 
loc. cit., 16s) que sólo puede mantenet- 
se gracias a la «omni-causalidad» y a la 
potencia de Dios (cf. Is 45,7: «yo que 
formo la luz y creo la oscuridad») (cf. 
inf. d). 

En la misma relación que luz-oscuri- 
dad están: 

1) en el plano individual, la vida y y 
la muerte (cf. Job 3,4.9.16. 20s y los 
discursos de Elihú 33,28.30; también 
Ecl 12,2ss). 

2) en el orden social, el «justo» y 
el «injusto» (Job 12,25; 18,5s.18; 22, 
28; 38,15; Prov 4,18; 13,9; también 
Sal 97,11; 112,4); 
en este contexto el problema de la «jus- 
ticia como orden del mundo» (cf. el 
libro de ese título de H. H. Schmid 
[1968]) y de la teodizea (cf., por ejem- 
plo, Is 5,20). 

3) en el orden del conocimiento 
(aunque no sin una cannotación religio- 
sa), la sabiduría y la necedad (Ecl 2, 
13; =>>2111), Cuando se ha roto el ot- 
den establecido, Isaías pronuncia su 
«ay de aquellos que...» (Is 5,20). 

b) Este par de conceptos contra- 
puestos se aplica también a la salvación 
y juicio divinos. Dentro de las ideas 
de salvación del culto, la luz (del ros- 
tro) de Dios es expresión de su actitud 
graciosa, tal como aparece en la bendi- 
ción sacerdotal Nm 6,25 (or hifil) en 
el material antiguo (sobre los contextos 
más recientes, cf. Noth, ATD 7, 53s; 
C. Westermann, Der Segen in der Bibel 
und im Handeln der Kirche [1968] 


or Luz 


de acción de gracias, 56,14; 


se puede plantear 
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45ss) y más tarde en los Salmos (cf. 
Sal 36,10; y en las manifestaciones de 
confianza, Sal 4,7; 27,1; en el E 
en la 
lamentación, 43,3, así como en ae amo- 
nestación sapiencial, 37,6; cf. 89 ,16; 
A. M. Gierlich, Der Lichtgedanke in 


den Psalmen [1940]); lo mismo apare- 


ce como eco en la literatura profética 


(Is 2,5). 


Desde el punto de vista histórico-sal- 
vífico son importantes Sal 78,14, donde 
or está unido con el tema del vagar 
por el desierto (cf. Ex 13,21s; Sal 105, 
39), así como Sal 44,4, donde aparece 
unido al tema de la conquista de la 
tierra. ”0r aparece también en conexión 
con el rey salvador (2 Sm 23,4; Prov 
16,15). 

c) En los discursos y la expectativa 
de juicio la luz de salvación se convier- 
te en oscuridad de catástrofe que se 
avecina (Am 5,18.20; Is 13,10; cf. F. C. 
Fensham, ZAW 75 [1963] 170s, sobre 
el tema del día de Yahvé; además, Am 
8,9; Is 5,30; Jr 4,23; 25,10; Ez 32,78; 
en Jz 1 16 en el cuadro de una admo- 
nición profética); Lam 3,2 es un ejem- 
plo de lamentación ante la catástrofe 
que ya ha sucedido. 


Por otra parte, en la escatología pro- 
fética de salvación hay un movimiento 
que parte de la oscuridad del estado 
de necesidad hacia la luz de la nueva 
salvación que llega (Is 8,23-9,1; 10,17; 
42,16; 58,8.10; Mig 7,8s). La salva- 
ción vendrá no sólo para Israel, sino 
también para los pueblos (Is 51,4); les 
será otorgada por medio de especiales 
mediadores salvíficos (Is 42,6; 49,6). 


Es propio de la escatología tardía descri- 
bir el acontecimiento salvífico por llegar 
en conformidad con el ya ocurrido (cf. Jr 
31,35, donde la certeza de la salvación sur- 
ge de la certeza del orden creado; obsétr- 
vamos aquí un influjo recíproco de las ca- 
tegorías de orden y las de salvación, cosa 
característica del Dtls; sobre esto, cf. von 
Rad, GesStud 136ss) o como una supera- 
ción de lo actual (cf. Is 30,26; también 
10,17), o también como una supresión del 
orden creado (Is 60,19s; Zac 14,65; cf. 
también Hab 3,11; más textos en Aalen, 


155 


loc. cit., 20ss; cf. H.-J. Kraus, ZAW 78 
[19661 317-332). Pero en Zac 14,6s el in- 
terés de la comunidad posexílica no se 
ha fijado tanto en la supresión del orden 
creado, sino que se ha dirigido más bien 
a la persona de Dios y a su gloriosa teo- 
fanía final (cf. M. Seba, Sacharja 9-14 
[1969] 298-300). 


d) La luz —y lo mismo los «porta- 
dores de luz» (m*orot, Gn 1,14ss; Sal 
136,7-9)—, en cuanto creaturas de 
Dios, le están totalmente subordina- 
das. La luz, en las teofanías, forma pat- 
te no de la esencia de Dios, sino de su 
modo de manifestación (cf. Is 60,1ss; 
Hab 3,4.11; también Sal 44,4; cf. Aa- 
len, loc. cit., 73ss; J. Jeremias, Theo- 
phanie [1965] 24ss y passim; también 
F. Schutenhaus, ZAW 76 [1964] 1-22). 
Dios aparece cubierto de luz no sólo 
en las teofanías, sino también en su 
morada celeste (Sal 104,2; ni aquí ni 
en Ez 1 o 43 se puede entender la ima- 
gen de Dios en categorías solares; según 
Aalen, loc. cit., 82ss, contra J. Morgen- 
stern y otros). La luz «viste» a Dios 
(> Ib5); del mismo modo forma parte 
también de su palabra y de su ley (Sal 
119,105; Prov 6,23). El es el Señor, su- 
perior a su criatura (Sal 139,11s; Job 
12,22; 28,11); sólo él, por tanto, cono- 
ce el origen de ésta (Job 38,195). A él 
le alaban «todas las estrellas lucientes» 
(Sal 148,2). 

Los nombres propios teofóricos com- 
puestos con palabras que significan 
«luz», como *4rP él, "Griyya(bú), "“biner, 
'abner, Neriyya(hu), deben entenderse, 
lo mismo que la mayoría de los nom- 
bres extrabíblicos de este estilo (sobre 
el acádico, cf. Stamm, AN s. vo. núru, 
namaáru, etc.; Huffmon, 169.237.243, 
con bibliografía), no como testimonios 
de una religión astral, sino en sentl- 
do figurado (luz = fortuna, salvación) 
(Noth, IP 167-169). 

Or es, por tanto, un concepto teo- 
lógicamente muy importante, que de- 
signa primeramente una criatura y un 
modo de manifestación divina. Este do- 
ble concepto ha evolucionado luego en 
varias direcciones, especialmente en lo 
referente a la salvación divina, pri- 
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mero para Israel y después también 
para los pueblos. 


5. En los LXX, "or recibe diversas 
traducciones, de las cuales la mayoría 
sólo aparece una vez; la más frecuen- 
te es con mucho «ús (cf. Gierlich, loc. 
cit., 3 y passim). Sobre el material ju- 
dío tardío y rabínico, cf. Aalen, loc. cit., 
96ss.237ss. En los escritos de Qum- 
rán el empleo de "or (según Kuhn, 
Konk., 4s, el sustantivo aparece 42 X 
y el verbo 17 Xx) coincide en ge- 
neral con su empleo en el AT (cf. 
F. Nótscher, Zur tbeol. Terminologie 
der Qumran-Texte [19561 76ss; H. W. 
Huppenbauer, Der Mensch zwischen 
zwei Welten [1959] 26ss.71.80s5); de 
todas formas, la contraposición entre 
«luz» y «tinieblas» es más acentuada 
(incluso desde el punto de vista social). 

A diferencia del AT y de los escri- 
tos de Qumrán, en el NT se habla de 
la luz como designación de la esencia 
de Dios, especialmente en la teología 
joanea (cÉ., por ejemplo, 1 Jn 1,5; tam- 
bién Jn 1,1-18; cf. sobre el tema R. 
Bultmann, Das Evg. des Joh. [1957] 
22ss; P. Humbert, Le théme vétéro- 
testamentaire de la lumiére: RThPh 99 
[1966] 1-6). 

M. SaBO0 


nix 01 Signo, señal 


1. Esta palabra aparece en semítico 
noroccidental (en época veterotestamen- 
taria sólo en hebreo y en el arameo bí- 
blico *4£) y en árabe; probablemente se 
debe poner en relación con el acádico 
ittu, cuyo significado tiene un alcance 
parecido al de la palabra semítico-not- 
occidental y árabe (AHw 406; CAD 1, 
304-310). Su origen es desconocido; 
podría tratarse de una raíz "wy. 


Su campo semántico en las lenguas men- 
cionadas es muy amplio y abarca tanto la 
esfera profana como la religiosa (sobre el 
árabe, cf. Lane 1, 135; sobre el siríaco, 
cf. Payne-Smith 412s). En una inscripción 
neopúnica > significa claramente «monu- 
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mento conmemorativa» (KAI N. 141, lí- 
nea 4). 


2. ”0f aparece 79 X, de ellas 44 X 
en singular y 35 x en plural (Penta- 
teuco 39 X, en todos los estratos na- 
rrativos; el vocablc está ausente de la 
literatura sapiencial, a excepción de Job 
21,29; por lo demás, los casos se dis- 
tribuyen regularmente entre la literatu- 
ra narrativa, profética, y la de los sal- 
mos; cf. la estadística material y crono- 
lógica en C. A. KeLer, Das Wort OH 
als Offtenbarungszeichen Gottes [1946 ] 
7s); aparece también 3X en arameo 
(Dn 3,32s; 6,28). 


Se deben añadir, tras corregir el texto, 
los casos de Nm 15,39 y 1 Sm 10,1 
(LXX), eventualmen:e también el de Jon 
2,23 (W. Rudolph, FS Baumgartner [1967] 
249). 

Fuera de la Biblia, ?0f aparece, poco an- 
tes del exilio, en un óstracon de Laquis 
(KAI N. 194, línea 10ss): «sepa él (el des- 
tinatario de la carta) que nosotros espera- 
mos señales de humo (mS$t, término técni- 
co para este concepto, cf. Jue 20,38.40; 
Jr 6,1) de Laquis, pues nos atenemos a 
todas las señales (?1f) que mi señor ha 
dado; ya que no se ve ninguna señal (£) 
de Azegá». De todos modos, la traducción 
de la última línea es discutida (bibliogra- 
fía sobre el particular en DISO 29). *f£ 
significa aquí claramente «señales milita- 
res». Este significado, no documentado por 
lo demás en hebreo, puede tener su equi- 
valente en el árabe *2yaf (Lane 1, 135). 


3. El empleo que el AT hace del 
concepto *0f (cf. además de Keller, loc. 
cit., también B. O. Long, The Problem 
of Etiological Narrative in the OT 
[19681 65-86) no se puede reducir des- 
de un comienzo a determinados ámbi- 
tos de la vida (distinto, Keller, loc. cif., 
66ss). Su significado base es el de «se- 
ñal» en sentido de «prueba» e «indica- 
ción». 

Según un empleo muy antiguo de la 
palabra, la «señal de Caín», Gn 4,15, 
designa una señal tribal tatuada en la 
frente, que prueba su pertenencia a los 
quenitas y a sus obligaciones tribales 
(las siete venganzas de sangre). La señal 
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adquiere, en manos del yahvista, una 
interpretación teológica apropiada al 
contexto general de la historia de las 
orígenes. 

También el término totafot, «signo» 
(3 X paralelo a ”0£), tenía originalmen- 
te, con probabilidad, un significado se- 
mejante. La expresión deuteronomísti- 
ca: «una %0f en la mano y totafot entre 
los ojos» (Ex 13,16; Dt 6,8; 11,18; en 
Ex 13,9, con zikkaron, «señal conme- 
motrativa», en vez de totafot, —> zkr), 
tiene sin duda un sentido espirituali- 
zado, pero se deriva originalmente ce 
un tatuaje (cf. Noth, ATD 5,79: «joyas 
pendientes de la cabeza»). 


En contextos profanos *0f significa 
también, en un segundo momento, «es- 
tandarte» (Nm 2,2 y también en el 
Documento de la Guerra de Qumrán; 
probablemente también en Sal 74,4, 
cf. Kraus, BK XV, 5125.516). 


degel, «estandarte, bandera > grupo 
de una tribu» (Nm 1,52; 2,2-34; 10, 
14-25; 13 X), es un concepto cercano 
a ”0t de Nm 2,2; en Cant 2,4 parece 
estar presente todavía el significado 
fundamental de «señal, bandera» o s2- 
mejantes (cf. Rudolph, KAT XVII/2, 
130s; Gerleman, BK XVITI, 1178), : 
mientras que en los papiros de Elefan- 
tina (DISO 55; BMAP 41s) y en el : 
Documento de la Guerra de Qumrán 
(Yadin, 38-64) tiene el significado de 
«división militar». 


Al mismo contexto militar pertene- 
cen, como vocablos de significación pa- 
recida, los siguientes términos: més, 
«estandarte, señal» (21 X; exceptua- 
dos Ex 17,15; Nm 21,8.9; 26,10 y 
Sal 60,6 aparece siempre en la litera- 
tura profética; cf. BRL 160s), que en 
Nm 26,10, referido a la banda de Coré, 
adquiere el significado genérico de «se- 
ñal admonitoria», y tóren, «mástil, 
asta» (Is 30,17; 33,23; Ez 27,5, siem- 
pre paralelo a nes). 

En Job 21,29 y Ez 14,8 (paralelo a 
maásal, «proverbio») el significado se 
aproxima a «hecho memorable» en el 
sentido más amplio, en Jos 2,12 a 
«garantía» (según Noth, HAT 7,24s, 
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glosa tardía) y en Jr 10,2 e Is 44,25, a 
«signo astrológico». 


4. a) Ya el yahvista usa ?0/ como 
término religioso; lo aplica, siguiendo 
la tradición, a la historia de Egipto (Ex 
8,19; 10,1s). La señal consiste en una 
demostración de poder, por medio de 
la cual Dios legitima la misión de Moi- 
sés. Al documento elohístico pertene- 
cen los textos de Ex 3,12 y 4,17.30. 
Estos dos últimos pasajes (así como la 
presencia de "0f en Ex 4,8s5.28; Nm 14, 
11 que hay que atribuir a la última re- 
dacción) son semejantes al empleo yah- 
vístico; 3,12 tiene un significado algo 
diverso: Moisés mismo es confirmado 
en el encargo que ha recibido de Dios 
(el contenido propio de ”0f ha desapa- 
recido, cf. Noth, ATD 5, 29). Este tex- 
to está muy cercano a Jue 6,17ss, donde 
el jefe carismático Gedeón recibe con- 
firmación de su encargo. *0f es la prue- 
ba que el jefe carismático designado re- 
cibe como confirmación de la misión 
que le ha sido confiada. 


- Del mismo modo, *”0f puede designar 
la señal oracular (y no sólo cúltica) 
(1 Sm 14,10; el contenido de la *0f en 
. este texto es el comportamiento de los 
enemigos). En Sal 74,9; 86,17 —<que 
- pertenecen al ámbito de la actividad 
profética— puede resonar un eco de 
oráculos proféticos. 


Para designar el manejo de señales 
(buenas o malas) existe el término es- 
pecial 2h$ (también en arameo y en ára- 
be; W. von Soden, WZKM 53 [1956] 
157; O. Eissfeldt, JRL 82 [1963] 195- 
200) piel, «buscar signos, profetizar, to- 
mar como signo» (Gn 44,5.15; 1 Re 
20,33; «conocer por medio de signos», 
Gn 30,27; distinto J. Sperber, OLZ 16 
[1913] 389; H. Torczyner, OLZ 20 
[1917] 10ss; sustantivo rxábasS, «pre- 
sagio», Nm 23,23; 24,1), y más gene- 
ralmente «vaticinar» (prohibido en 1s- 
rael: Lv 19,26; Dt 18,10; 2 Re 17,17; 
21,6; 2 Cr 33,6)*, 

Un empleo algo diverso aparece en 
el ambiente profético antiguo. *0f tiene 
la función de legitimar la palabra del 
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profeta, pero interviene en el futuro; 
los profetas lo predicen (formulado ge- 
néricamente en Dt 13,2s, con el verbo 
característico -—> b0”, «suceder», que 
está presente también en 1 Sm 2,34; 
10,1.7.9; cf. además 2 Re 19,29; 20, 
8s = ls 37,20; 38,7.22; Jr 44,29; algo 
más complejo Is 7,11.14). El contenido 
de *0f en estos casos no está en rela- 
ción directa con el mensaje profético. 
La señal es en cierta medida un medio 
técnico del profeta para conseguir el 
reconocimiento y la fe de sus oyentes 
(> yd* con "0f en Ex 10,2; Dt 4,35; 
11,2s y passim, cf. Keller, loc. cif., 58s; 
> mn hifil Ex 4,30; Nm 14,11; cf. Is 
7,9ss). 


En un sentido más lla: "5t puede 
designar «distintivo» o «monumento» 
que conmemora alguna acción salvífica 
pasada de Dios (Jos 4,6; en sentido pa- 
recido algunos pasajes del P, cf. ¿nf.), 
o que prevé una futura y última etapa 
de la historia divina (textos que se ave- 
cinan a una perspectiva apocalíptica, Is 
19,20; 55,13; 66,19). 


b) El término ”0f adquiere un signi- 
ficado esencialmente teológico en la 
profecía clásica, en la teología deutero- 
nomística y en el escrito sacerdotal. 

- En la profecía clásica y en el contex- 
to de acciones simbólicas puede usarse 
tanto *0f como moféet (ambos conceptos 


en Is 8,18 y 20,3; *0£ sólo: en Ez 4,3; 


mofet, sólo en Ez 12,6.11; 24,24.27; 
Zac 3,8). En cuanto al contenido, per- 
tenecen a este contexto todas las accio- 
nes simbólicas narradas en el AT (cf. 
Fohrer, ZAW 64 [1952] 101-120; íd., 
Die propbetische Zeichenbandlungen 
[1953]). A diferencia de los signos pro- 
féticos anteriormente mencionados, que 
sólo tienen valor de prueba, el conteni- 
do de of en este contexto tiene uña 
relación objetiva con el mensaje del pro- 
feta. Aquí el signo consuma un suceso 
que todavía no se ha cumplido y que se 
hace presente y real precisamente en 
virtud de la acción simbólica. El «sig- 
no» tiene, pues, una función análoga a 
la de la palabra del profeta (cf. Fohrer, 
85ss; von Rad 11, 104-107). | 
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La obra deuteronomística resume 
todos los sucesos de Egipto en una 
fórmula de la que forma parte la expre- 
sión *0t0t umof*tim ¡junto con la «sali- 
da con mano fuerte y brazo extendi- 
do», Dt 4,34; 6,22; 7,19; 11,2s; 26,8; 
29,2; 34,11; sobre la fórmula comple- 
ta, cf. B. S. Childs, Deuteronomic For- 
mulae of the Exodus Traditions: FS 
Baumgartner [1967] 30-39). Se desig- 
na con *0f no sólo las «plagas», sino 
toda la historia de la actuación divina 
en Egipto, es decir, el dato fundamen- 
tal de la teología deuteronomística; *0f 
es, pues, la forma de la revelación divi- 
na, que habrá de entenderse como pre- 
sente. De ahí la pregunta de si será ca- 
paz Israel de reconocer y comprender 
los *”0t0t (Dt 29,2ss). De la obra deu- 
teronomística dependen los demás pa- 
sajes que hablan de los *0tót y los 
mofetim en Egipto (Jr 32,20; Sal 78, 
43; 105,27; 135,9; Neh 9,10; además, 
Ex 7,3 P; sólo *0t0f en Nm 14,22; Jos 
24,17 y, sin una clara referencia a Egip- 
to, Sal 65,9). 

El término ”0f tiene un sentido deu- 
teronomístico también en otros contex- 
tos (sobre Dt 13,25; cf. sup. 4a) Según 
Ex 13,9,16, la haggacva pascual es *0t y 
zikkaroón o totáafot (cf. sup. 3) para ls- 
rael; según Dt 6,8, lo es la profesión 
de fe (3924); según 11,18, toda la pre- 
dicación deuteronómica. *0f tiene tam- 
bién aquí la función de actualizar acon- 
tecimientos pasados de la historia de la 
salvación. Según Dt 28,46, tanto la ben- 
dición prometida como la maldición 
amenazada son «señales» para Israel; 
por medio del «signc» también el fu- 
turo se abre al presente. 

El escrito sacerdotal toma el concep- 
to ”0f con gran amplitud: lo aplica a las 
«señales y prodigios» en Egipto (Ex 7, 


3), a determinados monumentos de la 


historia del culto de Israel (Nm 15,39, 
texto enmendado «distintivo»; 17,3: 
«señal monitoria»; 17,25: «señal de re- 
cuerdo»); la sangre pascual de Ex 12, 
13 es «señal protectora»; el sábado (Ex 
31,13.17; cf. ya Ez 20,12) es señal de 
la relación entre Yahvé e Israel; el vo- 
cablo entra también en el contexto de 
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la alianza: los pactos de Abrahán y 
Noé tienen sus señales (Gn 9,125.17, es 
arco iris; 17,11, la circuncisión). Final- 
mente, también las estrellas son *0toz 
(Gn 1,14, junto a móo“dim, «estacio- 
nes», > yd). 

"9t designa aquí la manifestación vi- 
sible de un orden universal divino, que 
abarca la naturaleza y el tiempo, que 
se concreta en la historia de Israel y 
que finalmente llega a su culminación 
en el culto. 


mofet (36 Xx) es un concepto cuya eti- 
mología no ha sido todavía aclarada (Kel- 
ler, loc. cif., 60s.115); su presencia en una 
inscripción fenicia de Chipre es muy du- 
dosa (cf. KAI N. 30, línea 1). Aparece 
por primera vez en ls 8,18 y 20,3, ya aquí 
paralelo a *0£, así como en el lenguaje deu- 
teronomístico y en diversos textos depen- 
dientes de éste (Ex 7,3 P; Dt 4,34; 6,22; 
7,19; 13,2.3; 26,8; 28,46; 29,2; 34,11; Jr 
32,20s; Sal 78,43; 105,27; 135,9; Neh 9, 
10; en total, 18 X, y además en arameo: 
Dn 3,32s; 6,28, "atin w"timbin, «señales y 
prodigios»). El uso lingúístico de. mofet 
coincide esencialmente con el de ?0£, aun- 
que posteriormente destaca quizá algo más 
el aspecto prodigioso (paralelo a niflar0f en 
Sal 105,5 =1 Cr 16,12, => pl”): porten- 
tos en Egipto: Ex 4,21 (redaccional); 7, 
3.9 y 11,9.10 (P); Dt 4,34; 6,22; 7,19; 
26,8; 29,2; 34,11; Jr 32,20s; Sal 78,43; 
105,27; 135,9; Neh 9,10; toda clase de 
señales terribles o maravillosas por parte 
de Dios: Dt 28,46; Jl 3,3; Sal 71,7 = 1 Cr 
16,12; señales que los profetas ofrecen 
como prueba: Dt 13,2s; 1 Re 13,3.3.5; 
2 Cr 32,24.31; acciones simbólicas pro- 
féticas: Is 8,18; 20,3; Ez 4,3; 12,6.11; 
24,24.27; Zac 3,8%, 


5. En el judaísmo tardío el térmi- 
no aparece con el mismo uso que en 
el AT (Qumrán: cf. sup. 3; en la lite- 
ratura rabínica se dan en parte nuevos 
significados y desplazamientos de ?0f 
por simán, probablemnete < del griego 
omustov). Sobre el NT, cf. K, H. 
Rengstorf, art. omuetov: ThW VII, 
199-268 (de ellos, 207-217 tratan deta- 
lladamente de *0f£ en el AT). | 
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IN "zen Oreja, oído 


1. El sustantivo "ózeen, «oído», per- 
tenece al semítico común (Pudn-; HAL 
272), y existe también en egipcio: ¡dr 
(Erman-Grapow 1, 154; suplantado por 
msdr, «lugar sobre el que se duerme», 
cf. W. Helck, ZAS 80 [1955] 144s; 
W. C. Till, Zum Sprachtabu im Agyp- 
tischen, en O. Firchov (ed.), Agyptolog. 
Studien [1955] 327.355). Del sustanti- 
vo, que como miembro corporal es fe- 
menino, se ha derivado el verbo deno- 
minativo "zm hifil, «ejercitar el oído, 
oír» (GK $ 538). 


En el nombre *“zanya (Neh 10,10) está 
presente la forma qal; en Ya “zanyabu 
(2 Re 25,23; Jr 40,8; Ez 8,11; Y Pzanya, 
Jr 35,3; Ez 11,1; abreviado, Y*zanyal bu], 
Jr 40,8; 42,1) aparece la forma hifil, única 
forma atestiguada a excepción del caso qal 
anteriormente mencionado (Noth, IP 36. 
198; fuera de la Biblia se encuentra el 
nombre Y"z1ybw en un sello [W. F. Ba- 
de, ZAW 51 (1933) 150-156; Moscati, 
EEA 70] en Laquis, óstracon 1, línea 2,3, 
TGI N. 34; además, Y?znyb y Yzr] en 
diversos sellos [Diringer N. 21.28]; sobre 
formas de nombres de Elefantina, cf. Noth 
IP 198; L. Delekat, VT 8 [1958] 2515). 


2. En el AT el sustantivo aparece 
187 X y el verbo 41 x (Sal 15 x) 
con una distribución regular a lo largo 
del mismo. El sustantivo aparece pre- 
dominantemente en dual (108 X, de 
ellas 80 X con la preposición b*), y el 
verbo en imperativo (30 X). 


3. Raramente designa ”ózen el 
miembro corporal sin hacer referencia 
a la acción de oír. 

Deben señalarse los siguientes em- 
pleos: uso de pendientes (Gn 35,4; Ex 
32,2s; Ez 16,12; BRL 398-402); perfo- 
ración de la oreja como signo de escla- 
vitud (Ex 21,6; Dt 15,17; ThW V, 
546; distinto de Vaux 1, 132); ritual 
de la consagración sacerdotal y purifi- 
cación del leproso (+*1úk "ózaen, «lóbu- 
lo de la oreja», en Ex 29,20.20; Lv 8, 
23s; 14,14.17.25.28 P; Elliger, HAT 
4,119); amputación de la oreja como 
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castigo (Ez 23,25; Zimmerli, BK XIII, 
549). En Am 3,12 (bedal "ózen, «lóbu- 
lo de la oreja», de un animal del reba- 
ño) y en Prov 26,7 (la de un perro) 
se trata de orejas de animales. 

- Fuera de estos casos, el oído aparece 
siempre como órgano de la audición: 
oye (>m, Ez 24,26; Sal 92,12; Job 
13,1 y passim); presta atención (> qsb 
hifil, Sal 10,17; Neh 1,6.11 y passim). 
Con los verbos de hablar, especialmente 
con dbr piel (por ejemplo, Gn 20,8) y 
gr” (por ejemplo, Ex 24,7), se introdu- 
ce a los oyentes por medio de la fórmu- 
la brózen. Esta fórmula sirve frecuen- 
temente para señalar a los oyentes como 
testigos (Gn 23,10.13.16). También tras 
el verbo $2 cumple la expresión b* 
ózen esa función (b* instrumental) (Jr 
26,11; 2 Sm 7,22; Sal 44,2). Por el 
contrario, Séma' "Ózen significa «de oí- 
das» (Sal 18,45; Job 42,5). La comu- 
nicación de asuntos importantes (con 
frecuencia de importancia vital) se in- 
dica por medio de la expresión —> glb 
ozno, «descubrir el oído de alguien» 
(1 Sm 20,2.12s; 22,8.8.17; el autor de 
la narración del ascenso de David usa 
con frecuencia esta expresión; también 
Rut 4,4; con Yahvé como sujeto, cf. 
inf. 4: > “ayin). El maestro de sabidu- 
ría puede exigir que «se preste aten- 
ción» por medio de la expresión nth 
hifil "ózen, «inclinar el oído» (Sal 78, 
1; Prov 4, 20; 5,1.13; 22,17; semejante 
en Is 55,3; Sal 45, 11 y “49,5; cf. ade- 
más ¿nf. 4). 


Las a de diversos miembros 
corporales destacan sus diversas funciones: 
casi siempre ojos-oídos (2 Re 19,16 = 
Is 37,17; Is 11,3; 30,205; 35,5; 43,8; Jr 
5,21; Ez 8,18; 12,2; Sal 34,16; 92,12; 94, 
9; Job 13,1; 29,11; 42,5; Prov 20,12; Ecl 
18; Dn. 918; Neh 16: 2 Cr 6,40; 7,15), 
manos-ojos- -oídos (Is 33 ,15), corazón-oído 
(Jr 11,8; Ez 3,10; Prov 2,2; 18,15; 22,17; 
23 12), corazón-ojo-oído (Dr 29, 3; Is 6, 10; 
32,3; Ez 40,4; 44,5), oído-paladar (Job 12, 
11; 34 13), oído -lengua (Is 50,4s), manos- 
cuello- nariz-oídos-cabeza (Ez 16,115), boca- 
ojos-oídos-nariz-manos-pies-garganta (Sal 
115,5ss; cf. 135,16ss), En la fórmula del 
talión falta el oído (Ex 21,23ss; Lv 24, 
198). - 
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Como vocablos indicadores del no querer 
oír o del no poder oír se deben mencio- 
nar: —> brí qal, «ser sordo» (Mig 7,16; 
Sal 28,1; 35,22; 39,13; 50,3; 83,2; 109 D, 
beres, «sordo» (Ex 4, 11; Lv 19 14; Sal 38, 
14; 58,5 s en sentido. metafórico, Is 29,18; 
35,3; 42,185; 43,8); "tim, «cerrar» (Is 33, 
15; Sal 58,5; Prov 21,13), bd hifil, «en- 
durecer» (Is 6,10; Zac 7,11), Im hifil, 
«tapar» (Lam 3,56)*. 


El verbo *zx2 hifil se encuentra en la 
invitación a. oír, formulada en impera- 
tivo y que introduce cánticos (Dt 32,1; 
Jue 5,3; Gn 4,23), dichos sapienciales 
(Is 28,23; Sal 49,2; 78,1), instruccio- 
nes jurídicas (Job 33,1; 34,2.16; 37,14) 
y palabras proféticas (Is 1,2.10; 32,9; 
51,4; Jr 13,15; Os 5,1; Jl 1,2; cf. Nm 
23,18). Con frecuencia aparece en para- 
lelismo con $ y/o q3b hifil (Wolff, 
BK XIV/1, 122s: «fórmula introduc- 
toria en boca del maestro»; distinto 
L. Kohler, Dijes, stilkritisch untersucht 
[1923] 112: «llamada de dos testigos»; 
finalmente, I. von Loewenclau, EwI'h 
26 [19661] 296ss). | 

El contenido de lo escuchado lo fot- 
man casi siempre los d*barzm (palabras 
O acontecimientos, Gn 20,8; 44,18). 
Sobre las preposiciones que siguen a "zx 
hifil, cf. HAL 27a. 


ózen, además de órgano de la audi- 
ción, es también, sobre todo en la lite- 
ratura sapiencial, órgano del conoci- 
miento y de la comprensión (Job 12, 
11; 13,1; 34,3; Prov 2,2; 5,1.13; 18, 
15; 22% 17; 23, 12; Ís 32 3). Comparte 
esta función con el corazón (cf. Ch. Ka- 
tatz, Studien zu Proverbien 1-9 [1966] 
43-47). 

Cf. HAL 276b sobre el acádico uznu, 
«oído > entendimiento, y E hasisu, «ote- 
ja, audición < comprensión, inteligen- 
cia» (AHw 330b; CAD H 126s; hasa- 
su, «pensar»), además, Dhorme, 89s. 


4. Del oído de Y 1bvé se habla con 
toda normalidad (Nm 11,1.18; 14,28; 
1 Sm 8,21 y passim; sobre el oído de 
los ángeles, cf. 1QM 10,11; sobre an- 
tropomotfismos, cf. Kóhler, Theol., 4- 
6). El ruego de ser escuchado con la 
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fórmula «inclina a mí tu oído» es típi- 
ca de los salmos de lamentación indi- 
vidual (nth hifil: Sal 17,6; 31,3; 71,2; 
86,1; 88,3; 102,3; 2 Re 19,16 = ls 
37,17; cf. Dn 9,18; de alabanza, Sal 
116,2), y lo mismo con el imperativo 
de 1 hifil, junto a $* y q5b hifil (Sal 
5,2; 17,1; 39,13; 54,4; 55,2; 86,6; 140, 
7; 141,1; en un salmo de lamentación 
del pueblo, 80,2; de súplica, 84,9). 
Yahvé oye a los hombres (Sal 94,9; 
Is 59,1; cf., sin embargo, Job 9,16), 
también la insolencia de éstos llega a 
sus oídos (2 Re 19,28 = Is 37,29). Los 
ídolos no oyen (Sal 115,6; 135,17; cf. 
Kraus, BK XV, 788; Zimmerli, BK 
XIII, 260; distinto Weiser, ATD 20, 
54). 

Yahvé cava, planta, crea el oído del 
hombre (Sal 40,7; 94,9; Prov 20,12; 
Dt 29,3; cf. Gn 2,7). El «descubre el 
oído» del hombre (1 Sm 9,15; 2 Sm 
7,17 =:1 Cr 17,25; Job 33,16; 36,10. 
15; 1QH 1,21 y passim, cf. 1s 22,14), 
despierta (“Gr hifil) y abre (pth) el oído 
de los profetas (Is 50,4s; cf. Ez 9,1; Is 
5,9; Job 4,12). Al confiarles su misión 
se ordena a los profetas que hablen «al 
oído» (Ex 11,2; Jr 2,2; 26,15; Dt 31, 
11; Jue 7,3). Es expresión deuterono- 
mística el dicho referente al «retumbar 
de oídos» (sl! en 1 Sm 3,11; 2 Re 21, 
12; Jr 19,3). Israel oye las palabras y 
mandatos de Yahvé (Ex 24,7; 15,26; 
2 Re 23,2; Is 1,10 y passim). La pa- 
rénesis deuteronómica no emplea la raíz 
»<n (> $m*). Israel se cierra a la pala- 
bra de Yahvé, cf. la fórmula en el es- 
trato C de Jr: «no oían ni inclinaban 
su oído (y caminaban...)» (Jr 7,24.26; 
11,8; 17,23; 25,4; 34,14; 35,15; 44,5; 
cf. "21 hifil usado en forma negativa 
por el cronista en Neh 9,30; 2 Cr 24, 
19). Aunque el pueblo tiene oídos, no 
oye (Jr 5,21; Is 43,8; Ez 12,2), su oído 
está incircunciso (Jr 6,10; cf. H.-J. Her- 
misson, Sprache und Ritus im altisr. 
Kult [19651 71), Yahvé mismo lo en- 
durece (Is 6,9s; Dt 29,3; cf. von Rad 
II, 158ss). Pero al final de los tiempos 
se abrirán los oídos de los sordos (pgh 
nifal en ls 35,5; O. Procksch, Jesaja 1 
[19301 435; > “áyin). 
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5. Qumrán enlaza con el uso teoló.- 
gico del AT. Sobre Filón, Josefo, el ra- 
binismo y el NT: G. Kittel, art. Gcwoú0: 
ThW 1, 216-225; J. Horts, art. oda: 
ThW V, 543-558. 


Cf. la apertio aurium de la liturgia 
bautismal de la primitiva Iglesia (RGG 
VI, 6515); sobre Agustín: U. Duchtow, 
Sprachverstándnis und biblischen Ho- 
ren bei Augustin (1965) (con biblio- 
grafía). 


G. LIEDKE 


ny "4h Hermano 


1. *ab, «hermano», y "abat, «her- 
mana», pertenecen lo mismo que > *4b, 
«padre») al semítico común (Bergstr. 
Einf. 182); se usan también en un sen- 
tido traslaticio en todas las lenguas se- 
míticas (cf. inf. 3b). 


En el AT aparecen los derivados si- 
guientes: el abstracto "ab“wa, «herman- 
dad» (entre Judá e Israel, Zac 11,14), el 
diminutivo "apyan, «hermanito» (sólo como 
nombre _propio, 1 Cr 7,19; Stamm, HEN 
422), así como eventualmente un verbo de- 
nominativo "ph nifal, «hermanarse» (nábá 
< nerhá en 1s 7,2, cf. HAL 30a; distinto 
Eissfeldt, KS Tí, 124-127; L. Delekat, 
VT 8 [1958] 237-240; H. Donner, SVT 
11 [1964] 8), cf. el acádico ahú4 Gt, «her- 
- manarse mutuamente» (athú, «compañero, 
camarada»); St, «juntarse, aliarse» (S$utabú, 
«emparejados, uno frente a otro»); N, 
«hermanarse» (AHw 22b). 


2. "4h, «hermano», aparece 629 X 
(296 x en singular y 333 X en plural, 
además 1 X en arameo plural en Esd 
7,18), con mayor frecuencia en las na- 
rraciones familiares del Gn (178 X, de 
ellas 100 X en singular); siguen 1 Cr 
(99 x, de ellas 79 X en plural, con 
frecuencia en listas como 1 Cr 25,10. 
31) y Dt (48 Xx), donde el concepto 
adquiere gran relevancia (cf. inf. 4c). 

abot, «hermana», aparece 114 X (de 
ellas 9 x en plural), con gran frecuen- 
cia en Gn (24 Ema Sm 13, Ez 16 
y 23. 
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3. a) Se debe partir de la designa- 
ción de la hermandad según la carne 
(en hermanos o hermanastros, por ejem- 
plo, 2 Sm 13,4, cf. 2 Sm 3,2s; Peder- 
sen, Israel 1-11, 58ss), que muchas ve- 
ces para diferenciarla de un sentido 
más amplio suele ser precisada ulterior- 
mente: Gn 37,27: «nuestro hermano y 
nuestra carne»; 42,13.32: «hermanos, 
hijos de un mismo hombre/de nuestro 
padre»; Dt 13,7: «tu hermano, el hijo 
de tu madre», semejante Jue 8,19 y en 
paralelismo de miembros Gn 27,29; 
Sal 50,20; 69,9; Cant 8,1 (así ya en 
ugarítico: Krt 9, «siete hermanos», pa- 
ralelo a «ocho hijos de una madre»; 49 
[= 1 AB], VI 10s.14s). 


El mismo significado estricto aparece 
también en diversas designaciones de pa- 
rentesco: 1) «hermano del padre» (Lv 18, 
14, perífrasis de ambiente legal [W. Korn- 
feld, Studien zum Heiligkeitsgesetz (1952) 
103] en vez de dod, el término corriente 
para patruus en Lv 10,4; 20,20; 25,49.49; 
Nm 36,11; 1 Sm 10,14-16; 14.50; 2 Re 
24,17; Jr 32,7.8.9.12; Am 6,10; 1 Cr 27, 
32; Est 2,7.15); cf. HAL 206b, que ofrece 
bibliografía, y Fitzmyer, Gen. Ap., 120s; 
sobre —> “am en el sentido de «tío», su- 
plantado en hebreo por dod, cf. L. Rost, 
FS Procksch (1934) 143s (=KC 90s); 
J. J. Stamm, ArOr 17 (1949) 379-382; íd., 
SVT 7 (1960) 165-183; íd., HEN 4185. 
422; Huffmon, 196s; | 


2) «hermana del padre» (Lv 18,12; 20, - 
19; cf. doda, «hermana del padre», en Ex 
6,20; cf., sin embargo, Lv 18,14; 20,20: 
«esposa del hermano del padre»); 

3) «hermano de la madre» (Gn 28,2; 
29,10; en acádico-arameo-árabe existe una 
palabra especial para designar al «hermano 
de la madre», *hal-, que falta en hebreo; 
Huffmon 194); 


4) «hermana de la madre» (Lv 18,13; 
20,19); | ¡ 

5) «esposa del hermano» (Lv 18,16, en 
lugar de y"bamá, «cuñada», en Dt 25,7.9; 
Rut 1,15; —= *almána); 


6) «hijo del hermano» (Gn 12 3); 
así como en un sentido delimitado por 
palabras vecinas de su campo semántico, 
por ejemplo en la enumeración de los pa- 
rientes más cercanos en Lv 21,2s; 25,48s; 
Nm 6,7; Ez 44,21. 

Cf., además, G.' Ryckmans, Les noms 
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de parenté en load RB' 58 (1951) 
377-392. 


b) Al igual que en otras al 
incluso no semíticas, también en hebreo 
se da fácilmente el paso a un significa- 
do lato, «pariente cercano, compañero 
de tribu, compatriota» o «colega, ami- 
go» hasta un significado completamente 
neutro como «el/lo orro» en relaciones 
de reciprocidad («uno a otro») (un 45 
por 100 de los casos de "4h en el AT), 
aplicando el modelo familiar a los com- 
pañeros de cualquier otro tipo de co- 
munidad estrecha, que son designados 
como «hermanos» o «hermanas». En 
estos casos se pone de relieve el ele- 
mento de unión, efecto, semejanza O 
igualdad; ese elemento sirve de tertium 
comparationis en el empleo lato del 
término, cf. J. Zobel, Der bildliche Ge- 
brauch der Verwandtschaftsnamen im 
Hebráischen (1932) 35-42. 

No siempre es posible hacer una pre- 
cisa separación entre un sentido estric- 
to y un empleo traslaticio del término 
(en Gn 49,5, «Simeón y Leví son her- 
manos», el término encierra ambos sig- 
nificados); cf. la reseña sobre textos del 
Lv en Elliger, HAT 4, 137, nota 12; 
259, nota 37; cf. sobre textos del Dt 
la reseña de C. Steuernagel, Das Détn 
(21923) 42, además Fitzmyer, Sef 112 
en Sef. (= KAI, N. 224) 1IL 9. Testi- 
monios del empleo de «hermano» para 
designar la relación tío-sobrinos o pri- 
mos-primas son Gn 13,8; 14,16 (sobri- 
nos, corregido en GnAp 22 111 a br 
why, Fitzmyer, Gen. Ap., 153); 29, 
12.15; Lv 10,4 (hijos ce primos): 1 Cr 
23,22; del uso de «hermana» para her- 
manastra, Gn 20,12. 

El significado «parientes» (en plural) 
es claro en Gn 16,12; 25,18; 31,23.25. 
32.37,46.54; Ex 2,11; 4,18; Jue 9,26. 
31.46 y passim (cf. Ez 11, 15: «todos 
tus hermanos, los pertenecientes a tu 
familia»; Zimmerli, BK XITI, 190.200. 
248; > gl), pero no puede siempre :se- 
pararse con seguridad del otro significa- 
do más amplio «pertenecientes a la 
misma tribu, al mismo pueblo» (por 
ejemplo, Nm 36,2: Jue 9,18; 2 Sm 9, 
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13; sobre Am 1,9, cf. J. Priest, The 
Covenant of Brothers: JBL 84 [1965] 
400-406; en Nm 25,18, «compaisana»), 
ni éste del otro más general de «compa- 
ñero» (por ejemplo, 2 Re 9,2, entre 
soldados; Is 41,6, entre artesanos; Nm 
8,26; Esd 3,8; Neh 5,14 y frecuente- 
mente en la obra histórico-cronista apli- 
cado a los levitas). Un cuadro parecido 
aparece en las inscripciones provenien- 
tes de Zincirli (KAI N. 214, línea 27- 
31; N. 215, línea 3.12.17; N. 216, lí- 
nea 14; DISO 8). 

Los sinónimos de este significado lato 
serán tratados al hablar de —> re”. 


c) Como uso metafórico del térmi- 
no es característica la fórmula alocutiva 
«hermano mío/hermana mía», dirigida 
incluso a los no parientes: Gn 19,7; 
29,4; Jue 19,23; 1 Sm 30,23; 2 Sm 20, 
9; 1 Cr 28,2 (cf. Lande 20.23-25, que 
enumera las ideas que acompañan con 
frecuencia al lenguaje de cortesía). Con 
este uso está relacionado el empleo del 
término «hermano» entre iguales a las 
fórmulas de mensaje (Nm 20,14; 1 Sm 
25,6, texto enmendado), en las fórmu- 
las epistolares de cortesía y en el trato 
diplomático (1 Re 9,13, Hiram-Salo- 
món; 20,32s, Ajab-Ben Adad). 


Los testimonios extrabíblicos de este es- 
tilo epistolar son numerosos; en acádico: 
CAD A/I, 200-202; en ugarítico: 18,17; 
138,3.10.15.18 (entre padre e hijo); 10163 
(reina como hermana); 1019,8.10 (paralelo 
a 7, «amigo»); PRU V 59, 2.3.26 (reyes 
de Tiro y Ugarit); 65,17.19.21; 130,4; 159, 
2; cf. A. van Selms, Marriage and Family 
Life in Ugaritic Literature (1954) 113; en 
fenicio y arameo, cf. DISO 8 y Fitzmeyer, 
Gen. Ap., 77. 


Del mismo modo deben entenderse 
las fórmulas alocutivas de los cantos 
fúnebres (1 Re 13,30: «¡ay, hermano 
mío!»; Jr 22,18: «¡ay, hermano mío; 
ay, hermana mía»; y también, por in- 
fluencia de estos últimos, 2 Sm 1,26: 
«Cómo sufro por ti, Jonatán, hermano 
mío»; cf. Jahnow, 61ss; Lande, 25s). 

Como metáfora de afecto se usa «her- 
mana mía» (esposa), dirigida a la ama- 
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da (designada en los demás casos de 
Cant como raya, «amiga», —>7ré*%), en 
Cant 4,9.10.12; 5,1.2, y también en 
poemas de amor egipcios (Grapow 32; 
A. Hermann, Altág. Liebesdichtung 


[1959] del 75 al 78; Rudolph, KAT 


XVII, 150) y en ugartítico (3 Aght, re- 
verso 24, Anat a Aghat: «tú eres mi 
hermano, yo soy tu hermana»; cf. van 
Selms, loc. citf., 70.120.122; M. Da- 
hood, Bibl 42 [1961] 236). Cf. tam- 
bién Prov 7,4: «dí a la sabiduría: tú 
eres mi hermana», refiriéndose a la sa- 
biduría personificada (Ch. Kayatz, Stu- 
dien zu Proverbien 1-9 [1966] 98). 

La pertenencia al mismo grupo y la 
igualdad se indican por medio de "4h en 
Job 30,29: «me he convertido en her- 
mano de los chacales»; Prov 18,9: «her- 
mano del derrochadot», cf. 28,24: «ca- 
marada del malvado», con haber; con 
abot: Job 17,14: «a la fosa le digo 
“madre mía? y al gusano “hermano 
mío”». 


Cf. en acádico, por ejemplo, CAD A/I, 
172a: «Los dos ojos son hermanos»; en 
ugatítico, 127 (= IIK, VI), 35.51: «como 
una hermana se te ha vuelto la enferme- 
dad», a no ser que con Driver, CML 47. 
133, entre otros, haya que entender abt 
como verbal «tú eres un hermano». 


d) El empleo pronominal del térmi- 
no en expresiones que contienen las pa- 
labras "2$4h7w aparece referido a pet- 
sonas (Gn 9,5; 13,11; 26,31; 37,19; 42, 
21.28; Ex 10,23; 16,15; Lv 7,10; 25, 
14.46; 26,37; Nm 14,4; Dt 1,16; 25, 
11; 2 Re 7,6; Is 3,6; 19,2; 41,6; Jr 13, 
14; 23,35; 25,26; 31,34; 34,17; Ez 4, 
17; 24,23; 33,30; 38,21; 47,14; Jl 2,8; 
Mig 7,2; Ag 2,22; Zac 7,9.10; Mal 2, 
10; Neh 4,13; 5,7, en parte con el sig- 
nificado propio de «hermano»), pero 
también con referencia a cosas (Ex 25, 
20 y 37,9, querubines de oro; Job 41,9, 
escamas de un cocodrilo); el femenino 
¿5$4>4hb0t referido también a cosas (cot- 
tinas, Ex 26,3.5.6.17; alas Ez 1,9; 3, 
13). | 
- Los paralelos acádicos (abu aba, 1bu ana 
abi, etc.) se refieren también a personas 
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o cosas (CAD A/I, 203s), y lo mismo el 
hebreo ¿0"mim/t"o0mim (R. Kobert, Bibl 
35 [1954] 139-141) «gemelos» (Gn 25,24, 
Jacob y Esaú; 38,27, Fares y Zaraj; Cant 
4,5 = 7,4, gacelas, y en Ex 26,24 y 36,29, 
tablas). 


4. a) Los empleos teológicos más 
relevantes de este término no se refie- 
ren a su significado más estricto, «het- 
mano según la carne», con todas sus 
implicaciones de derecho familiar, sino 
a su significado más general de «miem- 
bro (de una comunidad)» o al uso me- 
tafórico del mismo. 

Sobre el derecho familiar: prohibi- 
ción de relaciones sexuales entre her- 
manos (Lv 18,9.11 = 20,17; Dt 27,22), 
cf. W. Kornfeld, Studien zum Heilig- 
keitsgesetz [1952] 110ss; institución 
del matrimonio con el cuñado (levira- 
to), cf. FE. Horst, RGG IV, 338s; Ru- 
dolph, KAT XVII, 60-65 (bibliogra- 
fía) > gl; C. H. Gordon, JBL 54 
(1935) 223-231, cree encontrar también 
en el AT indicios de fratriarquía, seme- 
jante a la que puede probarse sin duda 
ninguna en la región hurrita (P. Kos- 
chaker, Fratriarchat, Hausgemeinschaft 
und Mutterrecht in Keilsschbrifttexten: 
ZA 41 [1933] 1-89): fratronimia (Gn 
4,22; 36,22; 1 Cr 2,32.42; 24,25; tam- 
bién en ugarítico, 300,5, R$pab ab Ubn) 
y motivos fratriarcales particulares en 
las narraciones patriarcales (por ejem- 
plo, Gn 24, Labán-Rebeca), pero cf. 
también De Vaux 1, 37. Sobre Gn 12, 
13, «di que eres mi hermana», como 
fórmula: de divorcio condicionada, cf. 
L. Rost, FS Hertzberg (1965) 186-192. 


b) Diversas reflexiones éticas sobre 
la justa fraternidad en la vida diaria 
ponen de relieve, tanto en los textos 
bíblicos como extrabíblicos, la confian- 
za, el afecto, la disponibilidad, etc. En 
frases comparativas, «hermano» puede 
aparecer en paralelo a «padre», por 
ejemplo en un texto acádico de Mari: 
«yo soy para ti como un padre y un 
hermano y tú eres para mí como un 
adversario y un enemigo» (G. Dossin, 
«Syria» 33 [19561] 65); en fenicio, Kil. 
1, 10 (>”4b 111/3). Los ejemplos ve- 
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terotestamentarios de la literatura sa- 
piencial ponen al «amigo» (> ré*) y al 
«vecino» junto al hermano, y la compa- 
ración resulta a veces negativa para el 
hermano (Prov 17,17: «el amigo ama 
en todo tiempo, un hermano es para el 
día de la desgracia»; pero 18,24: «mu- 
chos amigos están más cerca que un 
hermano», y 27,10: «mejor es un ve- 
cino cercano que un hermano lejano»). 
Otros textos sapienciales sobre el tema 
de la fraternidad son: Sal 133,1: «mira, 
qué dulce y amable es convivir los het- 
manos unidos», y el arameo Ah. 49: 
«te cuidé como uno trata a su herma- 
no» (Cowley, 221; AOT 456). Cf. tam- 
bién la designación ce los amigos Guil- 
gamés y Enkidu como «hermanos» 
(Guilg. VI, 156 = Schott, 38). 

c) El concepto «hermano» adquiere 
un colorido más claramente teológico en 
la ley de santidad (Lw 19,17 => ré“; 
25,35.36.39.46.47.48 > gl). Pero la de- 
signación deuteronómica de los miem- 
bros del pueblo o de la comunidad 
como hermanos no implica un nuevo 
empleo de la palabra. El matiz religio- 
so aparece en el contexto de la intima- 
ción de la ley únicamente mediante el 
empleo insistente del término con sufi- 
jo, la mayoría de las veces, "4bzk4á, «tu 
hermano»; así ocurre en todos los pa- 
sajes de la ley deuteronómica en Dt 
12-16, a no ser que se den, como en 
13,7 y 25,5-9, especiales determinacio- 
nes de derecho familiar (15,2.3.7.9.12; 
17,15.20; 18,15.18; 19,18.19; 20,8; 22, 
1-4; 23,20.21; 24,7.14; 25,3.11; levitas, 
18,2.7; edomitas, 23,8; cf. O. Báchli, 
Israel und die Vólker [1962] 121 a 
123). En Jr 34,9.14.17 hallamos textos 
directamente influidos por el lenguaje 
deuteronómico; la obra histórico-cro- 
nista emplea «hermano» en sentido 
lato casi exclusivamente en plural; cf. 
además H. C. M. Vog:, Studie zur nach- 
exilischen Gemeinde in  Esra-Nebe- 
mia [1966] 113-115, sobre todo lo re- 
ferente a Neh 5. 

Ya en Gn 4,9: «¿dónde está tu her- 
mano Abel?», la forma sufijada des- 
empeña un papel especial en la descrip- 
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ción de la relación ejemplar entre Dios. 
el hombre y el prójimo (W. Vischer. 
Das Cbristuszeugnis des AT 1 [1935] 
90s: «La responsabilidad ante Dios es 
la responsabilidad en favor del her- 
mano»). | 

Este lenguaje deuteronómico se des- 
arrolla en el contexto de la concepción 
deuteronómica del pueblo de Dios 
(G. von Rad, Das Gottesvolk im Din 
[1929] 13.50; H. Breit, Die Predigt 
des Deuteronomisten [1933] 179-185; 
O. Procksch, Theol. des AT [1950] 
239). «Pueblo es la familia acrecentada 
que forma una unidad. Pero el empleo 
del término “hermano” como elemento 
constitutivo del concepto de pueblo 
tiene también una función niveladora: 
los hermanos están al mismo nivel, tie- 
nen iguales derechos y deberes y son 
recíprocamente responsables» (Bachli 
123). 

La idea de la hermandad de los is- 
raelitas bajo un padre (>”4b 1V/3c) 
aparece ciertamente en Mal 2,10, pero 
no está fijada terminológicamente 
(«¿por qué obrar deslealmente unos con 
otros?», cf. 3d), 


d) Sobre la designación de la divi- 
nidad como «hermano» en los nombres 
propios teofóricos de la antroponimia 
semítica antigua vale, mutatis mutan- 
dís, cuanto se ha dicho sobre —=”4b, 
«padre» (III/5, con bibliografía). 


También aquí, junto a los nombres teo- 
fóricos (“biyyabu/”“biyya/Y ah, «Yahvé 
es mi hermano»; “bimelek, H?el < *“pz 
el, Hiram < fenicio "brm, cf. Friedrich $ 
94), se encuentra una serie de nombres 
sustitutivos, por ejemplo, ”bigám, «mi 
hermano ha resucitado (de nuevo)»; "4P4ab, 
«hermano del padre»; *búmay, «hermano 
de mi madre» (según Noldeke, BS 95), 
cf. Stamm, HEN 417.422; sobre Dodo, 
«su tío», y Dáwid, «tío», cf. Stamm, SVT 
7 (1960) 165-183; sobre “ammon, «tío pe- 
queño», cf. íd., ÁrOr 17 (1949) 379-382. 


5. El desarrollo ulterior del empleo 
lingúístico de nuestro término en el 
judaísmo y en el NT está estrechamente 
relacionado con el concepto de prójimo 
(> réa), cf. H. von Soden, art. á4dzA- 
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póc: ThW I, 144-146; H. Greeven y 
J. Fichtner, art. rAmotov: ThW VI, 
309-316; RAC II, 631-646; ThBNT I, 
146-151; J. Fichtner, Der Begriff des 
«Náchsten» im AT mit einem Ausblick 
auj Spátjudentum und NT: WuD N. EF. 
4 (1955) 23-52 (= Gottes Weisbeit 
[1965] 88-114). | 


E. JENNI 


“mex >2hbád Uno 


1. a) El numeral usado pata desig- 
nar el número «uno» es, en su forma 
trilítera básica, "hd, común a todas las 
lenguas semíticas (GVG I, 484; Bergstr. 
Einf., 191; ugarítico: UT N. 126; 
WUS N. 131; inscripciones neosemíti- 
cas: DISO 9; sobre el arameo had, con 
desaparición de la >, cf. GVG 1, 243. 
257; BLA 54.248s). 


En SS: la raíz tiene la forma (w)e- 
dum (más tarde édu), con el significado 
«único, solo» (GAG $ 71c; AHw 184, 
186-188; CAD E 275.33.36-39 con otros 
derivados), mientras que para decir «uno» 
se usa la palabra ¿$tenum (GAG $ 69b; 
AHw 400s; CAD 1/J 275-279), que tam- 
bién es conocida en hebreo (“aste “asar, 
«once», siempre en unión de “Gsar, «diez»; 
según Zimmern 65y y Meyer Il, 87, se 
trata de un extranjerismo tomado del acá- 
dico; pero existe también en ugarítico). 

Junto a la forma original ?abad (Gn 48, 
22; 2 Sm 17,22; Is 27,12; Ez 33,30; Zac 
11,7; cf. BL 622; Meyer 11, 85) se da como 
forma más frecuente "2had con reduplica- 
ción secundaria de la consonante media de 
la raíz (GVG 1, 68; BL 219), con lo cual 
la vocal que antecede a h con qámes se 
convierte en + (Bergstr. 1, 152; BL 216). 

En hebreo (y también en ugatítico, 
cf. UT 43s, N. 126) existe también el plu- 
ral "hadim (Gn 11,1: «las mismas pala- 
bras»; 27,44; 29,20; Dn 11,20: «algunos 
días»; Ez 37,17: «para que sean uno solo», 
según Gordon, UT, loc. cif.: «un par»; 
cf. además BrSynt 74s). 

Cc) La raíz aparece muy pocas veces en 
forma verbal: en hebreo, "hd hitpael, «unir- 
se», Sólo en Ez 21,21, texto discutible; en 
ugatítico, bd D, «asociar(se)» (WUS N. 
131), es también muy inseguro. 

d) El nombre propio "¿had (1 Cr 8,6, 
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miembro de la tribu de Benjamín) debe 
corregirse en "¿búd (Noth, IP N. 76; Ru- 
5% HAT 21,76; HAL 304). 


Junto a *”hd existe en todas las 
a semíticas la raíz emparentada 
whd (en neosemítico, yhd): en acádico, 
wedutn, «único, solo» (cÉ. sup. 1a); en 
ugarítico yhbd hafel, «unir» (DISO 106); 
sobre ulteriores formas (posteriores al 
AT, cf. KBL 376b. En hebreo, el verbo 
aparece muy raramente: yhd gal, «unir- 
se», Gn 48,6 (distinto M. Dahood, Bibl 
40 [1959] 169); Is 14,20; el piel de 
Sal 86,11 es dudoso. Más frecuente son 
el sustantivo (usado también en los 
textos de Qumrán) yábad, «unión» (Dt 
33,5; 1 Cr 12,18; cf. S. Talmon, VT 3 
[1953] 133-140), en forma adverbial 
vábad (44 X, incluido Jr 48,7 K), y 
yabdáaw (94 X, excluido Jr 48,7 Q; 
-4w es quizá desinencia locativa antigua 
que ha sufrido un cambio de sentido, 
cf. GVG 1, 460-465; BL 529s; J. C. de 
Moor, VI' 7 [1957] 350-355; cf. ade- 
más yabudunni, «junto conmigo», un 
cananeísmo de las cartas de Amarna, 
CAD 1/] 321), ambas con el significa- 
do de «mutuamente» (y otros matices 
modales, locales y temporales, cf. de 
Moor, loc. cit., 354s; pero no «solo», 
como afirman J. Mauchline, TGUOS 13 
[1951] y M. D. Goldman, ABR 1 
[1951] 61-63, refiriéndose a determi- 
nados pasajes), y yábid, «único, solo, 
solitario» (12 Xx; con frecuencia, refe- 
rido a «hijo único»; en Sal 22,21 y 35, 
17: «mi único = mi vida»)*. 


2. El numeral (masculino 703 X, 
femenino 267 X, con 2 Sm 17,12 Q; 
1 Re 19,40; Is 66,17 Q; Cant 4,9 K), 
que aparece 970 X (además, como es- 
critura defectiva, Ez 18,10: "4h, y 33, 
30: had, cf. Zimmerli, BK XITL, 29). 
816), se encuentra en casi todos los 
escritos del AT (falta en Jl, Mig, Nah, 
Hab), aunque, como es lógico, aparece 
con mayor frecuencia en los libros que 


contienen enumeraciones, secciones le- 


gales, descripciones, etc. (Nm 180 X, 
de ellas 89 Xx en Nm 7; Ez 106 X; 
Ex 99 Xx; 1 Re 63 X; Jos 60 X); el 
arameo had aparece 14 X. | 
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23. Gb 22s y HAL 29s presentan 
una descripción detallada del empleo 
de este término. El significado base es 
el de «uno» en sentido numeral, que 
puede referirse a Dios (Dt 6,4; cf. Gn 
3,22), hombres, animales o cosas. De 
ahí deben derivarse también el empleo 
absoluto «el uno» (1 Sm 13,17s y pas- 
sim, en ocasiones con el artículo deter- 
minado, cf. GVG Il, 69) y el empleo 
distributivo «cada uno» (por ejemplo, 
Dt 1,23). Para designar una unidad no 
determinada puede emplearse el nume- 
ral en el sentido de «alguno», por ejem- 
plo, 1 Sm 26,15: "abad háaám, «uno 
del pueblo» (sobre el uso de min den- 
tro de esta construcción, cf. GVG IT, 
84); con la partícula negativa lo o 
también "én significa «ninguno». En 
ocasiones, "¿had ¡puede desempeñar 
también el papel de ordinal, por ejem- 
plo, Gn 1,5: «día uno = primer día»; 
lo mismo ocurre en las fórmulas de 
datación. Fuera de estos casos, se dice 
rison, «el primero». *abat se emplea 
con el significado de «una vez», por 
ejemplo, en Lv 16,34 y 2 Re 6,10. 


4. 4) El numeral adquiere una es- 
pecial relevancia en el lenguaje teoló- 
gico. La intolerancia y —unida a ésta— 
la intransigente dinámica de la fe yah- 
vista veterotestamentaria descarta cate- 
góricamente toda divinización del hom- 
bre (Gn 3,22) y toda adoración de otras 
divinidades o potencias junto a Yahvé. 
Con esto, el dios uno pasa a primerísi- 
ma posición; esto es lo que exige ya el 
Decálogo, que enfrenta al «Yo», enten- 
dido como una unidad divina ( Ex 20,2; 
Dt 5,6), los «otros dioses» (Ex 20 3 
Dt 5,7; —”br). Mientras los demás 
dioses tienen muchos nombres, Yahvé 
sólo tiene un nombre (Ex 3,14s; cf. von 
Rad 1, 199). 

Esta concepción ha recibido una for- 
mulación clásica en la expresión sur- 
gida en tiempo de Josías (Eichrodt I, 
145): $ma YisrPel Y bwb elo heng 
Yhwh "2bad: «escucha Israel, Yahvé 
nuestro Dios es sólo uno» (Dt 6,4; otra 
traducción posible es: «Yahvé es nues- 
tro Dios, Yahvé como único»), expre- 
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sión que —entiéndase como se entien- 
da su construcción sintáctica (sobre 
esto, cf., entre otros, S. R. Driver, Der- 
teronomy [31902. 1952] 89s; G. Quell, 
ThW III, 1079s; von Rad, ATD 8, 
44-46) y decídase como se decida cuál 
es el punto principal de discusión, el 
politeísmo o el poliyahvismo— pone 
claramente de relieve la unicidad y ex- 
clusividad de Yahvé (cf. E. Koónig, 
Tbheologie des AT [1922] 129-132, 
que recuerda la muerte del mártir 
R. Aqiba pronunciando las palabras de 
la $ema; además, H. Breit, Die Predigt 
des Deuteronomisten [19331] 60-65: 
Vriezen, Theol., 136.147-152; von Rac 
I, 240). La fórmula no aparece aislada, 
sino que está inserta en el mandamien- 
to de amar a este Señor único de for- 
ma también única (Dt 6,5; cf. N. Loh- 
fink, Das Hauptgebot [1963] 163s; 
íd., Hóre, Israel [1965] 63). De ahí se 
deduce también la exigencia de adorar 
al Dios único en un único lugar (cf. 
2 Cr 32,12) (von Rad I, 240). 

De todos modos, la idea de la unici- 
dad de Yahvé no está ligada al empleo 
del vocablo "¿had (por ejemplo, Ex 15, 
11; 2 Sm 7,22; Is 44,6; cf. C. J. La- 
buschagne, The 1 ncomparability of 
Yahweb in the OT [1966]). Con todo, 
en el texto tardío de Zac 14,9, ¿bad 
vuelve a ser empleado teológicamente, 
hablando del cumplimiento escatológi- 
co a nivel universal de la exigencia de 
Dt 6,4s: «aquel día Yahvé será único 
y su nombre será único» (cf. G. A. F, 
Knight, The Lord is One: ET 79 [1967- 
1968] 8-10). 


'2bad se emplea de forma distinta en 
Mal 2,10: «¿No tenemos todos un único 
padre? ¿No nos ha creado a todos un 
único Dios? ¿Por qué, pues, no somos 
leales entre nosotros...?»; aquí el vocablo 
está al servicio del ideal de la unidad del 
pueblo (cf. también Job 31,15). Hay que 
mencionar también el empleo enfático del 
término en contextos escatológicos como 
Jr 32,39: «un solo corazón y un solo cami- 
no» (Rudolph, HAT 12, 212); Ez 34,23 y 
37,24: «un solo pastor»; 37,22: «un solo 
pueblo..., un solo rey»; Os 2 ,2: «un solo 
jefe»; Sof 3,9: «con un solo hombro = 
servirle unánimemente»*. 
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-b) En este contexto se pueden men- 
cionar también los vocablos de la raíz bdd, 
vecinos semánticamente a algunos empleos 
de "bad: bad, «soledad», usado adverbial- 
mente, "bad, mill'bad, «solo, fuera de» 
(158 Xx): boded, «solo» (3 Xx); badad, 
«solo» (11 <). Más de una vez se presenta 
la unicidad de Yahvé por medio de l*bad: 
Dt 4,35: «Sólo Yahvé es Dios y ningún 
otro»; 1 Re 8,39 = 2 Cr 6,30: «sólo tú 
conoces el corazón de los hombres»; 2 Re 
19,15.19 = Is 37,16.20: «sólo tú eres 
Dios»; Is 2,11.17: «sólo Yahvé será exal- 
tado aquel día»; Is 44,24 y Job 9,8: «el 
que extiende el cielo completamente solo»; 
además, Is 63,3; Sal 72,8; 83,19; 86,10; 
136,4; 148,13; Neh 9,6; también por me- 
dio de badad, Dt 32,12: «Yahvé solo le 
dirigía; no había con él ningún dios ex- 
tranjero». Á esto corresponde la exclusivi- 
dad de la relación con Yahvé expresada 
por medio de /*bad en Ex 22,19: «el que 
ofrece sacrificios a otros dioses y no sólo a 
Yahvé»; 1 Sm 7,3.4; 1s 26,13; Sal 51,6; 
71,16; por medio de !*badad, Sal 4,9; Nm 
23,9: «un pueblo que vive aparte y no se 
cuenta entre las gentes», señala las conse- 
cuencias que se siguen para el pueblo*. 


5. En el judaísmo, «el Uno» puede 
usarse como nombre sustitutivo de Yah- 
vé (StrB IT, 28). 

Precisamente este aspecto de la ex- 
clusividad de Dios, que interpela al 
hombre con esa misma exclusividad, es 
el que más intensamente ha influido en 
el NT y en su mentalidad (Mc 12,295; 
Rom 3,30). Sólo a Dios hay que adorar 
y servir (Mt 4,10; 6,24). Esta unicidad 
divina se refleja en Jesús, el hijo único 
de Dios (1 Cor 8,6; Ef 4,4-6), que con 
su éyw euyn prohíbe todas las demás 
posibilidades de pensar o razonar reli- 
gioso (Jn 6,6.48; 8,12; 11,25; 14,6). 
Cf. E. Stauffer, art. eíq: ThW II, 432- 
440; F. Bichsel, art. rovoyevic: ThW 
IV, 745-750. 

Lo más cercano a la importante ex- 
presión neotestamentaria ¿pamag (cf. 
G. Stáhlin, art. Úta£: ThW 1, 380- 
383) es la expresión adverbial vetero- 
testamentaria "ahaf, «una vez para siem- 
pre», de Sal 89,36 (H. Gunkel, Die 
Psalmen [19261 394). 


G. SAUER 


mas ?bz Asir, agarrar 
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1. La raíz *hd, «asir», pertenece 
al semítico común (Bergstr., Einf., 188) 
y aparece, según la diversa evolución y 
escritura de la segunda o tercera letra 
radical, de las siguientes formas: en 
árabe y en árabe meridional antiguo, 
"bd; en acádico y etiópico, "hz; en he- 
breo (moabita, púnico [?]) y arameo 
antiguo, ”hz; en ugarítico y desde el 
arameo imperial, hd (los testimonios 
semíticos noroccidentales, en WUS N. 


135 y DISO 95). 


Para el empleo técnico de "hz qal en 
1 Re 6,10 (según Noth, BK 1X, 96.99, 
debe leerse piel en vez de gal», hz piel 
en Job 26,9 y hofal (o pual) en 2 Cr 9,18 
(cf. 1 Re 10,19), HAL 31b postula un hz 
11, «recubrir» (originalmente idéntico a 
hz 1), que sería un extranjeriísmo tomado 
del acádico ubhbuza, «recubrir», verbo de- 
nominativo derivado de ¿bzu, «cubierta» 
(c£. tafús, «cubierto», en Hab 2,19, de 
¿pS, «agatrar»). 

En Neh 7,3, «atrancar», hay otro extran- 
jerismo, esta vez proveniente del arameo 
(cf. Wagner N. 7a); a él pertenecen tam- 
bién bida (arameo, participio pasivo con ? 
elidida; en arameo bíblico, bida, Dn 5, 
12), que significa («asido, agarrado > ce- 
rrado») > «enigma» (17 X, de ellas 8 x 
en Jue 14,12-19) y la derivación denomi- 
nativa hbúd qal, «proponer un enigma» 
(Jue 14,12.13.16; Ez 17,2), cf. Wagner N. 
100.101 (algo diverso, G. Rinaldi, Bibl 40 
[1959] 274-276; H.-P. Miller, Der Begriff 
«Rátsel» im AT: VI 20 [1970] 465-489). 


El verbo aparece en qal y en nifal 
(pasivo en Gn 22,13 y Ecl 9,12; en los 
demás casos es denominativo de huz- 
z4, «posesión», en el sentido de «asen- 
tarse en»); sobre piel y hofal, cf. sup. 

De la misma raíz se ha formado el 
sustantivo “huzzád, «posesión», forma 
nominal empleada en la terminología 
jurídica. Finalmente, el AT posee una 
serie de nombres propios: que contie- 
nen la raíz "bz (cf. inf. 4). 

Sobre el debatido significado de 
"abáz en Cant 3,8 (participio qal «aga- 
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rrando» o adjetivo «instruido, entendi- 


do»), cf. HAL 31b, con bibliografía. 


2. En el AT hebreo la forma qal 
del verbo aparece 58 X, nifal 7 X, piel 
y hofal 1 X cada una. Estos casos es- 
tán distribuidos a lo largo de todo el 
AT; el hecho de cue los escritos más 
tardíos presenten más casos es simple 
casualidad. Por el contrario, los 66 tex- 
tos que contienen el sustantivo “huzzá 
se encuentran, aparte de en Sal 2,8, 
sólo en los textos tardíos; entre ellos 
en el documento sacerdotal y en Ez 
44-48, 


3. En la mayoría de los casos el 
verbo debe traduci-se por «coger, aga- 
rrar, asir, sujetar» o semejantes (sobre 
otros usos técnicos en 1 Re 6,6 y Ez 
41,6, derivados de dicho significado, 
cf. HAL 30a4.31a). 


Sinónimos de ”hz son fps, «agarrar, asir, 
tener que ver con» (qal 49 Xx, nifal 15 x, 
piel 1 x, Prov 30,28, texto dudoso); ¿mk, 
«asir, coger» (qal 20 Xx, nifal 1 Xx; tam- 
bién en fenicio y acádico), y qmt, «aga- 
rrar» (qal Job 16,8; pual Job 22,16; tam- 
bién en arameo y en árabe); además —= lqb 
y —>bhzq en algunas de sus formas. 

El objeto del verbo va con la pat- 
tícula b* o con acusativo (textos en 
HAL 31a). Así, pot ejemplo, se agarra: 
los talones (Gn 253,26), los cuernos del 
carnero (Gn 22,13 nifal), la cola de 
la serpiente (Ex 4,4), los batientes de 
la puerta (Jue 16,3), el arca (2 Sm 6, 

= 1 Cr 13,9), la barba (2 Sm 20,9), 
los cuernos del altar (1 Re 1,51), los 
párpados (Sal 77,5), al amado (Cant 3, 
4), racimos (7,9), paños (Est 1,6), lanza 
y escudo (2 Cr 25,5; cf. Cant 3,8); del 
mismo modo también el lazo (Job 18, 
9; Ecl 12,9) y la red (Ecl 12,9 nifal) 
agarran; en sentido metafórico se habla 
de «coger» o «retener» el camino (Job 
17,9), la huella (Job 23,11), la necedad 
(Ecl 2,3. cf. 7,18). 

Se emplea el verbo con especial fre- 
cuencia cuando se habla, en el contexto 
de una empresa hostil o violenta, de 
alguien que ha sido agarrado, apresado 
o encarcelado (Jue 1,6; 12,6; 16,21; 
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20,6; 2 Sm 2,21; 4,10; Is 5,29; Sal 56, 
1; 137,9; Job 16,12; Cant 2,15). 

Más frecuente es todavía el uso me- 
tafórico en expresiones que indican que 
el miedo, el temblor, el pasmo, la debi- 
lidad, el dolor, la ira o semejantes han 
agarrado al hombre (Ex 15,14.15; 2 Sm 
1,9; Is 13,8; 21,3; 33,14; Jr 13,21; 
49,24; Sal 48,7; 119,53; Job 18,20; 
21,6; 30,16). 

Muy general es finalmente la expr2- 
sión de Nm 31,30.47 «(un entresaca- 
do =) uno de entre cincuenta»; semz- 
jante en 1 Cr 24,6 (cf. Rudolph, HAT 
21,160). 

Algunos pasajes en nifal (Gn 34,10; 
47,27; Nm 32,30; Jos 22,9.19) deben 
traducirse por «asentarse (en el país)», 
«tomar posesión (del país)». Á este con- 
texto pertenece el sustantivo “bhuzzz, 
que generalmente significa «posesión», 
la mayoría de las veces en el sentido 
de posesiones de tierra o país (Gn 23, 
4.9,20: posesión de una tumba; Lv 25, 
45s: posesión de esclavos). Este nom- 
bre recibe un empleo metafórico en la 
ley que determina que los levitas no 
deben poseer ninguna propiedad, ya 
que Yahvé es su «propiedad» (Ez 44, 
28; cf. Zimmerli, BK XIII, 1137; von 
Rad I, 416s). Conceptos paralelos a 
“huzza son: nabilá (=> 1bl), héleg (> 
blg), — góral, y?ru$sa/ytresa (=> yrs). 
Sobre “huzzáa (y sobre su delimitación 
con respecto a nmab*la), cf. E. Horst, 
Zwei Begriffe fiúr Eigentum (Besitz): 
nablá und "buzza: ES Rudolph (1961) 
135-156, espec. 153ss. 


4. Este grupo de palabras no tiene 
un significado propiamente teológico. 
En una ocasión el sujeto del verbo es 
Yahvé (Sal 73,23: «tú agarras mi mano 
derecha»; cf. también las afirmaciones 
sobre la acción salvífica de Yahvé que 
sujeta, con el verbo ¿mk en Is 41,10; 
42,1; Sal 16,5; 41,13; 63,9); en das 
ocasiones el sujeto es la mano de Dios: 
ésta agarra incluso al que habita en el 
extremo del mat (Sal 139,10), arrastra 
al juicio (Dt 32 41). Pero no por eso 
adquiere hz una importancia teológica 
especial. 
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Lo mismo vale para *“bhuzzáa: por 
mucho que la posesión de la tierra y 
otras propiedades sean entendidas como 
don de Yahvé (Gn 17,8; 48,4; Lv 14, 
34; Dt 32,49 y passim), no se sigue 
que tal matiz esté contenido sin más en 
el término "huzzá, ni siquiera en los 
textos que hablan de una ”huzzat 
“olám, una «posesión eterna» (Gn 17, 
8; 48,4; Lv 25,34) e incluso alguna vez 
de la *huzzat Yhwb (Jos 22,19; cf. 
H.-J. Hermisson, Sprache und Ritus im 
altisr. Kult [1965] 108). 
- En este contexto deben mencionarse 
también los nombres personales forma- 
dos con ”bz, pues todos ellos son (origi- 
nalmente) nombres teofóricos: Y*hoó” 
abaz/Yoabáz: «Yahvé ha asido (para 
proteger)» (cf. Noth, 1P 21.62.179), 
“hazyáa(bu) y otras formas abreviadas 
o secundarias, que a veces aparecen 
fragmentariamente en sellos y óstraca 
Pabáz, en escritura cuneiforme Ya-4- 
ba-zi; además, *abzay, “buzzam, *"buz- 
zat). 


5. No se puede ieconstruir con 
exactitud la historia posterior de este 
grupo de palabras. Los casos de Qum- 
rán coinciden con los modos de expre- 
sión veterotestamentarios (1QH 4,33; 
CD 2,18; sobre 108 2,9 =>4b 1; el 
sustantivo "hzb en CD 16,16, y wbzh 
en 1Q8S 11,7). En el NT no se puede 
encontrar un equivalente perfecto de 
este término; los LXX traducen el vet- 
bo por 27 verbos distintos y el nom- 
bre por 6 vocablos diversos (sobre 
Apoaténm, cf. W. Michaelis, TW TI, 
910s). 


H. H. ScHmIp 
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1. a) La raíz semítica común *br 
sirve para expresar, en diversas combi- 
naciones y composiciones, una serie de 
significados derivados todos ellos de la 
idea de la sucesión temporal. Los sig- 
nificados locales son menos frecuentes 
que los temporales y se explican fácil. 


Después 184 


mente como transposición basada en el 
desarrollo del movimiento local: lo que 
viene detrás viene después. 


No hay, pues, por qué seguir a G. R. 
Driver (JI'hSt 34 [19331 377s; ZDMG 91 
[11937] 346), quien para explicar *ahar su- 
pone que designaba originalmente un 
miembro corporal (dual *44*re, «nalgas»), 
aunque este significado sea posible en la 
raíz *wark- (hebreo yarék, «caderas, nal. 
gas, costado», 34 X; yarka, «espalda; el 
miembro más lejano», 28 X) (cf. Dhorme, 
98-100). 

La -é de *ab*re no debe entenderse como 
desinencia de dual, sino como asimilación 
al opuesto lifne, «antes» (BL 644s); el sig- 
nificado «parte trasera, posterior» de "4bhor 
(2 Re 7,25=2 Cr 4,4) es de carácter 
abstracto. 

El significado local «detrás» se expresa 
en acádico por medio de *(w)ark-, y apa- 
rece en la raíz "hr (¿por influjo cananeo?, 
cf. W. von Soden, OrNS 18 [1949] 3195) 
solamente en Mari (aharátum, «orilla Es 
terior», AHw 18a; CAD A/I, 170a) 
como glosa cananea en una carta de pee 
na en Meguido (EA 245,10: arki-Su/ab-ru- 
un-ú, «detrás de él», CAD A/lI, 194b). 

También en ugarítico, hasta el momento, 
han aparecido sólo empleos temporales, la 
mayoría adverbiales, del término (UT N. 
138; WUS N. 150). En las inscripciones 
cananeas la raíz aparece muy raramente 
Cbr y, «detrás de mi padre», en la ins- 
cripción de Mesa, KAI N. 181, línea 3; 
cf. DISO 10). 

En arameo antiguo son frecuentes (des- 
de Sef. III = KAÍ N. 224, línea 24: "bra, 
«otro»; con frecuencia, en los papiros de 
Elefantina) el uso adverbial, preposicional 
y nominal (también en el sentido de «pos- 
teridad», cf. DISO 10); falta, sin embargo, 
por completo el uso verbal. El local «de- 
trás... de» se encuentra sólo en la narra- 
ción de Ahigar (Cowley, 214, línea 63 
[>]hryn, «tras nosotros [envían ]»). En el 
atameo tardío la raíz cede el puesto a batar 
(cf. KBL 1049a). 


b) De las formas verbales, la más 
usada es la de raíz duplicada («retra- 
sar» y semejantes); la forma qal tanto 
en hebreo como en las demás lenguas 
semíticas está muy poco documentada. 


En acádico, la raíz aháru, «ser tarde», 
Aa sólo en EA. 59,26 (CAD A/L 
170b). 
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Las formas hebreas de "hr gal, «detener- 
se, demorarse» (Gn 32,5), y el hifil, «re- 
trasarse» (2 Sm 20,5 Q, transitivo interno), 
son hapaxlegomena. Sobre el piel «rete- 
ner», cf. Jenni, HP 99. En Qumrán apa- 
rece también "br hitoael, «quedarse reza- 
gado, hacerse tarde» (1QS 1,14; CD 11, 
23). 


La forma nominal "hor, «parte tra- 
sera, oeste», se emplea también adver- 
bialmente: «después; (hacia) atrás»; 
además existe la rara forma adverbial 
%borannit, «hacia atrás» (BL 633). El 
adjetivo verbal *ahér (con reduplicación 
secundaria de la segunda consonante 
de la raíz en el singular), «siguiente, 
consecuente, otro, distinto», se diferen- 
cia también semánticamente de las fot- 
mas adjetivales propias, construidas por 
medio de aformativas, *ah*rón, «tardío, 
futuro, último, pos:erior, occidental», 
y "ab*rit, «futuro, fin, descendencia». 

El abstracto *ab*%r3£ es un femenino 
sustantivado de. una forma adjetival 
en 7 (cf. GK $ 95t; G. W. Buchanan, 
JNES 20 [1961] 188; distinto, BL 
5053; Meyer II, 77). Formas emparen- 
tadas son: el acádico ahrá (AHw 21a) 
y el ugarítico ubryt (2 Aqht [= 11D] 
VI, 35); así, Aistleirner, Untersuchun- 
gen zur Grammatik des Ug. [1954] 
21, y WUS N. 150: «perteneciente al 
tiempo posterior = futuro, tiempo pos- 
terior»; cf. ANET 151: «further life»; 
CML 134a; Gray, Legacy 113; UT N. 
138: «latter end». 

%hár (con reduplicación virtual de la 
hb, no segolado) y *ab*re, «tras, detrás 
de, después de», son usados sólo advet- 
bial y preposicionalmente. 


En 2 Sm 2,23 deberá leerse *boré 
babfnit, «punta posterior de la lanza»; en 
Gn 16,13 y Ex 33,8 la preposición «(mi 
rar) hacia atrás» puede dejarse como está 
(HAL 34b: «lado posterior»). 

Al lado del significado temporal «des- 
pués» y del correspondiente local «detrás 
de», usado en contextos de movimiento, 
aparece con menor frecuencia el significado 
puramente estático «detrás» (que responde 
a la pregunta ¿dónde? o ¿hacia dónde?): 
abar, «detrás», en Ex 11,5; Cant 2,9: 
«detrás de», Ex 3,11; en Gn 27 13 se debe 
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leer >2had (BH?), en 2 Re 11,6: "aber 
(cf. W. Rudolph, FS Bertholet [1950] 
4745); "ab*re, «detrás», en Gn 18,10; Nm 
3,23; Dt 11,30; Jue 18, 12 («occidental»); 
1 Sm 21 10; en Ez 41, 15 se debe leer 
“boreba (BH); «detrás de sí (echar /mi- 
rar)», Gn 19,17; 1 Re 14,9; Is 38,17; Ez 
23,35; Neh 9,26; meab"re, «detrás», Gn 
19,26 (texto enmendado); Ex 14,19.15; 
Jos 8,2.4.14; 2 Sm 2,23; 1 Re 10,19; Jr 9 
21; meabrre [, «detrás», Neh 4,7. 

Los «significados secundarios» atribul- 
dos a "abr/?ab*re, como «en, con, junto a» 
(B. B. Y. Scott, JI'hSt 50 [1949] 1788) 
o también «a causa de, a pesar de, corres- 
pondiente a» (W. J. P. Boyd, JT'hSt Ns 
12 [1961] 54-56), responden a matices d2 
las traducciones modernas que cotrespon- 
den a diversas características idiomáticas 
(Ex 11,5: «detrás de la muela» = «en la 
muela»; «ir detrás de alguien» = «ir con 
alguien», etc.). Pero no hay que exagerar 
el valor de estas observaciones y preter- 
der que esta preposición significa siempre 
“im, «con» (así, M. Dahood, Bibl 43 
[19621 363s; 44 [1963] 292s; ugatítico 
77,32 no debe traducirse «with Nikkal 
will the Moon enter in the wedlock», con- 
siderando "hr nkl yrb ytrb paralelo de 
“wn nkl btny, «con Nkl..., con», sino que 
debe traducirse, siguiendo a W. Hermann. 
Yarip und Nikkal... [19681] 19, como ad- 
verbio: «después se rescató...»). Ecl 12,2: 
«antes de que... vuelvan (siempre) las nu- 
bes tras la lluvia» (Zimmerli, ATD 16/1. 
242.246) no es ninguna «meteorological 
absurdity» (R. B. Y. Scott, Proverbs/ 
Ecclesiastes [1965] 255), sino que consi- 
gue un efecto especial dentro de esta 
alegoría de la vejez (H. W. Hertzberg, 
ZDPV 73 [1957] 115), 


Con la raíz "hr deben también conec- 
tarse las palabras mábar, «mañana», y 
mob*rát, «día siguiente» (GVG 1, 
241). 

El nombre personal *aher (1 Cr 7,12) 
deberá entenderse como nombre susti- 
tutivo (HAL 34b), pero no hay que 
corregir el texto (cf. Rudolph, HAT 
21,66). 

c) Nos limitaremos en este artículo 
a lo anunciado en 1b. En contextos de 
alguna relevancia teológica aparecen 
aber, «otro», y "ab*rit, «fin»; de estos 
dos vocablos, cuyos significados quedan 
relativamente alejados uno de otro, se 
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hablará más adelante en la sección 3 


Cabér) y 4 (abarit). 


2. La raíz aparece en el Antiguo 
Testamento 1140 X: "abtre 617 x (Gn 
69 Xx, 2 Sm 58 X), junto a "ahar 96 X 
(Gn 16 x, Nm 10 Xx); "abér 166 Xx 
(sin 1 Cr 7,12; en Lisowsky falta 1 Re 
3,22), con mayor frecuencia en Dt 
(25 Xx), Jr (25 Xx), Gn (15 Xx), 2 Cr 
(10 Xx), 1/2 Re (cada uno 9 X<). Á con- 
tinuación siguen en la serie de frecuen- 
cias: "ah*rit 61 Xx, mabár 52 Xx,” ab*ron 
51 Xx, "abor 41 Xx, mob*rat 32 X, el 
verbo "hr 17 X (piel 15 Xx, qal e hifil 
1 Xx cada uno), “hórannit 7 X. 

Las secciones arameas del AT contie- 
nen "obran (femenino *0h*rz), «otro», 
11 Xx; "abtre, «tras», 3 X;*4b*r, «fin», 
1 X; “ad "bryn (puntuación discutida, 
cf. KBL 1049a), «finalmente», 1 X 
(Dn 4,5); los 16 casos pertenecen al 
libro de Daniel. 


3. La expresión "el "aber, «otro 
dios» (sólo en Ex 34,14), y **lohim 
berim, «otros dioses» (63 X), tienen 
significado teológico ante todo en el 
contexto del primer mandamiento (cf. 
R. Knierim, Das erste Gebot: ZAW 77 
[1965 ] 20-39), donde *aher Constituye 
la lógica contraposición al único Dios 
permitido, y dentro de las frases fot- 
muladas negativamente es terminológi- 
camente anterior a —>'2bad, que pre- 
supone una formulación positiva. Sin 
entrar más a fondo en la cuestión de la 
edad, absoluta y relativa, de las for- 
mulaciones que prohíben el culto a 
dioses extranjeros (cf., por ejemplo, 
von Rad 1, 216s; Knierim, loc. cif., 
275s), citemos las siguientes: Ex 20, 
3 =Dt 5,7: «no tendrás otros dioses 
(la traducción en singular que defiende 
A. Jepsen, ZAW 79 [1967] 287, no 
supone ninguna variación de sentido, 
dado que la frase está formulada en 
negativo) junto a mí (o “a despecho de 
mí” o “frente a mí”. cf. J. J. Stamm, 
ThR 27 [1961] 237s; Knierim, loc. cit., 
24s)»; Ex 22,19: «el que ofrezca sacri- 
ficios a otros dioses será exterminado» 
(texto enmendado, cf. BH); algo dis- 
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tinto, Alt, KS I, 311, nota 2); 23,13: 
«no debes invocar el nombre de otros 
dioses»; 34,14: «no debes adorar a nin- 
gún otro dios». 

También pueden emplearse en lugar 
de "aheér, en textos vecinos desde el 
punto de vista de la tradición, fórmulas 
interpretativas como «extraño, desco- 
nocido», por ejemplo, Os 13,4: «tú no 
conoces S yd“) otro Dios fuera de mí» 
(cf. Dt 11,28; 13,3.7,14 y passim); Sal 
81,10: "el => zar y "el > nékar, «dios 
extranjero». 

El profeta Oseas, familiarizado con 
el decálogo, recoge la fórmula «otros 
dioses» en 3,1: «dirigirse a otros dio- 
ses» (cf. Wolff, BK XIV/1,755). En la 
misma línea se sitúa el empleo de la 
fórmula en Jeremías (por lo menos Jr 
1,16 debe ser auténtico, cf. Rudolph, 
HAT 12,10s) y lo mismo, finalmente, 
en la teología deuteronómico-deutero- 
nomística (cf. O. Báchli, Israel und die 
Vólker [1962] 44-47). 

La gran frecuencia del vocablo en 
Dt, Jr y 1/2 Re (cf. sup. 2) está con- 
dicionada por el empleo de la fórmula 
hecha «otros dioses» (Dt, además de 5, 
7, los siguientes textos: 6,14; 7,4; 8, 
19; 11,16.28; 13,3.7.14; 17,3; 18,20; 
28,14.36.64; 29,25; 30,17; 31,18.20; 
Jos 23,16; Jue 2,12.17.19; 10,13; 1 Sm 
8,8; 1 Re 9,6.9 = 2 Cr 7,19.22; 1 Re 
11,4.10; 14,9; 2 Re 17,7.35.37.38; 22, 
17 = 2 Cr 34,25; Jr, además de 1,16, 
los siguientes textos: 7,6.9,18; 11,10; 
13,10; 16,11.13; 19,4.13; 22,9; 25,6; 
32,29; 35,15; 44,3.5.8.15; 2 Cr 28,25). 

Los pasajes de Jos 24,2.16 son pre- 
deuteronómicos (Noth, HAT 7,139) y 
reflejan la antigua tradición sobre la 
asamblea de Siquén con su renuncia de 
dioses extranjeros (Alt, KS 1, 79-88; 
H.-J. Kraus, Gottesdienst in Israel 
[21962] 161-166), que está en estrecha 
relación con el primer mandamiento; 
según Knierim (loc. cif., 3555) es aquí 
donde debe situarse la primerísima for- 
mulación de la prohibición de adorar 
a dioses extranjeros. 


Los «verbos que acompañan a la expre- 
sión "*lobim *“herim son varios. Pueden 
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considerarse estereotipos —"bd, «servit» 
(Dt 7,4; 11,16; 13,7.14; 17,3; 28,36.64; 
29,25; Jos 23,16; Jue 10,13; 1 Sm 8,8; 
1 Re 96 = 2 Cr 7,19; Jr 44,3; cf. Jos 24, 
2.16; 1 Sm 26,19) y => blk "ab're, «seguit» 
(Dt 6,14; 8,19; 11,28; 13,3; 28,14; Jue 2, 
12.19; 1 Re 11,10; Jr 7,6.9; 11,10; 13,10; 
16,11; 25,6; 35,15), también qtr, «quemar 
en ofrenda» (2 Re 22,17 =2 Cr 34,25; 
Jr 19,4; 44,5.8.15; 2 Cr 28,25; cf. Jr 1,16). 


Mientras la mayoría de los pasajes 
que presentan la expresión "*lobim 
aberim están conectados de algún 
modo con el primer mandamiento, en 
dos ocasiones se habla de los «dioses 
extranjeros» en un contexto diverso, al 
afirmar que Yahvé buede ser adorado 
sólo en la propia tierra (1 Sm 26,19; 
2 Re 5,17). 

aber, «otro» (sin "*l6him), aparece 
en una afirmación hímnica monoteísta 
de Dtls (Is 42,8: «no daré mi gloria a 
ningún otro ni mi honor a los ídolos»; 
parecido también 48,111; cf. también 
el arameo bíblico "oh*rar en Dn 3,29: 
«pues no hay otro dios que pueda sal. 
var así». 

Según muchos comentadores, la ex- 
presión «de otro lugar», en Est 4,14, 
tiene el fin de evitar pronunciar el nom- 
bre de Dios (por e'emplo, Ringgren, 
ATD 16/2,116.131; más moderado, 
Bardtke, KAT XV11/5,3328). 


. 4. a) Para la recta comprensión del 
término *4h%r7f (sobre su derivación, cf. 
sup. 16) no hay que mirar tanto a las 
traducciones griegas de los LXX (en 
unos dos tercios de los pasajes este 
término es traducido por doyavvoc, «úl- 
timo», 3 X. por EYA0TO NEUUILLOL, «res- 
to» /corrdoumoc, «restante», en Sal 
37,37.38 o Ez 23,25.25; Am 9,1; 6 Xx 
por *reheuraños, «tltimo»/meheuTh, 
ovvréleva, «fin», en Prov 14,12.13; 
16,25; 20,21 [= 9% LXX] o 24,14 
y Dt 11,12), cuanto a determinadas 
analogías de las lenguas semíticas em- 
parentadas, así al ugarítico ubryt (cf. 
sup. 1b) y también al significado «pos- 
teridad» junto al de «futuro» en acádi- 
co (abrátu/abrátu, cf. AHw 21a; CAD 
A/l, 194b.195a) y al arameo Cbrtb, «su 
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posteridad», en una inscripción del s-- 
glo vir a. C., de Nerab, KAI N. 226, 
línea 10; en nabateo, »r, «posteridad», 
cf. DISO 10). Si además se tiene en 
cuenta que el hebreo no tiene una fot- 
ma especial para el adjetivo comparati- 
vo o superlativo y que al igual que en 
la mayoría de los idiomas no se ha fotr- 
mado un concepto abstracto sobre el 
«contenido del tiempo», puede expli- 
carse claramente el uso de ”2h*rif con el 
significado fundamental de «lo que vie- 
ne después» en todos los textos del AT. 

El significado «testo, residuo» (por 
ejemplo, KBL 33b; cf. LXX), que aña- 
de al concepto de lo tardío la nota de 
lo todavía existente, de lo que queda, 
apoya la traducción «lo que viene des- 
pués = la posteridad»; así, en Jr 31,17 
(paralelo «hijos»); Ez 23,25.25 (parale- 
lo «hijos e hijas»; la diferenciación que 
establece Zimmerli, BK XITI, 533, no 
es decisiva); Am 4,2 y 9,1 (en un con- 
texto oscuto); Sal 37, 37. 38 (o «futu- 
ro»); 109,13 (paralelo «otra genera- 
ción); Dn el 4 debe ser eliminado (cf. 
GB 27a; HAL 36b). 

a harit adquiere una esloradión más 
comparativa («tiempo posterior = tiem- 
po siguiente, futuro») o superlativa 
(«tiempo último = salida, fin») según . 
el punto del tiempo que tiene presente 
el que habla, aunque nunca llega a sig- 
nificar un punto final en el sentido 
del corte definitivo (para ese concepto 
está —> gés, de qss, «cortar»). 

Los textos de Jr 29,11, «futuro y 
esperanza»; Prov 23,18 = 24, 14: «fu- 
tuto» (paralelo «esperanza»; 24,20: «el 
malo no tiene futuro» (cf. W. Zimmer- 
li, ZAW 51 [1933] 198) no tienen un 
significado «límite» de *ab*rif. Sí es 
claramente límite el significado de Dt 
11,12: «desde el comienzo del año 
hasta el final del año»; Jr 5,31: «cuan- 
do se ha terminado»; Dn 12,8: «¿cuál 
es el final de estas cosas?», así como 
en el significado de «tiempo último» 
(Dn 8,19.23). Las ideas de desenlace 
y fin están incluidas en el significado 
«salida (de una cosa)» (Is 41,22; 46, 
10; 47,7; Am 8,10; Prov 14,12 = 16, 
25; 14,13, texto enmendado; 20,21; 
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25,8; Ecl 7,8 junto a restt, «inicio»; 
10,13 junto a ¿*hilla, «inicio»; Lam 1, 
9, cf. Rudolph, KAT XVII, 213) y en 
el de «fin que llega a alguien» (Nm 23, 
10, paralelo «muerte»; 24,20; Dt 32, 
20.29; Jr 17,11 junto a «en la mitad de 
sus días»; Sal 73,17; Job 8,7 junto a 
«inicio»; Prov 29,21; en Jr 12,4 debe 
leerse *orhoténú, «nuestras sendas»). 
En los pasajes del Dt cuya mejor tra- 
ducción es una expresión adverbial, no 
siempre resulta fácil hacer una clara 
elección entre las dos posibilidades (Dt 
8,16: «finalmente»; Job 42,12 y Prov 
23, 32: «más tarde»; Prov 5, 411: «por 
fin»; para Prov 19, 20, donde se puede 
dudar entre los sentidos de «en el fu- 
turo» y «en tu final», se ha propuesto 


la lectura b*orhotéka, «por tus sen- 
das»). 


En unión con una expresión de movi- 
miento, el término (superlativo) *aP"rzt, 
«lo que viene al final», recibe un signifi- 
cado local en Sal 139,9: «si tomo las alas 
de la aurora y voy a habitar al extremo del 
mat» (cf., por el contrario, el simplemente 
estático qison, «el más extremo», en Ex 
26,4.10; 36,11.17, «el tapiz más extremo»). 

Con P. Volz, Der Propbhet Jeremia 
[21928] 424s, y W. Rudolph, ZAW 48 
- [1930] 285, debe rechazarse, por motivos 
- exegéticos, un significado valorativo: «el 
- último = el menot», que en relación con 
restt, «el primero, el mejor» (cf. Nm 24, 
20 y Am 6,1: «el primero de los pueblos»), 
se había aceptado generalmente para Jr 50, 
12 («el último de los pueblos», cf., entre 
otros, B. Duhm, Das Buch Jeremia [1901] 
362; Weiser, ATD 21, 427; KBL 33b) 
(cf. Rudolph, HAT 12,300: «mira, [éste 
es] el fin de los paganos»; cf. Jr 17,11). 


b) Según el sentido que acabamos 
de establecer, debe entenderse también 
la discutida expresión b*ab*rit hayya- 
mim (13 <: Gn 49,1; Nm 24,14; Dt 
4,30; 31,29; Is 2,2 = “Mig 41; Jr 23, 
20 = 30,24; 48,47; 49,39; Ez 38,16; 
Os 3,5; Dn 10,14; además, el arameo 
bOabarit yOmayya, Dn 2 28), expresión 
que, junto con b*ab“rit hassánim (Ez 
38,8), hemos dejado para esta sección. 
Durante mucho tiempo la interpreta- 
ción de esta fórmula ha estado condi- 
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cionada por el uso tardío del concepto 
géoyovog en la apocalíptica y por la 
discusión sobre la naturaleza y la edad 
de la escatología veterotestamentaria; 
pero las publicaciones más recientes 
están estudiando más de cerca la fór- 
mula atendiendo a los datos de la len- 
gua hebrea y de la historia de la reli- 
gión veterotestamentaria (cf., entre 
otros, G. W. Buchanan, Eschatology 
and the «End of Days»: JNES 20 
[19611 188-193; A. Kapeltud, VI 11 
[19611 395s; H. Kosmala, At the End 
of tbe Days: ASTI 2 [1963] 27-37; 
Wildberger, BK X, 75; Zimmerli, BK 
XIII, 9495). 

Sobre las opiniones antiguas, cf. Kos- 
mala, loc. cit., 27s: al traducir con 
W.. Staerk, ZAW 11 [1891] 247 a 253, 
la expresión por «al fin de los días» o 
«en los últimos días» y considerarla 
fórmula escatológica en sentido estric- 
to, se llegaba necesariamente a una de 
estas dos conclusiones: o bien se daba 
una datación temprana a la escatología 
(por ejemplo, B. H. Gressmann, Der 
Messias [1929] 74ss.82ss) o bien se 
consideraban generalmente tardíos los 
textos que contenían dicha fórmula (en- 
tre otros, S. Mowinckel, He That Co- 
meth [1956] 131). 

Teniendo en cuenta que hayyáminz, 
«los días» (o el correspondiente hasa- 
nim, «los años»), no da la idea abstrac- 
ta del tiempo en general (—> yom; so- 
bre la falta del concepto abstracto, 
«vacio», del tiempo, cf. von Rad Il, 
108ss) y ni siquiera la idea de un espa- 
cio de tiempo limitado (el tiempo de 
este mundo, el período presente del 
mundo), sino la idea del «curso pre- 
sente del tiempo» (con valor ligeramen- 
te demostrativo del artículo, cf. Kos- 
mala, loc. cíf., 29), no se debe atribuir 

a abarit el significado límite «fin», sino 
que, al igual que en acádico ina/ana 
abrát umi, «en el futuro», o algo se- 
mejante (AFw 21a; CAD A/L 194), 
se le debe asignar un significado no le 
mite: de «tiempo posterior, contínua- 
ción, porvenir, futuro». Por tanto, la 
expresión b*aberi¿ hayyamim, «en el 
curso del tiempo, en los días futuros», 
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no tiene por sí misma ningún significa- 
do escatológico especial; viene a decir 
lo mismo que el término ”ahar, «des- 
pués», que le precede en Os 3,5, y que 
la expresión ab*re dena, «después», que 
le sigue en Dn 2,29 (cf. 45) (Buchanan, 
loc. cit., 190; Kosmala, loc. cif., 29). 

Sobre la antigúedad de los diversos 
pasajes, cf. Wildberger, loc. cif., 81: 
además de Gn 49,1 (introducción de 
las profecías en la bendición de Jacob) 
y Nm 24,14 («lo que este pueblo hará 
a tu pueblo en el tiempo posterior»), 
deben considerarse =ambién como pre- 
exílicos Is 2,2 («sucederá al cabo de 
los días») y Jr 23,30 (Rudolph, HAT 
12,152s; «después de eso se os hará 
claro y manifiesto»); por el contrario, 
Jr 30,24 (= 23,20); 48,47 y 49,39 
(«pero después de esto restablecerá a 
Moab/Elam») deben considerarse pos- 
exílicos, lo mismo que Os 3,5 (fórmula 
conclusiva de una promesa) y Mig 4,1 
(Is 2,2). 

En los pasajes deuteronómicos secun- 
darios Dt 4,30 y 31,29 el autor se re- 
fiere, desde el punto de vista ficticio 
de Moisés, al tiempo presente, lleno de 
necesidades, como a un futuro indeter- 
minado (4,30: «cuando en medio de tus 
angustias todo esto haya venido sobre 
ti en el tiempo futuro»; 31,29: «des- 
pués de mi muerte..., entonces en el 
tiempo futuro la desgracia vendrá so- 
bre vosotros»; cf. en 4,32: «los días 
anteriores = pasado», como concepto 
opuesto al de futuro en v. 30); no pa- 
rece justificado atribuir un valor espe- 
cial precisamente a estos dos pasajes 
por su presunto contenido escatológico 
(H. H. Schmid, Das Verstándnis der 
Geschichte im Din: ZIhK 64 [1967] 
12, nota 71). 

En los pasajes tardíos de Ez 38,8.16 
y Dn 2,28; 10,14, el contexto es cierta- 
mente escatológico en el sentido estric- 
to del término, pero también aquí se 
habla propiamente de predicciones so- 
bre un futuro lejano. Al traducir por 
«el tiempo final» (cf. "ab%r3f en Dn 8, 
19.23; 12,8), se coorea la expresión, 
en sí misma elástica, con concepciones 
propias del ambiente. Pero terminoló- 
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gicamente el libro de Daniel posee lez 
palabra —> qés para indicar el final er 
el sentido estricto de la palabra, térmi- 
no que no es todavía sinónimo de 
ab*rit (Kosmala, loc. cit., 308). 

No parece que la expresión tenga un 
empleo estereotipado (semejante al de 
bayyóm habú, «en aquel día»; bayya- 
mim hahem, «en aquellos días»; bae; 
babz, «en aquel tiempo»; binne yámim: 
bPim, «mira, vienen días», fórmulas 
proféticas introductorias no muy leja- 
nas en cuanto al significado de la ex- 
presión b”ab*ri¿ hayyamim) (contra la 
que opina Gressmann, loc. cit., 84). 
Solamente Is 2,2: «y sucederá al cabo 
de los días», podría tomarse en consi- 
deración, pero como fórmula introduc- 
toria resulta un caso aislado; en los de- 
más casos, teniendo en cuenta su posi- 
ción en la frase, viene a ser una desig- 
nación normal y no especialmente con- 
creta del tiempo (el hecho de que apa- 
rezca preferentemente al final de la 
frase, cf. Gn 49,1; Jr 48,47; 49,39; Os 
3,5, se debe simplemente a su signi- 


ficado). 


5. Sobre la supervivencia de la ex- 
presión estudiada en 4b en los escritos 
intertestamentarios y neotestamentarios, 
cf. Kosmala, loc. cif., 32ss; G. Kittel, 
art. ¿rxamtos: ThW II, 694s. Sobre la 
exclusión de los demás dioses (cf. sup. 
3) en el NT, cf. H. W. Beyer, art. 
étepos: ThW Il, 669-702. 


E. JENNI 
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1. La raíz "yb, «enemistat», apare- 
ce siempre, a excepción de un caso, en 
participio, usado por lo general en for- 
ma sustantivada, y raramente como vet- 
bo (1 Sm 18,29; cf. Sal 69,5; Lam 3, 
52). Como derivado está el nombre 
abstracto *4ba4, «enemistad». 


El acádico ayyabu (con derivados, cf. 
AHw 23s; CAD A/I, 221-224) y el uga- 
rítico ¿b (WUS N. 7; UT N. 144; cf. tam- 
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bién el cananeo ¿bi en EA 12996 y 252, 
28, según W. F. Albrightt BASOR 89 
[1943] 32, nota 26), se emplean sólo no- 
minalmente, cada uno con una forma no- 
minal diversa. En 51 [=11 AB] VII, 35s 
¿b es paralelo de $nu, «que odia»; sobre 
el pasaje de 68 [= III AB] A, 8s, que se 
puede comparar con Sal 92,10; cf. H. Don- 
ner, ZAW 79 (1967) 344-346. 

El arameo, para designar al «enemigo», 
emplea generalmente el participio de $», 
«odiar» (por ejemplo, en las inscripciones 
de Sefira, KAI N, 122 B, línea 26; N. 223 
B, línea 14; N. 224, líneas 10-12; arameo 
bíblico en Dn 4,16, paralelo “ar —= srr) y 
más tarde, por ejemplo en siríaco, b*eld*- 
babá (> acádico bel dababz). 

El nombre propio %¿yy0ob (Job) parece 
tener un origen diverso, cf. Stamm, HEN 
416; >”4b 111/5 y —=”ayyée 1. 


2. ”0yéb aparece 282 Xx (incluyen- 
do 1 Sm 18,29 y el femenino *0yébet 
en Mig 7,8.10), de ellas 80 x en sin- 
-_gular y 202 X en plural (2 Sm 19,10 
plural contra Mandelkern 41c). El libro 
que más casos presenta es Sal (74 X); 
siguen Dt 25 Xx, 1 Sm 20 Xx, Jr 19 x, 
2 Sm 16 X, Lam 15 Xx, Lv 13 Xx (sólo 
en Lv 26,7-44), Jos 11 X; el lugar pre- 
ferente son los Salmos de lamentación 
y los libros históricos; en la literatura 
sapiencial, por el contrario, la palabra 
tiene menos relevancia (lo mismo que 
en ls). 

yb qal aparece 1 Xx como verbo fi- 
nito (Ex 23,22, en una etimología, pa- 
ralelo > srr), "éba 5 X (Gn 3,15; Nm 
35,215; Ez 25,15; 35,5). 


3. a) El singular "oyéb designa ra- 
ramente a un enemigo único y concreto 
(en debates judiciales: Ex 23,4; Nm 
35,23; Sansón: Jue 16,23.24; Saúl y 
David: 1 Sm 18,29; 19,17; 24,5; 26,8; 
2 Sm 4,8; Elías con respecto a Ajab: 
1 Re 21,20; Nabucodonosor: Jr 44, 
30b; Job con respecto a Dios: Job 13, 
24; 33,10; Hamán: Est 7,6; sobre Yah- 
vé como enemigo, cf. ¿nf. 4). General- 
mente, «el enemigo» tiene un sentido 
de plural e indica a «los enemigos» en 
general (cf., por ejemplo, 1 Re 8,37.44 
con 2 Cr 6,28.34 y el cambio entre sin- 
gular y plural en Lam). 
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En la mayoría de los casos el texto 
se refiere a enemigos político-militares 
del pueblo de Israel; así en las narra- 
ciones históricas de los estilos más di- 
versos (Nm 10,9; 14,42; 32,21; Dt 1, 
42; 6,19; 12,10; 25,19; 11 X en Jos 
7,8-23,1; Jue 2,14.14.18; 3,28; 8,34; 
11,36; 1 Sm 4,3; 12,10.11; 14,30; 29, 
8; 2 Sm 3,18; 19,10; 2 Re 17,39; 21, 
14.14; Est 8,13; 9,1.5.16.22; Esd 8,22. 
31; 5 Xx en Neh; 2 Cr 20,27.29; 25,8; 
26,13), en los cantos de lamentación del 
pueblo (Sal 44,17; 74,3.10.18; 80,7) y 
en los himnos (Sal 78,53; 81,15; 106, 
10,42; cf. Dt 32,27.31.42; 33,27), tam- 
bién en las leyes deuteronómicas sobre 
la guerra (Dt 20,1.3.4.14; 21,10; 23,10. 
15) y en la consagración del templo de 
Salomón (6 X en 1 Re 8,33-48 para- 
lelo 2 Cr 6,24-36). Es digna de men- 
ción su frecuente presencia en bendi- 
ciones, amenazas de maldición y contex- 
tos semejantes (Gn 22,17; 49,8; Ex 23, 
22.27; 13 x en Lv 26,7-44; Nm 10,35; 
23,11; 24,10.18, texto enmendado; 8 X 
en Dt 28,7-68; 30,7; 33,29; 1 Sm 25, 
26.29; 2 Sm 18,32; 1 Re 3,11), a la 
que se une en cuanto al contenido su 
presencia en discursos proféticos de 
salvación y desgracia (en Is sólo en 9, 
10; 62,8; en los demás profetas todos 
los pasajes pertenecen a este grupo, a 
excepción de Jr 30,14; Nah 1,2.8, cf. 
inf. 4; Mig 7,6, cf. imf.; en Mig 7,8. 
10, «enemiga» se refiere a un pueblo 
extranjero personificado). 

Son menos frecuentes, a excepción 
de en los Salmos (cf. inf. b), las alu- 
siones a los enemigos de un individuo 
particular (1 Sm 2,1; 14,24.47; 18,25; 
20,15.16; 24,5; 29,8; 2 Sm 53,20 = 
1 Cr 14,11; 2 Sm 7,1.9.11 =1 Cr 17,8. 
10; 2 Sm 18,19; Mig 7,6; Sal 127,5, en 
un salmo sapiencial; Job 27,7; Prov 16, 
7; 24,17; 1 Cr 21,12; 22.9); cuando 
se trata del rey (2 Sm 22 = Sal 18,1.4. 
18.38.41.49; Sal 21,9; 45,6; 72,9; 89, 
23.43; 110,1.2; 132,18) sus enemigos 
vienen a ser enemigos del pueblo. 

Sobre la intercalación eufemística de 
'oy"bé en 1 Sm 20,16; 25,22; 2 Sm 12, 
14, cf. HAL 37b, con bibliografía, y 
los Comentarios. 
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Entre las expresicnes paralelas, las 
más frecuentes son los participios qal/ 
piel de $7”, «el que odia» (qal: Ex 
23,4; Lv 26,17; Dt 30,7; 2 Sm 22, 
18 = Sal 18,18; Sal 21,9; 35,19; 38, 
20; 69,5; 106,10; Est 9,1.5.16; piel: 
Nm 10,35; 2 Sm 22,41 = Sal 18,41; 
Sal 55,13; 68,2; 83,3), y sar, «opresor» 
(=> srr; Nm 10,9; Dt 32,27; Is 1,24; 
9,10, texto dudoso; Miq 5,8; Nah 1,2; 
Sal 13,5; 27,2; 74,10; 81,15; 89,43; 
Lam 1,5; 2,4.17; 4,12; Est 7,6; cf. 
"sorér, Ex 23,22; Nm 10,9; Sal 8,3; 
143,12). 


Otros cuasi sinónimos de ”0yeb son, en- 
tre otros, los siguientes: m'bagqes ráá o 
también nefes, «el que trama maldad», 
o «el que atenta contra la vida» (—= bgS,; 
Nm 35,23; 1 Sm 25,26 o Jr 19,7.9; 21,7; 
34,20.21; 44,30.30; 49,37), qam, «anta- 
gonista» (—> qu4m; Ex 15,6; 2 Sm 22,49 = 
Sal 18,49; Nah 1,8, texto enmendado; 
cf. 2 Sm 18,32; mitqomem, Sal 59,2; Job 
27,1), mitnagqem, «vengativo» (—> 1qm; 
Sal 8,3; 44,17). En Sal 5,9; 27,11; 54,7; 
56,3; 59,11 aparece jun:o a *0yéb, aunque 
no inmediatamente, el sinónimo  Sorer, 
«enemigo». Cf. también —=Stn y la lista 
en Gunkel-Begrich, 196s. 

Sobre el opuesto ?0héb, «amigo», cf. 
—>>”hb 1I/l. 

b) Se ha discutido mucho sobre la 
identidad del enemigo de las personas pat- 
ticulares en los salmos de lamentación o 
acción de gracias individuales (G. Mar- 
schall, Die «Gottlosen» des ersten Psalm- 
buchbes [19291]; H. Birkeland, Die Feinde 
des Individuums in der isr. Psalmenlitera- 
tur [19331]; íd., The Evildoers in the Book 
of Psalms [19551; N. H. Ridderbos, De 
«werkers der ongerechtigbeid» in de indi- 
vidueele Psalmen [1939]; A. F. Puuko, 
Der Feind in den atl. Psalmen: OTS 8 
[1950] 47-65; C. Westermann, Struktur 
und Geschichte der Klage im AT: ZAW 
66 [1954] 44-80; reseña de las diversas 
posiciones en J. J. Stamia, ThR 23 [1955] 
50-55; Kraus, BK XV, 40-43). 

El material está preseatado con detalle, 
entre otros, en Gunkel-Begrich, 1965; los 
pasajes con ”0yéb, que se encuentran ge- 
neralmente en los géneros de lamentación 
o acción de gracias individuales (y también 
cantos de confianza), son los siguientes: 
Sal 7,6; 9,7; 13,3.5; 31,9; 41,12; 42,10; 
43,2; 55,4.13; 61,4; 64.2; 143,3, con el 
término en singular, y Sal 3.8; 6,11; 9,4; 
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17,9; 25,2.19; 27,2.6; 30,2; 31,16; 35,19; 
38,20; 41,3.6; 54,9; 56,10; 59,2; 69,5.19; 
71,10; 102,9; 138,7; 139,22; 143,912; 
cf. 119,98, con el término en plural. 


Deben rechazarse absolutamente las 
interpretaciones que hablaban de opo- 
sición de partidos dentro del judaísmo 
(la antigua exégesis de los Salmos), de 
hechiceros (S. Mowinckel, Psalmenstu- 
dien 1 [19211) o de enemigos extran- 
jeros (Birkeland, loc. cit.). Las afirma- 
ciones sobre los enemigos de las pet- 
sonas particulares (sus anuncios de ame- 
naza, sus discursos ofensivos, su per- 
versidad; cf. Westermann, loc. cit., 61- 
66) se diferencian claramente de las 
afirmaciones sobre los enemigos en los 
cantos de lamentación del pueblo. Mien- 
tras los enemigos en éstas ya han gol. 
peado a Israel, en aquéllas sólo amena- 
zan a los enfermos y a los que se en- 
cuentran en necesidad jurídica. En és- 
tas, los enemigos no provocan la des- 
gracia, sino que atacan al orante porque 
éste ha caído ya en la desgracia (cf. Sal 
71,11). Lo que adquiere un relieve es- 
pecial es precisamente el hecho de que 
se ha dado una ruptura dentro de las 
relaciones en la comunidad (cf. Sal 41, 
1; 53,22). 

En primer lugar debería aclararse 
el trasfondo del libro de Job. Precisa- 
mente por haber caído en desgracia, le 
consideran a Job sus enemigos como 
culpable y sospechan que ha cometido 
alguna falta secreta. También David, 
después de ser expulsado por Absalón, 
es objeto en 2 Sm 16 de desprecio e 
incluso de ataques. El caer repentina- 
mente en la misería era en aquella men- 
talidad ocasión de desprecio, reproche, 
aislamiento y enemistad. Oposiciones 
privadas y diferencias religiosas vienen 
a intensificar el aislamiento del que 
ya está a mitad de camino hacia el 
mundo de la muerte (C. Barth, Die 
Errettung vom Tode in den indivi- 
duellen Klage- und Dankliedern des 
AT [1947] 104-107). 


4. a) No es necesario enumerar los 
pasajes en que se habla de la interven- 
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ción de Dios contra los enemigos del 
pueblo o de personas particulares (por 
ejemplo, Ex 23,22: «cuando tú... ha- 
gas todo lo que te mando, yo seré ene- 
migo de tus enemigos y opresor de tus 
opresores»). El hecho de que Dios en- 
trega también a su pueblo en manos de 
los enemigos, como lo dan a entender, 
al menos como posibilidades, los anun- 
cios proféticos de desgracia (Os 8,3; 
Am 9,4) y los capítulos de bendiciones- 
maldiciones de Lv 26 y Dt 28, es enun- 
ciado sobre todo por Jr (6,25; 12,7; 
15,9.14; 17,4; 18,17; 19,7.9; 20,4.5; 
21,7; 34,20.21; 44,30; fuera de estos 
textos, "0yéb aparece en Jr sólo en 15, 
11, texto dudoso; 30,14, cf. inf. b; 31, 
16, en un discurso de salvación; 49,37, 
en un oráculo a las naciones), por Lam 
(todos los pasajes) y por la obra histó- 
rica deuteronomística (Jue 2,14; 1 Re 
8,33.37.46.48 y paralelos; 2 Re 21,14; 
cf. Neh 9,28). 

b) Ya en los más antiguos cantos, 
en los que se alaba a Dios como guetre- 
ro, aparece Yahvé enfrentándose a sus 
propios enemigos (Ex 15,6: «tu dere- 
cha, Yahvé, aniquila al enemigo», cf. 
v. 9 Nm 10,35, en el dicho sobre el 
arca, «levántate, Yahvé, que desapa- 
rezcan tus enemigos»; Jue 5,31: «pe- 
rezcan, Yahvé, todos tus enemigos»). 
Parecidas afirmaciones aparecen en el 
Salterio en secciones hímnicas de tonos 
en parte arcaicos (Sal 8,3; 66,3; 68,2, 
22.24; 89,11.52; 92,10,10). En los pro- 
fetas, Is 42,13; 59,18; 66,6.14 y Neh 
1,2.8 están en la misma línea. 

Casos aislados son los de 1 Sm 30,26 
(«un presente del botín de los enemi- 
gos de Yahvé», con cierto deje propa- 
gandístico, a no ser que *0y*bé sea una 
interpolación secundaria, cf. W. Caspa- 
ri, Die Samuelbiicher [19261 387); 1s 
1,24 (enemigos de Yahvé dentro de ls- 
rael); Sal 37,20 (equiparación sapien- 
cial de los impíos con los enemigos de 
Yahvé); 83,3 (la lamentación colectiva, 
en el llamado «motivo de la interven- 
ción divina», describe a los enemigos 
del pueblo como enemigos de Yahvé). 

c) Sólo en 1s 63,10 se presenta di- 
rectamente a Yahvé como enemigo de 
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Israel («se les trocó en enemigo»). En 
Jr 30,14 y Lam 2,4.5 se compara la 
actitud de Yahvé con la de un enemigo 
(«como un enemigo»). En todos estos 
casos se constata una paradoja. 


3. Los LXX traducen *oyeb casi ex- 
clusivamente por ¿xBoóc. En los textos 
de Qumrán, *oyéb es frecuente en 
1QM (Kuhn, Konk., 4). Sobre el NT 
y su contexto, cf. W., Foerster, art. 
¿x0póc: ThW II, 810-815. 

Sobre la idea del «amor al enemigo», 
ausente todavía en el AT, habría que 
mencionar Ex 23,4s, donde, sin embar- 
go, se exige solamente igual trato en la 
ayuda que se ha de prestar al adver- 
sario (Prov 25,21 emplea —> $m). 


E. JENNI 


my ed Desgracia 


1. No es fácil determinar de qué 
raíz se deriva el sustantivo "ed, «des- 
gracia». Generalmente se acepta como 
raíz el verbo no documentado "xd, para 
lo cual se recurre a palabras árabes, 
como "¿da (3) (así, entre otros, Zorell, 
40; distinto, P. Humbert, ThZ 5 
[1949] 88; cf. L. Kopf, VI 6 [1956] 
289). HAL 38a remite a "aid o *ayid. 


El verbo "2d estaría, sin embargo, docu- 
mentado si aceptamos que (1*)ed en Prov 
17,5 es un participio, como ha sido pro- 
puesto por G. R. Driver, Bibl 32 (1951) 
182, que, sin embargo, corrige en (la)ed 
(«as it ought to be written»), y como lo 
ha entendido M. Dahood, Proverbs and 
Northwest Semitic Pbhilology [1963] 38s, 
que apela al ugarítico. y lo analiza como 
«participio estativo»; cf. también Gemser, 
HAT 16,72s; Barr, CPT 266.321 (sobre 
Job 31,23 y 2 Sm 13,16). 

Pero quizá fuera preferible partir del 
acádico edú(m) Y, «(amenazadora) inun- 
dación, diluvio» (AHw 187b), con lo que 
se designa «a rare and catastrophic event» 
(CAD E 364), y considerar "2d un extran- 
jerismo tomado del sumerio-acádico (cf. 

E. A. Speiser, BASOR 140 [1955] 9-11; 
M. Seba, Die hebr. Nomina "ed und Ed: 
StTh 24. [1970] 130-141): | 
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2. "ed aparece 24 X: Job y Prov 
6 X en cada uno, Jr > X,Abd133xX, 
y además, en Dt 32,35; Ez 35,5; 2 Sm 
22,19 = Sal 18,19. Ez 35,5, así como 
Prov 17,5; 27,10 y tob 31,23, ha sido 
impugnado muchas veces desde el pun- 
to de vista textual. Á excepción de Ez 
35,5, "ed aparece sólo en textos poé- 
ticos. Nunca lleva artículo, pero apa- 
rece determinado 2 X por nombres 
propios y 17 X por sufijos, 


3. La palabra es un término 'rela- 
tivamente fijo para designar la «desgra- 
cia»; no puede hacerse una historia do- 
cumentada de su significado. De todas 
formas existen dos empleos del térmi- 
no tan claramente diferenciados, que 
se debe distinguir también su signifi- 
cado base a tenor de dichos empleos: 
"ed, por un lado (A) se emplea en sen- 
tido político o militar con referencia a 
un pueblo (también 2 Sm 22,19 = Sal 
18,19), y por otro (B) se usa al hablar 
del destino de personas particulares o 
de pequeños grupos de personas; este 
último es el caso de los 12 pasajes sa- 
pienciales de Job y Prov. 


En ambos usos se asocia con frecuencia 
ed a «día» (Dt 32,35; 2 Sm 22,19 = Sal 
18,19; Jr 18,17; 46,21; Abd 13 3 x; Job 
21,30; Prov 27 10) o a «tiempo» (Ez), 
Ez 35,5; cf. Jr 46,21; 49,8); con la pre- 
posición b* viene a ser una importante 
determinación de tiempo y situaciones. 
También se puede decir en ambos casos 
que *éd llega «repentinamente», en el sen- 
tido de lo humanamente «imprevisible» 
(Dt 32,35; Jr 48,16: Prov 6,15; 24,22; 
cf. 1 27). El predicado contiene el verbo 
bo” bien en gal «llegar» (Jr 46,21; Prov 6, 
15; Job 21,17; cf. Jr 48,16 y ata, «lle- 
gar», Prov 1,27), bien en hifil causativo 
«hacer llegar» (Jr 49,8.32); tres veces va 
unido con la preposición “al (Jr 46,21; 49, 
8; Job 21,17; cf. 30,22; Prov 1,27). Tam- 
bién se dice en A que *ed «está cerca» 
(garob) (Dt 32,35; Jr 48,16) y en B que 
«se levanta» (qúm; Prov 24,22) o que 
«está pronta (nakon, para caer» sobre el 
criminal (Job 18,12). 


El término tiene en ambos grupos 
diversos sinónimos, peto casi ningún 
opuesto (cf., sin embargo, mer, «lám- 
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para», Job 21,17; también 18,5 y 
Horst, BK XVI, 270); también los si- 
nónimos se dividen en A y B. 


En Á se encuentra el frecuente rá, 
«mal, desgracia» (Jr 48,16; Abd 13; cf. 
también, por ejemplo, Is 7.5; Jr 1,14), y 
expresiones que dejan resonar el tema tan 
querido por los profetas de la visita de 
Dios (Jr 46,21; 49,8); cf. también Ez 35,5: 
«el día de la desventura final», y Abd 12, 
14: «el día de su desgracia [de su caída] 
de la necesidad». En B, por otra parte, se 
encuentran dos palabras infrecuentes para 
designar la «desgracia», a saber: pzd (Prov 
24,22; y fuera de este texto sólo en Job 
12,5; 30,24; 31,29; cf. KBL 759a y Foh- 
rer, KAT XVI, 232.237: «tuina») y néker 
(Job 31,3; cf. Abd 12; «algo extraño» = 
«portador de desgracia»); también el más 
frecuente pábad, «terror» (Prov 1,265; cf. 
Job 31,23 y passim), yor “barot, «día de 
la ira» (Job 21,30), y Pbalzm, «dolores» 
(Job 21,17), donde a "ed se añade la idea 
de «enfermedad»; lo mismo ocutre en Job 
30, donde el v. 12 está construido con 
orhót, «caminos» (HAL 84a: «calzadas»); 
en Prov 1,27 se compara *ed con una tot- 
menta (cf. también Jr 18,17). 


En comparación con el empleo profé- 
tico de "ed en Á, que parece más tra- 
dicional, el uso sapiencial en B es más 
variado y rico. El término parece pro- 
ceder del ambiente cultual y haber sido 
más tarde asumido por el lenguaje pro- 
fético (tardío). 


4. El nombre abstracto es neutral, 
desde el punto de vista teológico, sólo 
en Prov 27,10; los demás textos en 
Job y Prov son expresión de una sabi- 
duría fundada en la teología. "ed está 
en relación con Dios: incluso cuando 
aparece personificado (especialmente, 
Job 18,12; cf. Fohter, KAT XVI, 303), 
no se trata de simple «fatalidad», sino 
que está subordinado a Dios, que es 
quien lo causa (cf. Job 31,23; Prov 24, 
22). Negativamente aparece unido con 
el destino desgraciado de los impíos 
(awwál, rá, resdáim); se trata de la 
«desgracia definitiva que lleva a la 
muerte» (Fohrer, loc. cif.) Se inserta 
en el esquema sapiencial de la «acción 
y sus consecuencias» (cf. K. Koch, 
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ZThK 52 [1955] 2ss); así puede apa- 
recer también en la teodicea y en la 
lamentación del justo que sufre perse- 
cución (Job 21,17.30); en último tér- 
mino se debe atríbuir a la justicia de 
Dios. En la misma línea están los tex- 
tos proféticos, la mayoría de los cuales 
gira en torno a la catástrofe nacional 
y religiosa del año 587 (Abd 13; Ez 
35,5; cf. Jr 18,17; 46,21; 48,16; tam- 
bién Dt 32,35). En el (quizá tardío) 
salmo de acción de gracias, Sal 18 y 
paralelos, "¿d es la contrapartida de la 
ayuda y salvación divinas. 


5. En los LXX este término no tie- 
ne un equivalente fijo; los LXX lo tra- 
ducen nada menos que con 12 palabras 
griegas distintas, de las cuales deben 
mencionarse deTrwheva (9 X) y dortoro- 
pop (2 X). Finalmente, la palabra 
no aparece en los escritos de Qumrán 
y tampoco parece haber tenido ninguna 
importancia en el NT. 


M. SaBO 


Mx "ayyé ¿Dónde? 


1. El elemento *xy, presente en to- 
das las lenguas semíticas, forma de di- 
versos modos adverbios y pronombres 
interrogativos (Barth, Promominalbil- 
dung, 144-149; GVG I, 327s; Moscati, 
Introduction, 114s.120s), entre ellos 
las partículas interrogativas hebreas, 
que van a ser tratadas aquí, *e, "efo y 
ayye, «¿dónde?» (cf. el ugarítico ¿y, 
WUS N. 161; UT N. 143), además, *e 
miza22 y meáyin, «¿de dónde?», "4n/ 
na, «ledónde?) ¿adónde?», e ?, 
«¿dónde está...?», en nombres propios 
(HAL 37b; Stamm, HEN 416). De la 
pregunta retórica «¿dónde está...?» se 
ha desarrollado quizá la expresión nega- 
tiva «...no está ahí» (—"áyin; cf. 
GVG I, 500; II, 114; BL 633s; 1. Gui- 
di, Particelle interrogative e negative 
nelle lingue semitiche: ES Vrowne 
[1922] 175-178; A. Goetze, Ugaritic 
Negations: FS Pedersen [19531 115- 
123; cf. el acádico yánmu, «no es/ 
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son», < ayyánum, «¿dónde?», GAG 
S 11b; CAD 1/] 3235). 


¿ka (Cant 1,7.7) y "ko (2 Re 6,13) con 
el significado «¿dónde?» son arameísmos 
(Wagner N. 10). 

La suposición de G. R. Driver, WdO 
1/1 (1947) 31, de que al, en 1 Sm 27,10 
(generalmente corregido en ?el-mi o *4n) 
depende del acádico ali, «¿dónde?», parece 
poco probable. 


2. Los casi 90 textos que contienen 
la pregunta «¿dónde?» (junto a 27 X 
«¿de dónde?» y 20 Xx «¿adónde? ») 
emplean toda una serie de partículas 
interrogativas, todas formadas con el 
elemento *ay-; la más frecuente y, den- 
tro del lenguaje teológico, la más im- 
portante es "ayye. 


Con el significado «¿dónde?» se en- 
cuentran: 

1) 7 4X (Gn 4,59; Dt 32,37; 1 Sm 
26,16; Prov 31,40, texto dudoso, cf. 
Gemser, HAT 16, 108; distinto, N. M. Sar- 
na, JNES 15 [1956] 118s; UT $ 6.31 y 
N. 42: «any liquot»); 

2) %e:2/é%e 17 Xx, a veces también 
pronominal, «¿cuál?» (1 Sm 9,18; 1 Re 
13,112; 22,24 =2 Cr 18,23 + badderek; 
2 Re 3,8; 1s 50,1; 66,1.1; Jr 6,16; Job 28, 
12.20; 38,19.19.24; Ecl 2,3; 11,6; Est 7,5; 
cf. también *e mizz2, «¿de dónde?», 9 X, 
junto a meé'áyin, «¿de dónde?», 17 X, in- 
cluyendo 2 Re 5,25 Q; además, una vez 
8 lazot, «¿por qué?», en Jr 5,7); 

3) >eto Cyph) 10 x (Gn 37,16; Jue 8, 
18; 1 Sm 19,22; 2 Sm 9,4; Is 49,21; Jr 
3,2; 36,19; Job 4,7; 38,4; Rut 2,19; no 
se debe confundir con el *pw” o *”pw, es- 
crito >efó, «entonces, pues», que puede 
unirse a partículas interrogativas como 
ayyé para darles mayor énfasis); 

4) véka 2 Xx (Cant 1,7.7; fuera de es- 
tos textos, 15 X, con el significado «¿có- 
mo?», junto a 60 Xx *ek, 4 x "ékaka y 
2 Xx hek arameísmo, cf. Wagner N. 73 
y el arameo bíblico he-k*dz, «como», en 
Dn 2,43, < hek dí, KBL 1068a); 

5) >eko 1Xx (2 Re 6,13); 

6) "¿na 1X (Rut 2,19; fuera de este 
texto, 19 X, «¿adónde?», y 3 X, "¿ne 
wPána, «aquí y allí», así como 13 X, 
«¿(hasta) cuándo?», —> mátay); cf. "in en 
méeán, «ede dónde?», 2 Re 5,25 K, 
«¿adónde?», 1 Sm 10,14; «¿(hasta) cuán- 
do?», Job 8,2; 
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7) "ayye 45 x (Is 10 x; Jr 6 x, Sal 
y Job 5 Xx cada uno, Gn 4 Xx, en Jue 9, 

38 y Job 17,15 reforzado por medio de 

»efo, «pues», y en Sal 115, 2 por medio de 

14, «pues»); 

8) e o *ayyé, con sufijo pronominal, 
8 x (Gn 3,9; Ex 2,20; 2 Re 19,13; Is 19, 
12 con Eto, «¿dónde están pues...?»; 
Mig 7,10; Nah 3,17; Job 14,10; 20,7). 

El arameo "4n (DISO 18) no está docu- 
mentado en arameo bíblico. 


3. Sólo la mitad aproximadamente 
de las preguntas sobr2 el lugar «en dón- 
de» en el AT son preguntas auténticas. 
La mayoría de los textos con "ayyé (son 
excepción Gn 18,9; 19,5; 22,7; 38,21; 
Ex 2,20; 2 Sm 16,3; 17,20; Jr 2,6.8; 
Job 35,10; Lam 2,12; en Nah 3,17 y 
Job 15,23 se debe corregir el texto), 
y también, aunque mucho menos, algu- 
nos textos con *é (-z2) y "efo (sólo Dt 
32,37; Is 50,1 y Jr 3,2; Job 4,7; 38,4), 
son preguntas retóricas, en las que, por 
diversas razones estilísticas (afirmación 
enfática, ironía y burla, lamentación 
viva, desconcierto, etc.), se sobrentien- 
de la respuesta «en ningún sitio». He 
aquí algunos ejemplos tomados del em- 
pleo profano: Jue 9,58: «¿dónde está, 
pues, tu boca, con que dijiste...?; Nah 
2,12: «¿dónde está el cubil de leo- 
nes?»; Job 17,15: «¿dónde ha quedado 
mi esperanza? ». 

Las preguntas «¿de dónde?» y 
«¿adónde?» son en la mayoría de los 
casos preguntas auténticas (también 
Sal 121,1: «¿de dónde me viene ayu- 
da?»), que en algunos casos pueden 
convertirse en expresiones formularias 
con que se abre el diálogo (por ejem- 
plo, Jue 19,17: «¿acónde quieres ir 
y de dónde vienes?»; cf. Lande 40s). 
En ocasiones pueden también ser pre- 
guntas retóricas que expresan el des- 
concierto en que se halla el que inte- 
rroga o también la imposibilidad de 
encontrar salida a una situación (con 
méáyinm: Nm 11,13; 2 Re 6,27; Nah 
3,7; con "¿na: Gn 37,30; 2 Sm 13,13; 
Is 10,3). 


4. En los Salmos y en las polémi- 
cas saplenciales y proféticas la pregunta 
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retórica «¿dónde está pues...?» (= «nc 
está en ningún sitio...») aparece em- 
pleada en las más diversas formas (cf, 
F, Asensio, Teología e bistoria del pacto 
en torno a una interrogación bíblica: 
<«Gregorianum» 47 [1966] 665-684). 

Distintos son los casos en que el in- 
terrogador conoce de antemano la res- 
puesta («aquí» o semejantes), pero fot- 
mula la pregunta para apelar insistente- 
mente a la responsabilidad de alguno: 
Gn 3,9: «Adán, ¿dónde estás?»; 4,9: 
«¿dónde está tu hermano Abel?»; 1 Sm 
26,16: «¿dónde está la lanza del rey? »; 
también 2 Re 2,14: «¿dónde está ahora 
Yahvé, el Dios de Elías?», invocación 
a Yahvé expresada exclamativamente. 

La pregunta retórica «¿dónde?» re- 
ferida a Dios (distinta del auténtico 
interés por Dios, cuya carencia se re- 
procha en Jr 2,6.8; Job 35,10) se debe 
entender en la mayoría de los casos 
como negación malintencionada de la 
existencia y actividad de Dios y, menos 
frecuentemente (en las preguntas sobre 
la actividad milagrosa de Dios), como 
lamentación del perseguido y llamada 
al Dios oculto, a quien se pide que 
vuelva a manifestar su (antigua) poten- 
cia (Jue 6,13; Is 63,11.11.15; Mal 2, 
17; Sal 89,50: «¿dónde están tus anti- 
guas piedades?»). En las lamentaciones 
colectivas se recoge la pregunta irónica 
de los enemigos: «¿dónde está ahora 
vuestro Dios?» (Jl 2,17; Sal 79,10; 
115,2; cf. Mig 7,10; de ahí ha pasado 
también a la lamentación individual de 
Sal 42,44.11: «¿dónde está ahora tu 
Dios?»; de modo semejante también 
en la lamentación de Jeremías, Jr 17, 
15: «¿dónde queda entonces la palabra 
de Dios?»). También el discurso del 
copero con su pregunta: «¿dónde están 
los dioses de Jamat...?» (2 Re 18,34. 
34 = ls 36,19.19; cf. 2 Re 19,13 = Is 
37,13: «¿dónde están vuestos dioses? » 
Jr 2,28: «¿dónde están tus dioses, que 
te has fabricado? »). | 

En el lenguaje vivo de la polémica 
profética y sapiencial, el retórico «¿dón- 
de?» se emplea también en otros con- 
textos muy diversos, cf. Is 19,12; 33, 
18.18,18; 50,1; 51,13; Jr 3,2; 13,20; 
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37,19; Ez 13,12; Os 13,10.14.14, don- 
de se debe corregir "2hz por "ayye; Zac 
1,5; Mal-1,6.6; Job 4,7; 14,10; 20,7; 
21,28.28; 38,4; en Job 28,12.20; 38, 
19.24: se trata de preguntas que no 
tienen respuesta y que se formulan 
como prueba de que el conocimiento es 
limitado. 


5. Las preguntas retóricas con 7voÚ, 
«¿dónde?», en el NT (Lc 8,25; Rom 
3,27; 1 Cor 1,20 cita de 1s 19,11s; 12, 
17; 15,55, según Os 13,14; Gál 4,15; 
1 Pe 4,18 cita de Prov 11,31 G; 2 Pe 
3,4) dependen probablemente de la 
gran extensión de este recurso estilísti- 
co (J. Konopasek, Les «questions rhé- 
toriques» dams le NT: RHPhR 12 
[1932] 47-66.141-161; Balss-Debrun- 
ner 1, 230; Il, 83), pero al mismo 
tiempo sólo pueden entenderse como 
dependientes del AT en cuanto al con- 
tenido. 

E. JENNI 


PN "yin No-existencia 


1. Al hebreo *4yim, «no-existencia, 
no es», corresponden en el acádico 
yanu (GAG S 111b.190b, babilónico 
medio y tardío), en el ugarítico ¿n 
(WUS N. 294; UT N. 149.252), en el 
moabita "n (KAI N. 181, línea 24), cf. 
el púnico ynny (Poen., 1006, Sznycer, 
142). 


La base de esta palabra, tratada en he- 
breo como un segolado, parece ser la mis- 
ma que la del interrogativo > ayye, 
«¿dónde?». De aquí que la mayor parte 
de los autores hagan derivar "yin, «no- 
existencia, no es», de esta partícula inte- 
rrogativa: «la pregunta retórica “¿dónde 
está X?” pudo convertirse en la frase ne- 
gativa “X no está ahí”» (BL 633; cf. HAL 
40b). El semejante desarrollo en acádico 
(> ayyé 1) apoya esta explicación. 

Ejemplos hebreos extrabíblicos aparecen 
en la segunda inscripción de Silwán (KAI 
N. 191 B, línea 1) y en el óstracon N. 4 
de Laquis (KAI N. 194, líneas 5.7). 


2. La palabra aparece 789 X en el 
AT Cáyin 42 Xx, incluyendo Is 41,24; 
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Jr 30,7; "en "7147 Xx, de ellas 103 con 
sufijos). | 


El opuesto yes, «existencia», aparece 
140 x (incluyendo $ en 2 Sm 14,19 y 
Mig 6,10, cf. Wagner N. 28a.b; Gn 21 x, 
Ecl 16 x, Prov 13 Xx, Job 12 Xx). 

Los correspondientes arameo-bíblicos son 
tay (8 X) y en forma negativa la "tay 
(9 x). 


3. Su significado base es «no-ser/ 
no-existencia» (paralelo a b*lz, biltz, 
éfes, tób4) como negación de yés, 
«ser/existencia» (cf. Is 44,8). Sobre el 
empleo de la palabra, cf. GK $ 152 
i-p.u. 


4. Entre las múltiples afirmaciones 
sobre Dios en las que se emplea *4y:¿n 
sobresalen aquellas que tienen un ciet- 
to carácter formulario. Aparecen prin- 
cipalmente en Dtls; pero se encuentran 
también en algunos textos deuterono- 
místicos y en Os. 

Mencionemos en primer lugar la fór- 
mula "en k*..., «no hay nadie como...», 
que sirve para afirmar que una persona 
es incomparable (cf. C. J. Labuschagne, 
The Incomparability of Yabweb in tbe 
OT [19661). Esta fórmula presupone 
la pregunta «¿quién es como tú?» 
(1 Sm 26,15); la respuesta a tal pre- 
gunta será: «nadie es como tú». Esta 
afirmación de incomparabilidad no se 
emplea en el AT al dirigirse a un hom- 
bre (en tercera persona: 1 Sm 10,24; 
Job 1,8; 2,3; cf. Lande 103); aparece, 
por el contrario, frecuentemente en ora- 
ciones a Yahvé (1 Sm 2,2; 2 Sm 7, 
22 = 1 Cr 17,20; 1 Re 8,23 = 2 Cr 6, 
14; Jr 10,6.7; Sal 86,8). En tercera 
persona aparece también en la fórmula 
de reconocimiento de Ex 8,6 y en la 
alabanza descriptiva de Dt 33,26, y 
como autoafirmación de Yahvé en Ex 
9,14. 

Junto a la afirmación de incompara- 
bilidad está la afirmación de exclusivi- 
dad o unicidad. Á esta categoría perte- 
necen los dos giros que encontramos en 
1 Sm 2,2: «nadie es santo como Yahvé, 
pues nadie hay fuera de ti», y 2 Sim 7, 
22 = 1 Cr 17,20: «por eso eres grande, 
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Señor Dios mío, pues nadie es igual a 
ti y no hay Dios fuera de ti». En la 
fórmula de reconocimiento de cuño 
deuteronomístico se acentúa la exclusi- 
vidad por medio de la expresión "én 
“od: «tú debes/todos los pueblos deben 
reconocer que Yahvé es Dios y nadie 
más» (Dt 4,353.39; 1 Re 8,60; cf. Dt 
32,39). Esta afirmación de unicidad se 
combina con la fórmula de autopresen- 
tación (W. Zimmerli, Ich bin Yabwe: 
FS Alt [1953] 179-209 = GO 11-40) 
en Oseas (Os 13,4; cf. 5,14). No es 
extraño que esta combinación se dé con 
gran frecuencia en Deuteroisaías, que 
tanto destaca la exclusividad del Dios 
único en la creación, en la dirección de 
la historia y en la salvación. Su predi- 
lección por esta forma está condiciona- 
da también por los himnos de autoala- 
banza o autoglorificación de los dioses 
en el ambiente babilónico en que vivió 
(cf. Westermann, ATD 19,126s). La 
forma sencilla aparece en el oráculo de 
Ciro Is 45,5.6: «yo soy Yahvé y nadie 
más», y en el litigio de 45,18.22; en 
43,11 se amplía a «y junto a mí no hay 
salvador»; en 43,13 (litigio), a «y na- 
die arranca de mi manc»; en 45,21, a 
«junto a mí no hay un dios verdadero, 
salvador», y en 46,9, a «yo soy Dios y 
nada es como yo» (disputa). 

Que estas locuciones no deben en- 
tenderse como «fórmulas monoteísti- 
cas» (así, B. Hartmann, ZDMG 110 
[1961] 229-235) se deduce clarísima- 
mente del género al que pertenecen: es 
un proceso judicial en el que Yahvé 
comparece frente a los otros dioses. La 
frase «y fuera de mí no hay dios algu- 
no» (44,6, cf. v. 8) no es una afirma- 
ción, sino una reivindicación (Wester- 
mann, ATD 19,114; cf. 69ss). Yahvé 
exige de los dioses de las naciones prue- 
bas de su divinidad en el actuar histó- 
rico contínuo, pruebas que ellos son 
incapaces de presentar. La parte con- 
traria sólo puede callar (41,26: «nadie 
lo afirma, nadie lo hace oír, nadie os 
ha oído una palabra») y abandona la 
escena (41,28: «no hay nadie allí, no 
hay entre ellos ningún consejero»). La 
disputa de 40,12-31 muestra claramen- 
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te la importancia de la palabra *áyin 
en Dtls; aparece en ella hasta seis ve- 
ces: dos veces para declarar que los 
ricos y poderosos de este mundo son 
«nada» ante Yahvé (v. 17; cf. 41,11. 
12); Yahvé los «aniquila» (v. 23; cf. Ez 
26,21; 27,36; 28,19); el Líbano con 
sus maderas y bosques no basta para 
ofrecer sacrificios (v. 16); el pensamien- 
to de Yahvé no se puede sondea- 
(v. 28), Yahvé ayuda al impotente 
(v, 29); cf. además 50,2 y 63,3. 


La negación de Dios "en **lobim, «no 
hay Dios», en Sal 10,4; 14,1 = 53,2, no 
debe entenderse como negación teórica, 
sino más bien en el sentido de 3,3: «no 
ha encontrado ayuda en Dios», como ne- 
gación práctica: «Dios no está presentes 
no interviene» (—>>"*lobim 1V /5; cf. Kraus, 
BK XV, 106, que cita a Kohler, Theol., 1). 
Cf. también las afirmaciones con yes, «está 
presente», en Gn 28,16; Ex 17,7; Jue 6, 
13; 1 Sm 17,46; ls 44,8 (yes se usa ade- 
más en contextos teológicos: 2 Re 3,12; 
Jr 14,22; 37,17; Sal 73,11; 2 Cr 25,8). 


5. Enlos LXX, para traducir "4yin¿ 
"¿n aparecen con frecuencia, además de 
las partículas negativas, palabras com- 
puestas con alfa privativa. Las fórmu- 
las de incomparabilidad y de unicidad 
van desapareciendo en el NT, al igual 
que las confrontaciones con los dioses 
extranjeros; cf., sin embargo, 1 Cor 
8,4. 

S. SCHWERTNER 
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I. Los términos para «hombre» (a 
diferencia de los términos para «mu- 
jer», —>1$54) no coinciden en las len- 
guas semíticas, ya que han sufrido di- 
versas innovaciones y cambios. %$ apa- 
rece sólo en hebreo, fenicio-púnico y 
arameo antiguo (DISO 26), así como 
en árabe meridional antiguo (W. W. 
Múller, ZAW 75 [1963] 306), mien- 
tras que en acádico (awilu, etlu, mutu), 
ugatítico (bn3, mt), arameo (> gbr) y 
árabe (mar) predominan otros tér- 
minos. | | 
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La etimología de *$ es muy incierta; así 
lo es también, por ejemplo, el intento de 
K. Elliger, Studien zum Habakuk-Kom- 
mentar vom Toten Meer (1953) 785.189, 
y ES Alt (1953) 100s, de hacer derivar la 
palabra de una raíz "$ (KBL 93b: «ser 
firme, apretado»; HAL 91b: árabe "atta, 
«brotar abundantemente»), basándose en 
la forma *5ySym, «hombres (?)», de 10p 
Hab 6,11 (y de aquí conjeturada también 
en Is 16,7, cf. HAL 91b). 


En fenicio-púnico el plural se forma 
regularmente; en los demás casos, al 
igual que en el hebreo "224372, se sus- 
tituye la raíz $ con una forma de la 
raíz 15 (P. Fronzaroli, AANLR VIIT/ 
19 [1964] 244.262.275) (cf. el hebreo 
»225$, «hombre»; —"1$$4, «mujer» < 
*ant-at-, no depende de esta raíz). La 
forma plural "15772, raramente documen- 
tada, debe ser una forma más reciente 
elaborada sobre la base del singular (ls 
53,3; Sal 141,1; Prov 8,4; BL 616). 


Como derivado debe mencionarse la for- 
ma diminutiva $0, «hombrecillo (en el 
ojo) = pupila» (Dt 32,10; Sal 17,8; Prov 
7,2; para paralelos en otras lenguas, cf. 
HAL 42a); el verbo $5 hitpolel, «animar- 
se», en ls 46,8 es muy discutido tanto 
textual como gramaticalmente (cf. HAL 
96b; Bibl 41 [19601 173 N. 2620). 

- Sobre los nombres propios *e+Sbácal (1 Cr 
8,33; 9,39; en 2 Sm 2-4 cambiado ten- 
denciosamente en *%S$-bóset, «hombre de 
ignominia») e *15b0d (1 Cr 7,18), cf. Noth, 
IP 138.225, con lo que queda con todo 
abierta la posibilidad de reinterpretaciones 
etimológicas populares (cf. HAL 89b) de 
formas que originalmente eran distintas (lo 
mismo vale para Y ¿s$akar, interpretado fre- 
cuentemente de acuerdo con Gn 30,18, 
como %3 sákaár, «mercenario»). Sobre *$t0b 
(2 Sm 10,6.8), cf. A. Jirku, ZAW 62 
(1950) 319; HAK 43a. 


11. Los 2.183 casos (incluyendo 
2 Sm 16,230; 23,21 0; excluyendo 
Prov 18,24) de este sustantivo, que 
ocupa el sexto lugar por su frecuencia 
en la Biblia, están distribuidos regulat- 
mente en todo el AT, aunque son algo 
más frecuentes en los libros narrativos 
(Gn, Jue, 1/2 Sm) y en los legales 
(también Prov): | ye 
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Singular Plural Total 
Gn 107 51 158 
Ex 83 13 96 
Lv 93 1 94 
Nm 98 33 131 
Dt 76 14 90 
Jos 39 33 712 
Jue 155 44 199 
1 Sm 141 70 211 
2 Sm 105 34 e 139 
1 Re 69 16 85 
2 Re 104 23 127 
Is 49 14 + 1 64 
Jr 114 47 161 
Ez 65 24 89 
Os 10 — 10 
Jl 2 2 4 
Am Z 1 3 
Abd 1 2 3 
Jon 4 5 9 
Mig 7 1 8 
Nah — 1 1 
Hab — — — 
Sof 2 2 4 
Ag 3 — 3 
Lac 20 3 23 
Mal 4 — 4 
Sal 38 6 + 1 45 
Job 29 13 42 
Prov 84 5+1 90 
Rut 19 Z 21 
Cant 3 — 3 
Ecl 8 2 10 
Lam 1 —Á 1 
Est 20 — 20 
Dn 7 1 8 
Esd 4 10 14 
Neh 24 20 44 ' 
1. Cr 24 17 41 
2 Cr 43 13 56 
Total AT” 1.657 323+3  2.183* 


III. 1. En su significado base, la 
palabra debe traducirse por «hombre» 
(persona adulta masculina en oposición 
a «mujer»). Se da, pues, un campo se- 
mántico natural en el que hombre y 
mujer se contraponen. 


Son corrientes las series nominales 
del tipo «hombre y mujer», «hombres 
y mujeres» (singular junto a plural en 
Jue 9,49.51 y 16,27.27), en las cuales, 
de acuerdo con la estructura patriarcal 
dominante en Israel, el hombre apare- 
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ce siempre en primer lugar (>>"4b 111/ 
1). La expresión «hombre y/o mujer» 
tiende a aparecer en los textos legales 
con el significado de «cualquiera, quien- 
quiera que» (Ex 21,28.29; 35,29; 36,6; 
Lv 13,29.38; 20,27; Nm 5,6; 6,2; Dt 
17,2.5; 29,17; Est 4,11; cf. 2 Cr 15, 
13). La expresión «hombre y mujet», 
o en su caso «hombres y mujetes», pue- 
de también emplearse para designar la 
totalidad (Jos 6,21; 8,25; 1 Sm 15,3; 
22,19; 27,9.11; 2 Sm 6,19 = 1 Cr 16, 
3; Jr 6,11; 51,22; Neh 8,2.3, a veces 
también en series más largas). Existen 
también series trimembres «hombres/ 
mujeres/niños» (Dt 31,12; Jr 40,7; Est 
10,1; cf. Jr 44,7; con ttm, Dt 2,34; 
3,6; con g*barim, Jr 41,16). El concep- 
to bén, «hijo», pertenece a este campo 
semántico sólo cuando es empleado en 
sentido lato (por ejemplo, Gn 42,11. 
13; Dt 1,31; Ez 16,45.45; Mal 3,17). 

El hombre tiende a la comunidad 
sexual con la mujer (Gn 2,24) o, vice- 
versa, la mujer con él (cf. Jr 29,6). 

«Estar casada», visto desde el punto 
de vista de la mujer, se expresa por 
báyita 195 (Lv 21,3; Ez 44,25). A la 
inversa, se puede llamar a una mucha- 
cha virgen cuando ningún hombre ha 
cohabitado todavía con ella (lo yad“d 
$, Jue 11,39; 21,12; cf. Gn 19,8; 24, 
16). Toda una serie de cuestiones sobre 
las relaciones sexuales extramatrimo- 
niales entre hombre y mujer (esclava, 
virgen, desposada) aparece regulada en 
cláusulas legales (Lw 19,20; Dt 22, 
22-29); lo mismo vale de las relaciones 
sexuales con. una mujer durante la 
menstruación (Lv 15,24,33), la cuestión 
del matrimonio con el cuñado (Dt 25, 
7), caso de polución =n el hombre (Lv 
15,16ss), etc. 

Un sinónimo en el significado base 
es géber (> gbr; D: 22,5 en contra- 
posición a *¿$$a; usado frecuentemente 
en el sentido de $: Nm 24,3.15), que 
aparece mucho más raramente. Tam- 
bién es poco frecuente el término 
m*tim, «hombres, gente», usado sólo 
en plural (22 X, de ellas 6 X en Job; 
cf. el acádico mutu, el ugarítico mt y el 
etiópico met, «hombre, esposo»; cf. 


Hombre 214 
también los nombres propios M*tusPel, 
Gn 4,18, y M'usélab, Gn 5,21- 21; 

1 Cr dl en 


Para designar el sexo existe el término 
específico zákar, «masculino, hombre va- 
rón» (82 Xx, de ellas 18 x en Lv, 18 x 
en Nm, 14 x en Gn, 12x en Esd 8; 
además, el colectivo antiguo zkar, «todo 
lo masculino», en la ley sobre las pere- 
grinaciones de Ex 23,17 = 34,23 = Dt 16, 
16 y en la ley sobre el anatema de Dt 
20,13; la raíz *dakar-, «masculino», pet- 
tenece al semítico común); su contrario es 
generalmente »r*geba, «femenino» (22 X, 
si se exceptúa el difícil texto de Jr 31,22 
[cf. Rudolph, HAT 12, 198s] aparece sólo 
en el Pentateuco). 

Referido a animales, %$ aparece en su 
significado base sólo en Gn 7,2.2 (en los 
demás textos se usa zákar, Gn 6,19; 7,3 y 
otros). 


2. El significado base queda restrim- 
gido con frecuencia a sentidos especia- 
lizados: 

a) $ debe traducirse en muchos 
casos simplemente por «marido» (Gn 
3,6.16 y passim). Dentro de los textos 
legales pertenecen a esta categoría so- 
bre todo los pasajes en que se zanjan 
diversas cuestiones de derecho matrimo- 
nial (Nm 5,12ss, en el caso de sospe- 
cha de adulterio; 30,8ss, en el caso de 
votos hechos antes de contraer matri- 
monio; Dt 22,13ss, en el caso de sepa- 
ración; 24,1-4, en caso de nuevo ma- 
trimonio tras la separación, cf. Jr 3,1; 
Dt 24,5, en caso de exención del ser- 
vicio militar). 

Sobre la designación de Yahvé como 
«esposo», cf. inf. 1V/3. 

En el sentido de «esposo» es sinó- 
nimo el término —> báal, «marido» 
(2 Sm 11,26 paralelo a 3); cf. también 
>”adon (Gn 18,12; Jue 19,265; Am 4, 
1; Sal 45,12). 

b) En algunos textos, "73 sirve es- 
pecialmente para designar algunas pro- 
piedades típicamente viriles, como la 
fuerza, dominio, valentía (1 Sm 4,9; 
26,15; 1 Re 2,2; cf. Gn 44,15; Jue 8, 
21, etc.). Otro sinónimo, aunque rara- 
mente empleado en este sentido, es 
géber (Job 38,3; 40,7). 
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c) Sólo aparentemente se restringe 
el sentido de %$ al significado de «pa- 
dre» o «hijo» en algunos pasajes, a sa- 
ber: cuando $, «uno, alguno», en sen- 
tido general aparece en contraposición 
a «hijos» o «padres», respectivamente, 
en lugar de la designación propia de 
parentesco (padre : hijo en Gn 42,11. 
13; Dt 1,31; 8,5 Mal 3,17; hijo : pa- 
dres en Gn 2,24; 1 Sm 1,11; Am 2,7; 
Is 66,13; cf. también Gn 4,1). 

d) También el plural puede, según 
el contexto, sustituir a determinadas 
designaciones más precisas. Así, los 
«hombres» son, en Gn 12,20, la guat- 
dia que el faraón da a Abrahán; en Jos 
9,14, negociadores; en Jos 10,18, centi- 
nelas; en 2 Sm 18,28, insurrectos, etc. 
Con especial frecuencia, el plural los 
«hombres» designa a exploradores (Nm 
13s; Dt 1; Jos 2,6s) o acompañantes, 
sobre todo en Sm y Re (con frecuencia, 
con la forma sufijada "“násaw, «sus 
hombres»). Precisamente como séquito 
de David (unas 30 X), Saúl, Abner o 
Joab tienen que desempeñar por lo re- 
gular funciones militares (distinto, por 
ejemplo, Gn 24,54.59; 2 Re 5,24), 


3. Existe la tendencia a emplear el 
concepto como colectivo, especialmente 
en conexión con numerales (por ejem- 
plo, 2 Re 4,43; 10,6.14). Este empleo 
tiene su contexto más apropiado en los 
libros narrativos; cf. también la cone- 
xión fija entre las palabras "$ — Yis- 
rrel. 


4, Con cierta frecuencia se emplea 
$ en el sentido generalizado de «pet- 
sona humana»: 

a) Esta tendencia a generalizar su 
significado se deja notar particularmen- 
te en los textos legales (por ejemplo, 
Ex 21,12: «el que hiere a un hom- 
bre...»; naturalmente, estos castigos va- 
len también para aquel que hiere a una 
mujer), en los textos sapienciales (por 
ejemplo, Prov 12,25; Sal 37,7) y en las 
bendiciones o maldiciones (Dt 27,15: 
«maldito el hombre que...»; Sal 1,1; 
112.1.5 y passim). 

b) El significado general de «pet- 
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sona humana» es evidente en aquellos 
textos en que 3 se contrapone a «ani- 
mal» (Ex 11,7; 19,13; Sal 22,7) y tam- 
bién en aquellos en que se habla del 
hombre en contraposición a Dios: muy 
destacado en Nm 23,19; Jue 9,9.13; 
1 Sm 2,26 y passim, cf. bestébet *na- 
sim, «con azotes de hombres» (2 Sm 
7,14); miswat 5, «estatuto de hom- 
bres» (Is 29,13) (cf. 1V/55). 

c) Esta generalización se manifiesta 
sobre todo en los estados constructos: 
anse habbáyit, «servidumbre» (Gn 39, 
11.14 abarca tanto a hombres como a 
mujeres), b?ammat *1$, «según el codo 
corriente» (Dt 3,11), etc. 

En este sentido general hay que com- 
pararlo con su sinónimo — adam, que 
en ocasiones aparece en paralelismo con 
75 (1s 2,9.11.17; 5,15; Sal 62,10, etc.); 
cf. también el concepto "2205, que en 
épocas tardías se emplea la mayor parte 
de las veces en el sentido de «débil, 
mortal» (> "4dám). 

d) Baste sólo indicar el empleo de 
$ como pronombre en el sentido de 
«cada uno, todo el mundo, alguno» o, 
negado, «ninguno». 


5. ”1$ forma parte de toda una serie 
de expresiones compuestas, de las cua- 
les mencionaremos sólo las más impor- 
tantes: 


a) Se emplea, junto al normal yoseb, 
«habitante», para designar a los habitantes 
de una ciudad o de un país (habitante de 
una ciudad: bien por medio de la expre- 
sión compuesta *anse hatr, por ejemplo, 
Gn 24,13, o bien "anmse hammáqóm, pot 
ejemplo, Gn 26,17, o bien en unión con. 
nombres de lugar, por ejemplo, Jos 7,4s; 
miembros de una nación: sea en plural 
constructo "anse YisrPel, por ejemplo, 
1 Sm 7,11, sea como colectivo $ Y ¿srPel, 
$ Y*huda, etc.). Para designar a un habi- 
tante particular de una ciudad o nación 
existen expresiones como ?7$ sórz, «hombre 
de Tiro» (1 Re 7,14), $ meisrz, «egipcio» 
(Gn 39,1), etc. 

b) En cinco pasajes se habla de *anSé 
habbáyit: Gn 17,23.27 (esclavos varones 
que son circuncidados); 39,11.14 (criados 
de Putifar); Mig 7,6 (gente que vive en la 
misma casa). 
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c) $ aparece en muchas expresiones 
compuestas para designar profesiones. >3 
milbáma [lo plural) =s el «guerrero» (Ex 
15,3, cf. inf. 1V/1; Jos 17,1; 1 Sm 18,5 y 
passim; pero también «enemigo», 2 Sm 8, 
10 = 1 Cr 18,10; Is 41,12). En tiempos de 
Salomón parece que se designaba con esa 
expresión a un conocido grupo profesional 
(1 Re 9,22); el concepto está documentado 
mayormente en la época tardía de la mo- 
narquía (como sinónimo, cf. m'tim en Dt 


33,6; Is 3,25, y baburim en 1s 9,16). Muy 


cercana es la expresión %% báyil. Se trata 
de «hombres hábiles» en lenguaje jurídico 
(Ex 18,21.25), rabadanes capaces del faraón 
(Gn 47,6) o idóneos centinelas (1 Cr 26, 
8), etc. Desde el tiempo de los jueces, con 
la expresión anse háyil se designaba a los 
«guerreros hábiles» (Jue 3,29; 2 Sm 11,16 
y passim; cf. gibbor báyil, — gbr). Otras 
designaciones de profesión son $ nab?, 
«profeta» (Jue 6,8), 15 ha dama, «labra- 
dor» (Gn 9,20), $ yode“ sáyid, «cazador» 
(25,27), etc. Otras expresiones compuestas 
que designan la actividad o la naturaleza 
de un hombre son: %5$ habbenáyim, <lu- 
chador cuerpo a cuerpo» (1 Sm 17,4.23), 
$ raglz, «infantería» (2 Sm 8,4 = 1 Cr 18, 
4; 1 Cr 19,18), etc. 

d) ”1% se emplea zn perífrasis adjetiva- 
les, por ejemplo, en 3 sacar, «peludo», e 
1$ baláq, «lampiño» (Gn 27,11). 

e) Alguna vez aparece también la ex- 
presión biné $ (Sal 4,3; Lam 3,33; para- 
lelo a binée "adam ex Sal 49,3 y 62,10). 
Esta expresión está documentada sólo a 
partir de la época exílica y debe traducirse 
simplemente por «hombres»; sólo en Sal 
49,3 se puede pensar en traducirla por 
«nobles» (cf. HAL 42a; Kraus, BK XV, 
33.365). 

f) La expresión k%1$ >2bad, «como un 
solo hombre», sirve para designar la uni. 
dad y la totalidad de un grupo de hom- 
bres, por ejemplo cuendo la comunidad se 
reúne «como un solo hombre» (Jue 20,1; 
Esd 3,1; Neh 8,1) o cuando sale «como 
un solo hombre» a la guerra (1 Sm 11,7 y 
passim). «Como un solo hombre» se pue- 
de también matar a un gran número de 
hombres (Nm 14,15 v passim), cf. la idea 
de exterminio en la guerra de Yahvé 
(> hrm). 

g) Mencionemos finalmente algunas 
expresiones en las que se emplea $ en un 
sentido muy generalizado (cf. 111/4d). En 
conexión con —> re“ y con —>>4bh su signi- 
ficado base se atenúa hasta significar «uno 
a otro, recíprocamente» (por ejemplo, Ex 
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18,7 y Gn 42,21). El texto que más se 
aleja del significado original es el de Gn 
15,10, donde incluso la referencia personal 
se ha perdido: «Abrahán colocó las partes 
(del animal partido) una frente a otra». 


IV, 1. Aunque en el AT se repre- 
senta a Yahvé como hombre, sólo rara- 
mente y en sentido metafórico se habla 
de él como ?3. 

En la alabanza descriptiva de Ex 15, 
3 se llama a Yahvé %5 milbamaá, «guz- 
rrero». Es ésta la formulación de un 
descubrimiento que Israel hizo en las 
batallas con sus vecinos. En Dtls 42, 
13 se vuelve a emplear este lenguaje y 
también el concepto mismo de 3 »zil- 
hámot, «guerrero»; pero aquí se trata 
de una simple comparación entre la ac- 
tividad de Yahvé y la actividad de un 
guerrero (R*%S milhámot). 


2. a) En el antiguo relato de la 
promesa de Gn 18 la narración alterna 
entre Yahvé y los tres hombres. Dado 
que el v. 13 menciona expresamente a 
Yahvé como sujeto, también los restan- 
tes versículos en singular (3.10.14b. 
15b) deberán referirse a él en la mis- 
ma función gramatical. En Gn 18, por 
tanto, se representa a Yahvé como al- 
guien que aparece en la figura de «tres 
hombres», aunque nunca se le identi- 
fica explícitamente con ellos. Cf. los 
dos hombres en Gn 19 y el «hombre» 
en Gn 32,23ss. En la época más anti- 
gua de Israel no había dificultad al- 
guna en representar a Yahvé, siguiendo 
las sagas preisraelíticas, como un hom- 
bre de apariencia idéntica a la de lcs 
demás hombres, que anda sobre la tie- 
rra, come o lucha (una representación 
parecida aparece posiblemente en Jcs 
5,13-15 y Ez 8,2). 

b) En algunos textos posexílicos se 
designa ocasionalmente con el término 
$ a los seres celestiales enviados a lcs 
hombres (profetas) en el contexto de 
visiones proféticas del futuro, sín que 
se les identifique con Dios, pero sí 
que tampoco se les diferencie clara- 
mente. 

Ez 9,2ss («seis hombres con el ins- 
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trumento destructor», «hombre con 
vestido de lino»; cf. Ex 12,12 P; 12, 
23 J, donde Yahvé mismo pasa por 
Egipto como ángel exterminador); Zac 
1,8.10 («hombre entre los mirtos»); 
Zac 2,5 («hombre con un cordel de 
medir»); Dn 10,5; 12,6s («hombre con 
vestido de lino»). 


3. En Os 2,4.9.18 se llama a Yahvé 
el esposo de Israel. Esto hubiera sido 
imposible en el primitivo Israel, pues 
esta designación implica una concep- 
ción propia de la religión cananea de 
Baal con su Hierós Gámos y su prosti- 
tución sagrada. Es Oseas el primero 
que se atreve a emplear esa imagen, que 
precisamente le sirve para atacar a 
aquellos que se sienten atraídos por el 
culto sexual cananeo (cf. Wolff, BK 
XIV/1,60, y Rudolph, KAT XITI/1, 
788). 

Este mismo tipo de imagen lo reco- 
ge después Ezequiel (Ez 16, claramen- 
E en v. 32 y 45; pero cf. también v. 8. 

20). Por el contenido habría que citar 
aquí Jr 3,6ss y Ez 23, aunque falta en 
ellos el término >. 

También en otros pasajes se compara 
directamente a Yahvé y su actividad 
con la actividad de un hombre: Ex 33, 
11 (lo mismo que un hombre habla con 
su amigo, así habla Dios con Moisés); 
Dt 1,31; 8,5; Mal 3,17 (igual que un 
hombre lleva a su hijo, lo uE se 
apiada de él). 


4. El «hombre de Dios» está clara- 
mente del lado de los hombres; es el 
encargado, el mensajero de Dios. El 
concepto *%$ hP*lohim aparece en el 
AT 76 X, de ellas 55 x en los libros 
de los Reyes. 


Se designa como «hombres de Dios» a 
los siguientes: Eliseo (29 x en 2 Re 4, 
7-13,19); Elías (7 X en 1 Re 17,18.24; 
2 Re 1,9-13); Moisés (6 x en Dt 33,1; 
Jos 14,6; Sal 90,1; Esd 3,2; 1 Cr 23,14; 
2 Cr 30,16); Samuel (4x en 1 Sm 9, 
6-10); David (3 x en Neh 12,24.36; 2 Cr 
8,14); Semeyas (1 Re 12,22; 2 Cr 11,2); 
Janán (Jr 35,4); hombres de Dios anóni- 
mos (24 Xx, en Jue 13,6.8; 1 Sm 2,27; 1 Re 
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13,1-29; 20,28; 2 Re 23,16.17; 2 Cr 25, 
7.9.9.); —>*lohim 1/6. 

$ bPelobim es, junto a r0 2, «viden- 
te» (>YPb), y > nab?, «profeta», uno de 
los conceptos fundamentales en la primi- 
tiva profecía de Israel. A pesar de la di- 
versidad de matices en el significado (Elías 
y Eliseo son «hombres de Dios», sus dis- 
cípulos se llaman «discípulos de los pro- 
fetas»; en 1 Re 13 se encuentran preci- 
samente frente a frente un «hombre de 
Dios» y un «profeta»), el hombre de Dios 
del tiempo primitivo desempeña funciones 
proféticas. 

En este campo semántico se encuentran 
la «fórmula de comunicación de la palabra 
divina» (1 Re 12,22; 17,2.8), la misión 
del mensajero (1 Re 12,23; 2 Re 1,3.15) 
y la fórmula del mensajero (1 Sm 2,27; 
1 Re 12,24; 13,2; 17,14; 20,28 y otros). 
Los hombres de Dios de los primitivos re- 
latos proféticos anuncian, igual que los 
profetas, la salvación o la desgracia. Con 
frecuencia «hombre de Dios» y «profeta» 
son términos sinónimos (1 Sm 9,8s; 1 Re 
13,18 y otros); cf. C. Kuhl, Israels Pro- 
pheten (1956) 14s; von Rad II, 16s. 


No se emplea nunca este término 
para designar a los llamados profetas 
escritores de los siglos viri-vI. En el 
período tardío pasa a ser un simple tí- 
tulo de grandes personalidades (Moisés, 
David). 

También se habla de hombres a los 


que Dios ha confiado alguna misión 


especial: «el bastón del hombre que yo 
elija» (Nm 17,20; cf. 2 Cr 6,5); «el 
hombre de mi plan» (= Ciro, ls 46, 
11); «el hombre que profetizaba en 
nombre de Yahvé» (Jr 26,21); «el hom- 
bre de tu diestra» (Sal 80,18), etc. 


5. Los textos citados anteriormente, 
en los que se designa a Dios directa- 
mente como %$ o en los que se com- 
para su actividad con la de un $ (1V/ 
3), son pocos en comparación con aque- 
llos que presentan al $ como criatura 
de Dios y, por lo mismo, claramente 
diferenciado de él. 

a) En Gn 2-3 el concepto es rato 
(2,238; 3,6.16; aquí el concepto funda- 
mental es > adam). 

b) En algunos textos se acentúa 
con gran claridad la diferencia entre 
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Dios y el hombre: el hombre, a dife- 
rencia de Dios, es pasajero (Sal 39,7; 
62,10); a diferencia del hombre, Dios 
nunca miente (Nm 23,19) y mantiene 
la palabra (Os 11,9). La literatura sa- 
piencial destaca de modo especial esta 
contraposición: Prov 21,2; 14,12, etc. 
Cf. también pasajes como Gn 32,29; 
Jos 10,14; Jue 9,9,13; 2 Sm 7,14; 2 Re 
5,7; Is 40,6ss (> basar). 


6. Por lo que respecta al hombre, 
su comportamiento, especialmente el 
sexual, está regulado por una serie de 
mandatos divinos cuya transgresión 
provoca la ira y el castigo de Dios. 
Mencionemos algunos contextos: 

a) Al acto de promulgación de las 
leyes deben acudir todos, hombres, mu- 
jeres, niños, forasteros (Dt 31,12; cf. 
Jos 8,35). En las asambleas del pueblo 
celebradas por Esdras y Nehemías apa- 
recen de nuevo estos grupos de perso- 
nas (Esd 10,1; Neh 8,2s). 

b) La ley del anatema de la guerra 
de Yahvé afectaba a hombres, mujeres 
y niños (bueyes, ovejas, asnos) (Jos 6, 
21; 8,25; 1 Sm 15,3 y otros). La pro- 
fecía vuelve a mencionar los mismos 
grupos de gente, sólo que aquí los ene- 
migos de Dios, que son totalmente ani- 
quilados, son los mismos israelitas (Jr 
6,11; 44,7; cf. 51,22). 

EN El matrimonio de un israelita 
con una extranjera eza en ocasiones po- 
sible, pero con el tiempo fue recibien- 
do un juicio cada vez más negativo 
teológicamente, ya que la venida de mu- 
jeres paganas significaba la introduc- 
ción de cultos paganos (Gn 34,14; es- 
pecialmente en la época posexílica: 
Nm 25,6; Esd 10,17; Neh 13,25). 

d) Israel se defendió decididamente 
contra la introducción y adopción de 
cultos paganos en especial a partir del 
Dt. Se castigaba, por tanto, con gran 
severidad a los idólatras (Dt 17,2.5; 
29,19; Ez 8,11.16; 11,1; 14,3.8). 

e) El que viola estos mandamien- 
tos recibe el correspondiente castigo, 
pues Dios «paga al hombre según sus 
obras» (Job 34,11; cf., entre otros, 
1 Sm 26,23; 1 Re 8,39 =2 06,305 
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Jr 31,30; 32,19; Ez 6,16; Sal 62,13; 
Prov 24,29; 2 Cr 25,4). 


V. En el NT se distingue entre 
Gáwvío, «hombre, persona humana» (A. 
Oepke, art. «vo: ThW 1, 362-364), 
y évdpuwrroc, «persona humana» (J. Je- 
remíias, art. AvB8puwrroc: ThHW 1, 365- 
367). Se evoluciona en la dirección del 
AT. Se establece una clara diferencia er- 
tre Dios y el hombre (Mt 21,25; Hch 
5,29, con évbpwrros: Jn 1,13, con 
Gvip), mientras que se contempla la 
unión entre Dios y el hombre en Jesús 
de Nazaret (Mc 14,71; 15,39; Jn 19,5, 
con dávBpuwrroc: Jn 1,30; Hch 2,22; 
17,31, con dvnp). 


J. KUHLEWEIN 


ban 1 Comer 


1. La raíz "k/ pertenece al semítico 
común (en etiópico aparece sólo coma 
sustantivo). Como verbo aparece en el 
hebreo del AT en las formas gal, nifal, 
pual y hifil; en arameo sólo en qal 
(cf. inf. 34). En 3b diferenciaremos los 
numerosos derivados nominales (sólc 
en hebreo) que tienen el significado ge- : 
nérico de «comida», las formas segola- 
das "¿Rel y el femenino okla, la forma 
aramaizante "kzla, los nombres con el 
preformativo ma-, ma ?kal y ma*kólet 
(1 Re 5,25, makkólet, GK S 23s). 
Como nomen instrumenti aparece ma- 
akélet, «cuchillo». 


Ibm, «alimentar», es en cierto sentido 
sinónimo (6 X, también en ugarítico junta 
a "kl; sobre el fenicio Kil 1,6, cf. DISO 
137 y KAI II, 32; en acádico, l?amun, 
labámu, lému, «tomar, comer», AHw 527b. 
543b) del "sustantivo lehem, «pan, alimen- 
to» (300 x, incluidos Is 47,1 y Job 30,4, 
de ellas 1 Xx es arameo en Dn 5,1, «comi.- 
da»; también púnico, arameo; sobre el 
árabe labm, «carne», cf. L, Kóhler, JSS 1 
[1956] 10; sobre el etiópico, cf. E. Ullen- 
dorf, VI 6 [1956] 192), que aparece en 
contextos teológicos al afirmar la potencia 
creadora de Yahvé (Sal 136,25; 146,7; 147, 
9; sobre Dt 8,3, cf. von Rad, ATD 8 31; 
H. Brunner, VT 8 [1958] 4285). 
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- Al sentido de nuestro término se acerca 
el del vocablo ¿“m, «saborear» (10 x, de 
las que en sentido traslaticio, «sentir, ex- 
perimentar», en Sal 34,9; Prov 31,18), con 
el sustantivo correspondiente tá'am, «gus- 
to», en sentido traslaticio, «entendimien- 
to» (12 X, además Jon 3,7: «orden», ex- 
tranjerismo tomado del arameo o del acá- 
dico, cf. Wagner N. 117); los correspon- 
dientes arameo-bíblicos son: ¿mr pael, «dar 
de comet», y los sustantivos láam y ¿“ém, 
«entendimiento; orden, relato». 

Ulteriores vocablos “referentes a la co- 
mida, con significados en ocasiones espe- 
ciales, son los siguientes: brh, «comer co- 
mida de enfermo» (biryá y bárút, «comida 
de enfermo, de duelo»); gzr, «devorar» 
(Is 9,19); z8n, «alimentar» (Job 36,31, 
texto corregido; mazónm, «alimento», en 
arameo, el hitpael «alimentarse» y mázon), 
sid hitpael, «aprovisionarse» (sáyid. y seda, 
«provisiones de viaje»), además >” raba, 
«comida (para el camino)» (cf. HAL 84b), 
y mispo”, «forraje» (ugarítico sp, «co- 
mer»); cf. además las raíces que, no ca- 
sualmente, empiezan por el sonido lin- 
gual 1: Ibt, «consumir»; Ibk, «lamer, pa- 
cer»; If, «tragar»; lásad, «pasteles» (Nm 
11,8; árabe 1sd, «chupar»); sobre 1“, «sor- 
ber», y lqq, «lamer», —> Sth, «beber»*. 


2. Según Mandelkern y Lisowsky, 
el verbo aparece en el AT 809 X en 
- hebreo y 7 X en arameo (cf., sin em- 
- bargo, inf. 3b) (qal 739 x +7 X en 
arameo, nifal 45 X, pual 5 X, hifil 
20 X), "ókel 44 Xx, "okla 18 X (sólo 
en Ez y P, salvo Tr 12,9, siempre con 
la preposición /*), bla 1 Xx, metkal 
30 Xx, mP*kólet 1X, merkálet 4 x 
(excepto el último, todos estos nom- 
bres aparecen sólo en singular). 


3. a) En la mayoría de los textos 
el verbo tiene el significado propio de 
«comer, devorar», designando una fun- 
ción básica en la vida del hombre y del 
animal. Junto a ver, oír y oler, tam- 
bién "kl puede valer como signo de que 
un ser está vivo, Dt 4,28. Pero “además 
de los hombres y de los animales, 
otros muchos sustantivos pueden ser su- 
jetos de ”k/ en sentido traslaticio («con- 
sumit» o semejantes): el fuego (unas 
70 X<), la espada (12 X), la tierra (Lv 
26,38; Nm 13,32; Ez 36,13s), el bos- 
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que (2 Sm 18,8), el calor y el frío (Gn 
31,40), la maldición (Is 24,6), la ira 
(Ex 15,7), el hambre y la peste (Ez 7, 
15), la enfermedad (Job 18,13). El ob. 


_jeto del verbo puede también ser algo 


que no sea estrictamente comida: la tie- 
rra (Jr 8,16; 2 Cr 7,13), el campo (Gn 
3,17; Is 1,7), ruinas (Is 5,17), heren- 
cia (Dt 18,1; hifil, Is 58,14), propie- 
dades (Gn 31,15; Is 61,6; Ecl 5,10.18; 


6,2), pecados (Os 4,8), etc. En estas 
conexiones el sentido puede ampliarse 


en diversas direcciones: «acabar con», 
pero también «disfrutar de, beneficiar- 


se, acarrear con las consecuencias» (así, 


especialmente con «fruto» como objeto, 
Is 3,10; Prov 1,31 y passim). El hebreo 
gusta además de expresiones gráficas y 
metafóricas con objeto de persona, por 


ejemplo, el pueblo, pueblos, los pobres 


(Sal 14,4 = 53,5; Dt 7,16; Jr 10,25, 
juego de palabras con 1» piel, «aniqui- 


lar»; 30,16 y passim; Hab 3,14; Prov 
30,14). 


Una extensión parecida del significa- 
do se encuentra también en el acádico 
akálu; que puede tener, entre otros, los 
siguientes sujetos: el fuego, los dioses, 
la peste, el dolor, la preocupación. Al 
igual que en hebreo, también en acádi- 
co el verbo puede tener, dependiendo 
del sujeto, los sentidos generales de 
«emplear», «aprovechar». 

También sin objeto puede el verbo 
tener en ocasiones un significado más 
amplio, como «explotar, aprovecharse 
de» (2 Sm 19,43) o «banqueteat» (Ecl 
10,16). Una extensión del significado, 
que tiene paralelos también en acádi- 


co, se da en Ez 42,5, donde "XI no 


debe ser corregido, sino que significa 
«comer (ocupar) un espacio, una su- 


perficie» (cf. AEw 27). 


La expresión kl qgarsin, «calumniar» 
(propiamente, «comer algo pellizcado»), 
conocida en el acádico (CAD A/I, 225s; 
M. Held, JCS 15 [1961] 12) y en arameo 
(KBL 1121), aparece en Dn 3,8 y 6,25. 

Sobre el giro «comer su propia carne», 
cf. la expresión de la Inscripción de Kila- 
muwa l, 6-8, con su lenguaje de comerse 


la propia barba y la propia mano como 


signo de la máxima desesperación (KAI 
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TI, 31s; M. Dahood, CBQ 22 [1960] 
404s). 


Sobre la acción (narrada o amenazada en 
las maldiciones) de comer la carne de los 
propios hijos u otros parientes en caso de 
hambre (2 Re 6,28s; Lv 26,29; Dt 28, 
53-57; 1s 9,19; Jr 19,9; Ez 5,10; Zac 11,9; 
cf. Lam 4,10) se han de tener en cuenta 
los paralelos asirios (CAD A/I, 250b; 
-D. R. Hillers, Treat-Curses and tbe OT 
Propbets [1964] 628). 

No comer, aunque no se trate de ayuno 
cúltico, es signo de tristeza (1 Sm 1,7; 
cf. v. 18; 20; 34; 1 Re 21,4s; cf. v. 7; 
Esd 10,6). Viceversa, comer es algo que 
aparece fácilmente unido a la alegría (1 Sm 
30,16; Job 21,25; Ecl 9,7; Is 22,13, cf. 
Gils. Xx TI, 6ss = Schott 778). 

b) L. Hóbler, JSS 1 (1956) 20-22 ha 
llamado la atención sobre el problema que 
supone la coexistencia de 6 o 5 formas 
nominales para designar la «comida, ali- 
mento». El estudio del contexto permite 
establecer las siguientes diferencias: 

1) *ókel es un concepto colectivo que 
designa la dimensión concreta y cuantita- 
tiva de la «alimentación» (con frecuencia = 
«trigo», cf. el acádico ak(a)lu, «pan», el 
etiópico *ekel, «trigo»; el ugarítico akl, 
también «trigo», Dahood, UHPHh 50). Los 
pasajes de Job 12,4; 16, 16.18.21: «confor- 
me a su apetito», y Job 20,21: «para su 
elotonería», deben considerarse como in- 
finitivos qal (según eso: gal 744 Xx, "0kel 
39 Xx). Rut 2,14: «tiempo de comer», no 
habla necesariamente en favor de una for- 
ma verbal abstracta. 2) "oklá (fuera de Jr 
12,9, aparece sólo en Ez y P, acompañado 
siempre de la preposición /*) debe enten- 
derse como infinitivo femenino (según 
Bergstr. II, 84, preferido en la época tat- 
día) y, por tanto, nombre de acción. 
3) “kila (1 Re 19,38: «anduvo gracias a 
esa comida cuarenta días») corresponde a 
un participio pasivo y designa el «alimen- 
to comido». 4) ma”*kal corresponde, según 
Nyberg 205ss, a una frase relativa sustan- 
tivada («lo que se ccme») y designa la co- 
mida en su aspecto de comestibilidad y 
variedad cualitativa (cf. ma“kal junto a 
IPoklá en Gn 6,21). 5) ma*kólet (Is 94. 
18: «pasto del fuego») corresponde asimis- 
mo a un participio pasivo (distinto de 
makkólet, «sustento», 1 Re 5,23)*. 


4. A diferencia de las divinidades 
asirio-babilónicas y ugaríticas (cf. G. E. 
Wright, The OT Against Its Environ- 
ment [1950] 102ss; W. Hermann, Gof- 
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terspeise und Gottertrank in Ugarit 
und Israel: ZAW 72 [1960] 205-216), 
Yahvé aparece rarísimamente como sa- 
jeto de "kl, y cuando lo hace es en fra- 
ses negativas o en comparaciones: Dt 4, 
24 y 9,3, Yahvé como «fuego devora- 
dor» (sobre esto y sobre el «fuego di- 


vino» —>"eé5 4, > kabod); Os 13,8: «y 


los devoraré como un león» (aquí, sin 
embargo, siguiendo a los Comentarios 
debe corregirse el texto: «entonces los 
perros los devoran»); en Sal 50,13 se 
polemiza contra la idea de un Yahvé 
que come: «¿voy a comer yo carne de 
bestias y beber sangre de macho ca- 
brío?» (cf. Dt 32,378: «¿dónde están 
vuestros dioses... que comían la grasa 
de vuestros sacrificios?»; Eichrodt 1, 
84-86; de Vaux II, 338-340). 

Por el contrario, Yahvé aparece 13 Xx 
como sujeto del hifil, «dar de comer», 
sea como dispensador de dones (Ex 16, 
32 y Dt 8,3.16, maná; además, Is 58, 
14; Ez 16,19; Os 11,4, texto dudoso; 
Sal 81,17; en Ez 3,2 el rollo de Dios 
le da a comer en la escena de la voca- 
ción), o bien en la ejecución del juicio 
(Is 49,26; Jr 9,14; 19,9; 23,15; Sal 
80,6). 

Como acto religioso aparece la comi- 
da especialmente en las prescripciones 
sobre los sacrificios (L. Rost, BHH II, 
1345-50) y en las leyes sobre los ali- 
mentos (Lv 11; Dt 14; W. Bunte, BHH 
III, 1828), así como en las disposicio- 
nes y narraciones sobre el no comer (y 
no beber) como ayuno ritual (> sum). 
Sólo en Lv ”X/ aparece 82 X en la for- 
ma gal y 22 X en nifal. Al igual que 
la comida profana, también la comida 
cúltica es un signo de alegría (Dt 14, 
26 y passim; cf. B, Reicke, Diakonie, 
Festfreude «und Zelos [1951] 16758). 

Sobre la comida como elemento del 
rito de conclusión de la alianza (Gn 
26,30; 31,46.54; Ex 24,11; Jos 9,145) 
> berit. W, Beyerlin, Herkunft und 
Geschichte der áltesten Sinaitraditio- 
nen (1961) 40-42, sospecha que «co- 
mer y beber» es expresión técnica para 
designar la conclusión de la alianza. 

Entre los ritos de duelo está la con- 
sumición de una comida especial de 
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duelo, Dt 26,14; Jr 16,7 (texto enmen- 
dado): Ez: 24, 17.22 (texto enmendado); 
Os 9,4, Lébem ? onim;, cf. H. Cazelles, 
RB 55 (1948) 54-71; ay Werden, VI 3 
(1953) 290s; J. Scharbert, Das Scbmerz 
im AT (1955) 123s. 


5. También en Qumrán se emplea 
el verbo con la misma amplitud de sen- 
tidos; puede designar, además del co- 
mer profano y cúltico, la actividad del 
fuego o de la espada. En los LXX se 
emplean más de 20 vocablos para tra- 
ducir RI; con ellos se da expresión a la 
rica gama de sentidos de la palabra 
hebrea (consumir, quemar, cosechar, 
etcétera). Sobre el NT, cf. J. Behm, 
art. ¿o0tw: ThW Il, 686-693; L. Gop- 
pelt, art. towyw: ThW VII, 2365. 


G. GERLEMAN 
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IL. *%2l-.es una palabra antigua (ex- 
cepto en etiópico) del semítico común 
que designa a «Dios» y que está espe- 
cialmente extendida en acádico (CAD 
1/J] 91-103) y semítico noroccidental 
(DISO 13). A pesar de las muchas 
propuestas que se han hecho, su etimo- 
logía sigue siendo muy discutida. 


Se la ha relacionado principalmente con 
"ul, «delante, primero» o «ser fuerte», O 
con 1h, «ser fuerte», y también —aunque 
es menos probable— con la preposición ?l, 
«hacia», o ly/Ib, «tender a, conseguir»; 
Il, «atar», con el árabe ?¿ll, «relación», 
y otros (cf. recientemente F. Zimmermann, 
VI 12 [1962] 190-195; P. Fronzaroli, 
AANLR VIlIl/20 [1965] 248.262.267 y 
la bibliografía citada en los correspondien- 
tes diccionarios). 

No poseemos ningún dato sólido que 
confirme ninguna de las etimologías pro- 
puestas. Tampoco el giro yes-[“el yadi, 
«está en mi poder» (Gn 31,29; semejante, 
Dt 28,32; Mig 2,1; Prov 3,27; Neh 5,5), 
conduce a ninguna solución satisfactoria, 
pues no se puede explicar con claridad la 
etimología de este giro (cf. HAL 47a, con 
bibliografía). Quizá la palabra >! escape a 
toda explicación etimológica debido a su 
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antigúedad; su significado base podría ex- 
presar —lo decimos a título de mera hi- 
pótesis— la idea de potencia (lo mismo 
que otras designaciones de divinidades: 
> báal, >”"a4don, «señot», o —melek, 
«rey»). 


IT. La palabra él está documenta- 
da en el AT (238 X<) tanto en la época 
más antigua como en la más tardía; la 
frecuencia está distribuida desigual- 
mente y se concentra mayormente en 
Sal (77 X), Job (55 Xx), Is (24 Xx, de 
ellas Dtls 40-46 15 X), Gn (18 X), Dt 
(13 Xx). Es decir, que *el aparece pre- 
ferentemente en textos compuestos. rít- 
micamente (cf. también los oráculos de 
Balaán Nm 23-24, 8 X) y también en 
lenguaje arcaizante. Es, por tanto, du- 
doso que determinados libros (Sm, Re, 
Jr, Cr y otros) pretendan —por alguna 
razón desconocida— evitar la palabra. 
El plural *elim es poco frecuente en el 
AT (cf. inf. 111/3 y Sal 58,2, texto 
enmendado); el femenino singular, tan 
familiar en las demás lenguas semíti- 
cas, está completamente ausente. 


III. >él es en parte nombre propio 
de una determinada divinidad como 
también simple apelativo para designar 
a «Dios» (plural *elzrm). Simplificando 
mucho las cosas, se puede distribuir el 
variado empleo de la palabra en diver- 
sos campos, que sólo con mucha reser- 
va pueden considerarse como diversas 
etapas en el desarollo histórico: - desde 
el empleo más condicionado histórico- 
religioso (111/1: El en el ambiente cir- 
cundante del AT; II1I/2: divinidades 
en el Génesis; 111/3: textos más re- 
cientes; 111/4: su empleo como super- 
lativo), pasando por la descripción del 
ser divino con adjetivo (IV/1), hasta 
su empleo en el Deuteroisaías (1V/ 2), 
en el libro de Job (IV/3), en la con- 
traposición entre Dios y el hombre 
(IV/4) y en la invocación a Dios 
(IV /5). As | 


Los Principalmente los textos (mito- 
lógicos) de..Ras Shamra-Ugarit presen- 
tan a El como una divinidad de rango 
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especial. En su calidad de «rey», está 
en la cumbre del panteón divino. Es 
«padre» de los dioses, «creador del 
mundo creado» (de odas formas no ha 
aparecido hasta el momento ninguna 
- cosmogonía), «sabio», «amable», quizá 
también «santo»; se le llama además 
«toro El». Tiene las características de 
un anciano y habita en una lejanía mí- 
tica (cf. O, Eissfeldt, El ¿im ugaritischen 
Pantbeon [19511; M. H. Pope, El in 
the Ugaritic Texts [19551]; M. J. Mul- 
der, Kanaánitische Goden in het Oude 
Testament [1965] 13ss). 

También las inscripciones semítico- 
occidentales conocen al dios El, lo men- 
cionan en las listas de dioses, aunque 
ya no en primer lugar (cf. W. Róllig, 
El als Gottesbezeicknung im Phónizi- 
schen: FS Friedrich [1959] 403-416; 
R. Rendtorff, El, Baal und Jabwe: 
ZAW 78 [1966] 277-292). Aunque El 
sigue siendo mencionado todavía en 
épocas posteriores (por ejemplo, por 
Filón de Biblos), va cediendo el puesto, 
según parece, a Baal (hasta Palmira) 
(cf. también U. Oldenburg, The Con- 
flict between El and Baal in Canaanite 
Religion [19701). 


2. En el AT, *él se emplea en pri- 
mer lugar (a partir de Gn 14,18ss) en 
diversos contextos para designar a di- 
vinidades que se aparecen «en determi- 
nados lugares. 


A diferencia de la invocación «tú eres 
el y, el «dios que me ve (?)» (Gn 16, 
13 J), el nombre del pozo b”ér labay ro%, 
«pozo del viviente que me ve (?)», que es 
ciertamente más antiguo, no contiene el 
elemento *el, de forma que quizá el numen 
no era originalmente una divinidad El. 

El nombre el “olám, documentado en 
Berseba (Gn 21,33 J), encuentra una cier- 
ta confirmación en «dios sol de la eterni- 
dad» conocido en Ugarit (3p% Tim, PRU 
V, 8) y Karatepe (3mS$ Tm, KAI N. 26, 
A III, 19), así como en el dios Ulomos 
mencionado en la cosmogonía antes que 
Mokos (Damascius, De primcipiis, 125; 
FGH 784). >él bet-el, «Dios (de) Betel», 
en Gn 35,7 (E), contiene la designación 
de un lugar, aunque bete! aparece docu- 
mentado en el ambiente circundante bien 
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como nombre de lugar (y de una piedra), 
bien como nombre de un dios (Eissfeldt, 
KS 1, 206-233; H. Donner, Zu Gen 26, 
22: ZAW 74 [1962] 68-70). La expresión 
«yo soy el dios (de) Betel» (31,13 E; cf. 
28,10ss) no puede remontarse a una tra- 
dición antigua, pues el nombre está cons- 
truido con artículo (cf. 35,1.3: >el, con 
artículo), no conserva su original conexiór. 
local y la aplicación de la fórmula de auto- 
presentación a la divinidad es secundaria. 
Además, el texto es en ambos casos in- 
seguro (cf. LXX). 

También el Sadday (Gn 17,1; 28,3; 35, 
11; 48,3; Ex 6,3 P) ha sido considerado, 
con O. Eissfeldt (KS 111, 364, nota 4; 396. 
nota 1; cf. M. Weippert, ZDMG 111 
[1961] 42-62; R. Bailey, JBL 87 [19681 
434-438), como una manifestación local del 
dios El, quizá en Hebrón; pero el AT no 
conoce una conexión constante de este dios 
a un lugar fijo. Ante todo, debe decirse 
que sólo el elemento —=> fadday está docu- 
mentado con seguridad en tiempos anti- 
guos (Nm 24,4.16) —aunque su significa- 
do es discutido—; Gn 43,14 J/E (asimila- 
ción posterior a P) y 49,25 (texto masoré- 
tico corregido en 3 MSS y traducido para 
acomodarlo al nombre habitual [?]) son 
muy dudosos. Sólo a partir del siglo vI 
aparecen testimonios dignos de confianza 
de este nombre doble (Ez 10,5 y P), de 
forma que puede muy bien tratarse de una 
combinación tardía, lo que aclararía su pe- 
culiaridad (su falta de conexión local). 
P resume con ese nombre las diversas de- 
signaciones de los dioses de los padres y 
de las divinidades El y destaca así la di- 
versidad del período patriarcal (Gn 17,1- 
Ex 6,3). 


Ninguno de estos nombres de Dios 
aparece en esa misma forma fuera del 
AT; sólo los elementos individuales 
que los componen están documentados, 
en parte, en el ambiente circundante. 
No se puede, por tanto, saber con se- 
guridad si la combinación de estos ele- 
mentos se remonta a época antigua. Las 
relaciones histórico-religiosas de la Pa- 
lestina preisraelítica se reflejan quizá 
sólo de forma muy fragmentaria en el 
AT, pues la tradición las ha transfor- 
mado más profundamente de lo que se 
supone comúnmente. En su contexto 
actual todas estas designaciones divi- 
nas pueden aplicarse a divinidades dis- 
tintas de Yahvé sólo violentando su sen- 
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tido. Por otra parte, lo más que pode- 
mos hacer es conjeturar sobre el tipo 
de relación que puede existir entre las 
divinidades locales mencionadas en Gn 
y el dios El de los textos semíticos oc- 
cidentales, que no está ligado a un lugar 
fijo (¿manifestaciones locales del dios 
supremo?). En cualquier caso no se 
puede concluir de los diversos epítetos 
que Yahvé fuese originalmente una di- 
vinidad El. 

Por mucho que estas formulaciones 

se remonten a una tradición antigua, 
están siempre limitadas al área cananea 
(cf. también nombres de lugar como 
Penipel, etc.). No es fácil saber si los 
nómadas conocían ya una religión del 
dios El. 
_ Propiamente sólo los característicos 
nombres teofóricos (verbo en impet- 
fecto más nombre de Dios), por ejem- 
plo, «Israel», «Ismael», o en forma 
abreviada, «Jacob», «Isaac», dan pie a 
esta suposición. Todas las demás razo- 
nes son muy inciertas. 

Es muy discutida la antigiiedad de 
la expresión «el (es el [?]) Dios de 
Israel» (en Gn 33,20 E [?], nombre de 
un altar). ¿Se trata de una conexión ori- 
ginal o secundaria? ¿El «Dios de ls- 
rael» es uno de los llamados dioses de 
los padres (cf. R. Smend, Die Bundes- 
formel [19631 15.35s; H. Seebass, 
Der Erzvater Israel [1966])? De cual- 
quier forma, esta expresión doble tiene 
una estructura diversa de la de los 
demás nombres divinos del Gn forma- 
dos con *el y no se puede, por tanto, 
establecer una comparación entre ellas. 

La autopresentación divina a Jacob, 
«yo soy "el (con artículo), el dios de tu 
padre» (Gn 46,3 E), la bendición de 
Jacob, que con una expresión singular 
promete a José la ayuda del «"el de 
tu padre» (Gn 49,25), y la explicación 
del nombre propio Eliazar como «el 
Dios de mi padre es mi ayuda» unen, 
aunque sea a posteriori, rasgos de la re- 
ligión de El y de la fe en el dios de 
los padres. 

Aun en el supuesto de que los nóma- 
das invocaran ya a sus divinidades con 
el nombre de "el, sólo pudieron llegar a 
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conocer los nombres divinos más preci- 
sos, como *el “oldm, acuñados por las 
narraciones de Gn, en los santuarios 
de la civilización sedentaria. 


3. En los pasajes más recientes que 
hablan de "él se puede detectar en parte 
influjos extranjeros y en parte reintet- 
pretaciones del AT. 

Según Jue 9,46, en Siquén se rendía 
culto a un "el b*r2t; pero el nombre de 
ese dios no se ha transmitido de forma 
uniforme. "Todavía se usaba el nombre 
batal berit (Jue 8,33; 9,4), aunque El 
y Baal son dioses distintos. Además no 
está documentada hasta el momento la 
existencia de una alianza (b*rit) entre 
Dios y un grupo humano del ambiente 
circundante a Israel, por lo que el sen- 
tido de ese nombre permanece oscuro. 

Es dudoso si el título que apunta 
hacia Jerusalén, "el “elyon, «el Dios 
supremo o El el supremo, creador 
(=> qnh) del cielo y de la tierra» (Gn 
14,19,22), es un epíteto original del 
dios El y no la combinación de dos 
elementos originalmente independien- 
tes (cf. G. Levi della Vida y R. Dus- 
saud y más recientemente R. Rendtorff, 
loc. cit.). qn ”rs, «creador de la tierra», 
está documentado en textos de Kara- 
tepe, Leptis Magna y quizá también 
Bogazkoy como apelativo de El, pero 
falta hasta el momento un correspon- 
diente del otro elemento: «creador del 
cielo». Tampoco se puede determinar 
con seguridad si “elyón era original- 
mente una divinidad independiente o 
un epíteto. del dios El. En cualquier 
caso, ambas divinidades debieron unit: 
se muy pronto, pues aparecen juntas en 
una inscripción de Sefira (KAI N. 222, 
A 11; cf. Fitzmyer, Sef., 37s) y en el 
AT pueden ser presentadas en parale- 


lismo (Nm 24,16; Dt 32,8, texto en- 


mendado, 'Sal 73,11; “77,10s; 78,178; 
107,11; sobré todo 78, 33 cf. 82,1.6; 
Is 14 138 > E 

En Sal 82,1, que habla de una «asam- 
blea de El» (Gar? él), Sal 19,2, que 
habla de la «gloria de El» ( k*bod el; 
cf. 29,2) y Nm 23,22, que habla meta- 
fóricamente «de los «cuernos de búfalo 
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de Dios, resuenan ecos de concepciones 
orientales antiguas y en especial cana- 
neas (cf. W. H. Schmidt, Konigtum 
Gottes in Ugarit und Israel [21966] 
2555.4055.83). También en las arrogan- 
tes palabras del rey de Babilonia: «le- 
vantaré mi trono por encima de las es- 
trellas de El» (Is 14,13), y del príncipe 
de Tiro: «yo soy El, yo me siento en 
trono de dioses» (Ez 28,2), se evita 
significativamente el nombre divino 
«Yahvé» (cf. también Dt 32,18; Sal 
104,21; Job 38,41?). En el AT nunca 
se considera "él coma el nombre de una 
determinada divinidad en sentido. es- 
tricto, sino que ha de entenderse siem- 
pre como apelativo, aunque se trasluce 
reiteradamente su carácter de nombre 
propio. Por eso algunas interpretacio- 
nes, que deducen de algunos pasajes 
del AT una cierta supremacía de El 
sobre Yahvé (cf. Eissfeldt, KS III, 
389ss), tienen que violentar en el fondo 
el sentido del texto para justificar tal 
deducción. 

Cuando en el AT, quizá en un len- 
guaje arcalzante, se especifica el con- 
cepto "el por medio del adjetivo hay, 
«vivo» (Jos 3,10; Os 2,1; Sal 84,3; en 
el juramento de Job 27,2; cf. Sal 42,3. 

9), el modelo puede estar no sólo en el 
nombre personal Hyil (WUS N. 917), 
sino también en las afirmaciones míti- 
cas sobre la «vida» de El (ugarítico 51 

= II AB], IV, 42 y otros), aunque 
El. no pertenece al ciclo de dioses que 
mueren y resucitan. 

Lo mismo que b*tné "eli, «hijos de 
los dioses» (Sal 29,1; 89,7; cf. Dt 32,8, 
texto enmendado), designaba original- 
mente a los dioses subordinados al 
dios supremo (cf. Sal 82,1.6) y en el 
AT designa sólo a seres divinos inferio- 
res (cf. W. Herrmann, Die Gottersób- 
ne: ZRGG 12 [19601 242-245; G, Coo- 
ke, ZAW 76 [1964] 22-47), así tam- 
bién la frase procedente del politeísmo, 
«¿quién es como tú entre los dioses?» 
(Ex 15,11), ha de referirse a la corte 
celestial. Diversas preguntas de este 
tipo, así como las correspondientes afir- 
maciones de incomparabilidad, que de- 
jan reconocer en patte su transfondo 
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histórico-religioso, contienen el término 
el en singular (Dt 3,24; 33,26; 2 Sm 
22,32; Is 40,18; Miq 7,18; Sal 77,14; 
cf. 89,78). 

Por el contrario, con la inserción de 
gannd «celoso», Israel ha interpretado 
las designaciones orientales antiguas de 
la divinidad desde su propia compren- 
sión de Dios; un «dios celoso», que 
—en lugar de la simple supremacia— 
exige la exclusividad de relaciones y 
castiga la transgresión de la misma, es 
totalmente desconocido en el ambiente 
que circunda a Israel. Ahora bien, fue 
en un segundo momento cuando Israel 
pasó de la exclusividad de su relación 
con Dios a hacer de la misma una ca- 
racterística de Dios; pues la referencia 
al «celo» de Yahvé aparece por pri- 
mera vez en adiciones más recientes al 
decálogo, que fundamentan el primer 
mandamiento y que fueron introduci- 
das en el Dt y en otros textos (Ex 20, 
5; 34,14; Dt 4,24; 5,9; 6,15; cf. Jos 
24,19; Nah 1,2; => gr). 

Finalmente, la. peculiaridad de la fe 
yahvista dio un nuevo cuño al concepto 
el al caracterizarlo con aposiciones 
como «extraño, otro» (—>”br, => zar, 
> nékar) (Ex 34,14; Sal 44,21; 81,10; 
cf. Dt 32,12; Mal 2,11). Esta delimita- 
ción puede llegar a ser una negación: 
se deserta del yahvismo para seguir a 
un «no-dios» (Joel, Dt 32,21). Según 
eso, la relación con Dios está siempre 
determinada literal o al menos objeti- 
vamente por el primer mandamiento. 


4. Lo mismo que **lobzm (111/3), 
también "el puede emplearse, en un sen- 
tido debilitado, para expresar el super- 
lativo: «montañas de Dios» (Sal 36,7; 
50,10, texto enmendado) y los «cedros 
de Dios» (Sal 80,11) son algo que des- 
taca por su especial dimensión (even- 
tualmente también, Is 14,13: «estrellas 
de Dios», mientras que Job 41,17: 
«fuertes, héroes», se debe derivar de 
%áyil, cf. Ez 32,21). 


Yhwh >el (Sal 10,12), cf. hrvel Ybwh 
(Sal 85,9; Is 42,5), se asemeja a la curiosa 
expresión Y hwb **lobim (—>"*lobim Y1V/ 
5). La acumulación de designaciones divi- 
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nas en Sal 50,1 y Jos 22,2 es un modo 
de hablar solemne y enfático, semejante a 
la construcción genitiva, equivalente a un 
superlativo, *el "elzrm, «Dios de los Dioses», 
es decir, «el Dios Supremo» (Dn 11,36). 


IV. 1. Aunque el AT añade rela- 
tivamente pocos predicados al nombre 
de Dios, se hace frecuente en la época 
tardía —aproximadamente a partir de 
Dt— el empleo de *él en unión de ad- 
jetivos; debido a su generalidad, la 
palabra puede recibir numerosas deter- 
minaciones. El «Dios celoso» (cf. sup. 
I11/3) vigila a Israel que se encomien- 
da a dioses extranjeros; el «Dios santo» 
(brPél bagqados, Is 5,16, secundario) 
se demtiestra santo en el juicio. Pero 
también puede el «gran Dios» (el 
gádol, Sal 95,3) intervenir en favor de 
Israel (Dt 7,21; 10,17), así como pet- 
donar la culpa (Jr 32,18; cf. Neh 1,5; 
9,32; Dn 9,4). La fórmula de confesión 
el rabúm w*hannún, «Dios misericot- 
dioso y compasivo», igualmente tardía, 
o semejantes (Ex 34,6; cf. Dt 4,31; Jon 
4,2; Sal 86,15; Neh 9,31), que no se 
refiere —cosa extraña en el AÁT— a 
ningún acontecimiento histórico, pro- 
cede del ambiente sapiencial y es una 
afirmación fundamental, de valor uni- 
versal, sobre la esencia de Dios, de 
forma que podemos detectar aquí los 
comienzos de una doctrina de las pro- 
piedades de Dios (cf. R. C. Dontan, 
VT 13 [1963] 34-51). 


Comparables a éstos son otros determi- 
nativos más precisos, como «un Dios jus- 
to = verdadero» (Is 45,21; cf. 45,15: «un 
Dios que se oculta»), «un Dios perdona- 
dor» (Sal 99,8) o «el Dios leal» (Dt 7,9). 
De idéntico significado son las expresiones 
constructas: «Dios de lealtad» (Dt 32,4 o 
Sal 31,6; cf. 68,21). En cuanto juez, se le 
puede invocar como «Dios de la vengan- 
za» (Sal 94,1; cf. Jr 51,56). Sobre otras 
expresiones, especialmente con ”eél como 
nomen rectum (por ejemplo, Sal 78,7: 
«acciones de Dios»; cf. Job 37,14). cf. 
HAL 48b. 


2. En la proclamación deuteroisaía- 
na de la unicidad de Dios («yo soy 
Dios y nadie más») desempeña un pa- 
pel importante el apelativo "el (sólo en 
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Is 40-46; especialmente 40,18; 43,12; 
45,22; cf. 43,10). Pero apenas resuena 
ya en ella la identificación de Yahvé 
con la divinidad El. "el ya no es un 
nombre propio, sino —a veces parale- 
lo de "*lobim (45,14s; 46,9), a veces 
alternando con él (45,5.18 y otros; cf. 
Ez 28,2.9)— que es simplemente la de- 
signación genérica de «dios», designa- 
ción que Yahvé reivindica para sí mis- 
mo en exclusiva. "él aparece también 
en las confrontaciones con las divinida- 
des extranjeras (Is 45,20; en secciones 
secundarias: «hacerse, construirse un 
dios», 44,10.15.17; 46,6). 


3. En el libro de Job, especialmen- 
te en los discursos de Elihú, el (con o 
sin artículo) se ha convertido —junto 
a **l0%h y con frecuencia paralelo a $ad- 
day— en la designación más frecuente 
de Dios, mientras que "”*l0him desapa- 
rece casi por completo (cf. Fohrer, KAT 
XVI, 1175). Este empleo está determi- 
nado no tanto por la tradición unida a 
el, sino por el tema mismo del libro 
de Job (cf., por ejemplo, 8,3.20; 13,3; 
31,14; 34, 5, 12). 


Esto hace que ”el no aparezca nunca en 
el libro de Job con sufijos —así se destaca 
con más fuerza que en el Salterio la dife- 
rencia entre Dios y el hombre— o con un 
adjetivo aposicional, incluso cuando se 
quiere acentuar la «majestad» de Dios 
(36,5.22.26). 

Son semejantes las ideas y la temática 
de diversos salmos. Así, según Sal 73,11, 
los infieles niegan expresamente que el 
Dios trascendente se ocupe de los que- 
haceres de los hombres en esta tierra (cf. 
Job 22,13). 


En época tardía se puede usar la 
designación "el de forma tan general 


- porque ya no es necesario distinguir al 


dios de Israel, en cuanto dios del mun- 
do (cf. "el, «en los cielos»: Dt 3,24; 
Sal 136, db: Lam 3,41), de los demás 
dioses. 


4. Con frecuencia, el AT contrapo- 
ne expresamente a al, «Dios», y al 
hombre. «Dios no es hombre, para que 
pueda mentir» (Nm 23,19): con esta 
expresión se describe la indefectible 
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fidelidad de Dios a su palabra. El pro- 
feta Oseas (11,9), con su antítesis «yo 
soy Dios y no un hombre», fundamenta 
su interpretación de la santidad como 
amor que perdona y no como ita que 
castiga. La expresión de Isaías (31,3): 
«Egipto es hombre y no Dios», esta- 
blece una neta distinción entre el po- 
der y la impotencia. De forma seme- 
jante se opone Ezequiel al arrogante 
príncipe de Tiro: «tú eres hombre y 
no Dios» (28,2.9). Finalmente, la dife- 
rencia entre Dios y el hombre en el 
libro de Job (a excepción de 32,13) se 
convierte en un contraste entre justicia 
e injusticia: «¿cómo puede un hombre 
ser justo frente a Dios?» (9,2; 25,4; 
cf. 4,17 y otros). El ser de Dios y el 
del hombre son tan distintos que resul. 
ta imposible incoar un proceso entre 


los dos con acusaciór. y réplica por ; am- 


bas partes (cf. 9,32). 


5. el se emplea además pata expre- 
sar una estrecha unión con Dios (cf. 
«Dios de mi vida», Sal 42,9 y otros); 
también en este empleo del término, lo 
mismo que en las fórmulas de oración, 
podría resonar un modo de hablar fre- 
cuente en el ambiente circundante a 
Israel (cf. sobre las oraciones babiló- 
nicas, por ejemplo, J. Begrich, ZAW 46 
[1928] 236.242.244s). «Dios mío» 
(nunca con sufijo de 2.2 o 3,2 persona 
singular o de 1.* persona plural) es el 
grito del individuo en los salmos de 
lamentación y acción de gracias: «Dios 
mío, Dios mío, ¿por qué me has aban- 
donado?» (Sal 22,2; también 18,3; 63, 
2; 102,25; Ex 15,2; en boca del rey, 
Sal 89,27; cf. 68,25); y la confesión 
«tú eres mi Dios» es expresión de con- 
fianza (Sal 22,11; 118,28; 140,7; refe- 
rido a ídolos, Is 44,17; cf. Eissfeldt, 
KS III, 35-47). Pero también el sim- 
ple vocativo *el. sin sufijos. puede ex- 
presar la llamada del individuo (Sal 16, 
1; 17,6; cf. 10,12; 31,6) o de la comu- 
nidad (Sal 83,2; 90,2; Nm 16,22; cf. 
immána *el, ls 7,14; 88. 10, > im). 


] pa > loba, ye 
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1. El empleo de la raíz "lb (lw). 
«maldecir», parece limitado al hebreo, 
fenicio y árabe. 


El fenicio */£, en un amuleto de Arslar. 
Tas (KAI N. 27), significa, en la línea 9, 
«pacto», y en las líneas 13.14.15, «maldi- 
ción» (KAI II, 45, según Th. C. Gaster, 
OrNS 11 [1942] 65s; otras interpretacio- 
nes, en DISO 14). El yaúdico "Ib, «cons- 
piración», que DISO 14 toma de KAI 
N. 215, línea 2, ha sido omitido en KAI 
II, 223.225, 

El árabe “ala Clw IV) significa «jurar», 
cf. J. Pedersen, Der Eid bei den Semiten 
(1914) 12s. 

El acádico 2?/u, «contrato» (AHw 373b), 
pertenece a ely, «unir. (con contrato)» 
(AH'w 189a), y no está relacionado con la 
raíz hebrea "ala. Al empleo de *ald corres- 
ponde más bien el acádico mámitu, cf. 
Pedersen, loc. cif., 82; H. C. Brichte, The 
Problem of «Curse» in the Hebrew Bible 
(1963) 165.71.76; AHw 599s. 


El verbo 1h aparece en gal y hifil; 
además del sustantivo "ala debe men- 
cionarse como ulterior derivado el sus- 
tantivo tala, «maldición (realizada)», 
(así, ). Scharbert, Bibl 38 [1958] 5) 
(cf., sin embatgo, Brichto, Loc. cit., 69). 


2 En el hebreo del AT están docu- 
mentados 43 X los derivados de esta 
raíz: qal y hifil 3 X cada uno (en 1 Sm 
14,24 se debe leer probablemente 0 
yal), ala 36 Xx, tela 1 XxX (Lam 3 
65). 

Hay que hacer notar su empleo rela- 
tivamente raro en los textos narrativos 
antiguos (Gn:24,41:41; 26,28; Jue 17, 
2; 1 Sm 14,24) y su presencia más fre- 
cuente eri los profetas (13 >) 


7 salá es o un 
término propio del ámbito jurídico. 
A diferencia de —>”rr, «maldecir, ana- 
tematizar»; > qll piel, «insultar, impre- 
cat», y otras expresiones de este cam- 
po” semántico: (c£. J. Scharbert,. «Flu- 
chen» und: «Segnen» im AT: Bibl 39 
[1958] 1-26; H. C. Brichto, The Pro- 
blem of «Curse» in tbe Hebrew Bible 
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[1963]), "ala designa, según F. Horst, 
RGG V, 1651, la maldición «como re- 
curso jurídico para garantizar el cum- 
plimiento de un juramento (Gn 24,41; 
Os 4,2; Neh 10,30), un contrato (Gn 
26,28; Ez 17,19), una alianza (Dt 29, 
19s; 2 Cr 34,24), la maldición en la 
ordalía (Nm 5,21) y también como ven- 
ganza jurídica contra ladrones descono- 
cidos, perjuros y cómplices (Jue 17,2s; 
Lv 5,1; Zac 5,3; Prov 29,24)». 

Se trata siempre de una maldición 
condicionada que el que habla asume 
sobre sí mismo o impone a otro. Sus 
campos de empleo son, pues, por un 
lado, los juramentos (> $b) a los que 
acompaña una maldición como sanción 
y que pertenecen a la conclusión de un 
contrato o una alianza (> b*r3t) (b), y 
por otro, la imposición de una maldi- 
ción a otras personas, conocidas o des- 
conocidas (Brichto, loc. cit., 41: «adju- 
ration»), con el fin de conseguir el 
cumplimiento de un mandato o impo- 
ner un castigo a quien haya quebran- 
tado la ley (c). En ambos casos se debe 
contar en ocasiones con un empleo me- 
tonímico del término. 

- b) Aproximadamente en la mitad 
de los pasajes *alá aparece en conexión 
con «juramento» (=> $b" nifal o hifil, 
seb4a) o con «alianza» (D*rzt; también 
> tora en cuanto ley escrita y vincu- 
lante). Significa ante todo la sanción 
que todo juramento comporta en vit- 
tud de la automaldición condicionada 
que le acompaña, la maldición. subsi- 
guiente a la eventual ruptura del jura- 
mento, así como también, en un segun- 
do momento y en sentido metonímico 
(pars pro toto), la obligación proceden- 
te del Jezatiento o el contrato mismo. 


La traducción sanción procedente de 
la) maldición» es apropiada en Dt 29,19 
(con rbs, «acechar»).20 (alot habbrrit, 
«maldiciones de la alianza»); 30,7; Is 24, 
6 (con "2l, «devorar»; cf. v. 5 brit; es 
semejante Jr 23,10, texto dudoso, sin 
brit; Dn 9,11 (paralelo *bz3“a, escrita en 
la tora de Moisés); 2 Cr 34,24 (escrita en 
el libro). En cambio, debe traducirse como 
«juramento» en Gn 24 41.41 (con => nqh 
min, «quedar libre de»: cf. v. 8: $b3a, 
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v. 39.37: $b); Ez 16,59 y 17,16.18.19 
(con bxb, «despreciar», An prr hifil 
Derit, «romper el pacto»); Os 10,4 (Ib, 
infinitivo, $dw”, «hacer un juramento fal- 
so», junto a brit); Neh 10,30 (Cala y 
“bid en endíadis). En Gn 26, 228; Dt 29, 
11.13.18; Ez 17,13 (siempre en 'pararelo 
a Drit) designa el pacto hecho bajo jura- 
mento. 

En Jr 29,18; 42,18; 44,12 los judíos 
apóstatas son designados como «(ejemplos 
de) maldición»; es significativo que esta 
extensión del sentido tiene lugar sólo aquí 
junto a una serie de sinónimos que incluye 
«horror, grito o imprecación (g lala), in- 
juria». 


c) Las maldiciones condicionadas 
aplicadas a otras personas se encuen- 
tran en las ocasiones más diversas; pero 
es común a todas ellas que "4/4 (cuando 
es empleado correctamente) funciona 
como un medio legal. Así sucede con- 
cretamente en las proclamaciones pú- 
blicas, para imponer su cumplimiento, 
y en los juicios divinos; el que no cum- 
ble estas exigencias, es decir, el culpa- 
ble, quedará afectado por la O 
ción. 


Saúl lanza una imprecación sobre su 
ejército (Ib hifil; no «hacer jurar», cf. 
Brichto, loc. cif., 45-48) para el caso en 
que alguien contravenga el mandato de 
abstinencia (1 Sm 14,24); Lv 5,1 habla del 
testigo que, haciendo caso omiso de la 
convocación imprecatoria (gol *ala), hecha 
en público y bajo amenaza de maldición 
en caso de no cumplimiento, no se pre- 
senta a juicio (Elliger, HAT 4,73; otra in- 
terpretación, en Noth, ATD 6 33); Prov 
29,24 habla del encubridor que queda 
afectado por la maldición pública dirigida 
contra un ladrón al que, comprensiblemen- 
te, no puede denunciar; Jue 17,2, de un 
ladrón que ha confesado: la maldición, 
pronunciada previamente (1h dal), queda 
anulada por una bendición (—> brk, que 
sólo aquí y en Dt 29,18 aparece junto a 
ala). En Zac 5,3, "alá aparece materiali- 
zada en el rollo escrito, contemplado en 
visión, como una maldición que viene de 
Yahvé sobre ladrones y perjuros. 

En Nm 5,11-31, en el contexto de una 
maldición ordálica (cf. R. Press, ZAW 51 
[1933] 122ss) aplicada a una presunta 
adúltera, se trata no de una automaldi- 
ción impuesta a la mujer, sino de una mal: 


241 


dición condicionada pronunciada por el 
sacerdote (v. 21a —> con $b3'a; v. 23 plu- 
ral), que tendrá efecto en caso de que el 
delito exista (Brichto, loc. cíf., 48-52); la 
mujer se convierte en ese caso en «(ejem- 
plo de) maldición» (v. 21a.27; empleo me- 
tonímico de ?ála, cf. Scharbert, loc. ctit., 
5.118). "alá aparece también como un ins- 
trumento jurídico legal (pero peligroso) 
contra un enemigo en 1 Re 8,31 (1h hifil 
y dos veces *alal uba en v. 31b1; para- 
lelo 2 Cr 6,22) y Job 31,30 (así, Brichto, 
loc. cit., 52-56; distinto, Noth, BK IX, 
186: juramento de purificación del incul- 
pado). j 

Y como una maldición condicionada de 
este tipo contiene siempre una acusación, 
"alá puede también =ecibir el sentido ul- 
terior de «acusación» (Os 4,2 y Sal 59,13 
junto con —> kb$; Sal 10,7 sobre una ges- 
tión ilegal; Brichto, loc. cit., 56-59). 


4. a) Dado que la autoimprecación 
condicionada en los convenios humanos 
y la maldición condicionada contra los 
otros están ligadas, como instrumento 
jurídico, a la garantía divina de un ot- 
den justo (Yahvé oye la "ala, 1 Re 8, 
31s = 2 Cr 6,22s, y se comporta de 
modo correspondiente, Nm 5,21; Ez 
17,15-19; él mismo. se adelanta contra 
el mal empleo de la "4/4, Os 4,2 y 10,4, 
o la pone en marcha, Zac 5,3; cf., sin 
embargo, también la interrupción de 
la "ala por medio de una bendición 
en Jue 17,2), la apreciación de su va- 
lor variará según la medida en que se 
tome en serio a Dios. En casos extre- 
mos, gente sin escrúpulos podría abusar 
de la *al4 con menosprecio de Dios y de 
los hombres (cf. Os 4,2; 10,4; Sal 10, 
7, 59,13; Job 31,39, casos de derecho 
privado; Ez 17,13.16.18.19, casos de 
derecho público irternacional). Ejem- 
plos de "4/4 pronunciada con intención 
recta se encuentrar en Gn 2441; 26, 
28; Jue 17,2; 1 Sm 14,24; Prov 29,24; 
a éstas se deben añadir naturalmente 
las menciones generales de esta institu- 
ción en Lv 5,1; Nm 5,21-27; 1 Re 8, 
31 = 2.006,22: 0 Za€ 3.3. 

b) La *alá presenta un aspecto pro- 
plamente teológico sólo en los casos en 
que aparece comc sanción impuesta 
dentro del cuadro de una alianza entre 


DON rlobim Dios 


242 


Yahvé e Israel (15 pasajes desde Jr y 
Dt). La realización de la maldición 
queda todavía abierta en el momento 
de concluirse la alianza (Dt 29,11-20; 
Neh 10,30), pero debe reconocerse en 
el juicio que decide sobre su ruptura 
(Is 24,6; Jr 23,10; 29,18; 42,18; 44, 
12; Ez 16,59; Dn 9,11; 2 Cr 34,241; 
si el pueblo se convierte, las maldicio- 
nes alcanzan no a Israel, sino a sus 
enemigos (Dt 30,7). 


5. Los escritos de Qumrtán mues- 
tran una clara preferencia por la expre- 
sión "alot babberit, «maldiciones de la 
alianza», tomada de Dt 29,20 (105 2, 
16; 5,12; CD 15,2s; cf. 1,17; también 
secbutat bPala en CD 9,12). 

Los LXX traducen el término pre- 
ferentemente por «pd y derivados, más 
raramente por ¿pxog y derivados (6X ). 

En el NT pierde importancia el 
mundo de ideas relacionado con ?4ála, 
debido a que las relaciones jurídicas 
han cambiado y a que se rechaza la 
práctica del juramento. Cf. L. Brun, 
Segen und Fluch in Urcbristentum 
(1932); E. Búchsel, art. pa: ThW 1, 


449-452; J. Schneider, att. $pxoc: 
ThW V, 458-467. 
-C. A. KELLER 


07ON *lobim Dios 


I. La etimología de la palabra 2/6- 
bim es tan discutida como la de => ?el. 

1. Dado que el singular "*/0%h apa- 
rece exclusivamente, si exceptuamos 
pocos casos, en la literatura posexílica 
(c£. ¿mf. II), podemos presumir que el 
singular presupone el plural **lohzm. 
Basándose sólo en el hebreo se puede 
llegar a la siguiente conclusión: "210 him 
es (junto a *elz7m) una forma plural de 
el, de la que luego se ha deducido se- 
cundariamente una forma singular. 


En apoyo de esta opinión se puede 
comparar —aunque con reservas, dado el 
estado incierto de los textos— el ugarí:i- 
co, donde el plural de ¿l£, «diosa», parece 
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ser ¿lbt y donde probablemente junto al 
plural masculino ¿lim se da también la for- 
oe a (WUS N. 182; UT N. 163 y 

Sin embargo, el singular *1dh aparece 
desde antiguo en arameo (DISO 14) y en 
árabe (aunque no en acádico), de forma 
que, desde este punto de partida, sería 
más aceptable la derivación "2l6htm <>:lab. 

En cualquier caso no ha de atribuirse a 
"lab una etimología propia, diferente de 
la de *%zl, sino que ambos deben conside. 
rarse como términos emparentados: el más 
antiguo *z/ habría sufrido más tarde una 
ampliación de la raíz. La derivación de 
elobim a partir del árabe ?aliha, «asus- 
tarse» (por ejemplo, Konig, Syntax, $ 
263a), es tan improbable como su conexión 
directa con *ela/elon, «árbol» (F. Zim- 
mermman, VIT 12 [19621 190-195). Dado 
que "*lobim nunca aparece en los nombres 
de - persona o de lugar, sino que siempre 
es sustituido por *el, es posible que Israel 
fuera consciente de la conexión existente 
entre las dos designaciones divinas. 


-2. Normalmente se considera **/ó- 
bim como un plural abstracto, de inten- 
sidad, de dignidad, de majestad (Kónig, 
Syntax S 163; GK S 124g). Pero de 
esa forma es difícil explicar cómo la 
palabra pudo servir, al parecer desde 
un comienzo, para designar el plural 
numérico «dioses» (cf. ¿mf. 111/1). Si 
se quiere reducir este doble empleo a 
un único origen, es más fácil suponer 
que un auténtico plural original fue 
entendido más tarde o simultáneamen- 
te como plural abstracto. Es por lo me- 
nos cuestionable que la expresión haya 
de ser explicada como un intento de 
reducir las «potencias divinas» a la uni- 
dad. En cualquier caso, el sentido de 
singular de la forma plural dentro del 
AT es tan claro, que se emplea siem- 
pre el término sin ninguna limitación 
(sospecha de politeísmo). 


Un cierto paralelo lo constituyen el em- 
bleo del plural ¿lani-ya como fórmula alo- 
cutiva dirigida al faraón en las cartas de 
Amarna y el empleo de *m en fenicio 
como epíteto de un dios (cf. especialmente 
J. Hehn, Die biblische und die babylo- 
nische Gottesidee [19131 168ss; W. Rollig, 
FS Friedrich [1959] 403-416; también 
O. Eissfeldt, El im ugaritischen Pantbeon 
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[19511 278). No es fácil determinar en qué 
medida esta forma de hablar (forma plural 
con significado singular) revela una ten- 
dencia monoteística. Por lo demás, tam- 
poco se ha probado hasta el momento que 
Israel haya tomado **l0hzm en su sentido 
de plural y singular del ambiente cananeo. 


11. 1. *elobim es, detrás de ben, 
«hijo», el segundo sustantivo por ot- 
den de frecuencia en el AT, con un 
total de 2.600 casos. 


Gn 219 -Nah 1 
Ex 139 Hab 2 
Ly 53 Sof 5 
Nm 27 Ag 3 
Dt 374 Zac 11 
Jos 76 Mal 7 
Jue 713 Sal 365 
1 Sm 100 Job 17 
2 Sm 54 Prov 5 
1 Re 107 Cant sá 
2 Re 97 Rut 4 
Is 94 Lam — 
Jr 145 Ecl 40 
Ez 36 Est — 
Os 26 Dn 22 
Jl 11 Esd 55 
Am 14 Neh 70 
Abd E 1 Cr 118 
Jon 16 2 Cr 203 
Mig 11 

Pentateuco 812 

Jos-2 Re 507 

Profetas 382 

Ketubim 899 


AT hebreo, total: 2.600 


En esta lista, 2 Re 17,31 K es contabi- 
lizado como elo, Lisowsky cita por dos 
veces 1 Re 1,47 (K/Q); lo mismo hace 
Mandelkern con Gn 21,4; Sal 108,6.8. No 
están incluidas, en cambio, las variantes 
que faltan en el código Leningradense en 
2 Sm 7,22a y 1 Cr 15,2b. 

A éstos se añaden 38 casos de >elo*h; 
41 x en Job 3-40; además, 4 x en Sal y 
Dn, 2 Xx en Dt y Hab, 1 Xx en 2 Re, ls, 
Prov, Neh y 2 Cr. 

Las partes arameas del AT contienen 
eloth 95 x (17 Xx en plural, de las cuales 
4 x con significado de singular): Jr 10, 
11 1Xx, Dn 51 x, Esd 43 X). 


2. Sobre la distribución de los ca- 
sos de **lohim en el AT mencionemos 
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solamente la siguiente particularidad: 
los profetas, a excepción de la narra- 
ción de Jonás, evitan usar el nombre 
*lohim sin atributos como sujeto de 
una frase (cf. Lisowsky, 97c), ya que 


para ellos esta designación divina es- 


demasiado poco concreta; en cambio, 
en el Pentateuco, en la obra histórica 
deuteronomística y en la cronística la 
palabra aparece frecuentemente en esa 
función. 

En el libro de Jok, prescindiendo de 
la narración marginal, "*lohim desapa- 
rece casi por completo, dejando el pues- 
to a "el (cf. allí 1V/3) y *eloth (cf. 
Fohrer, KAT XVI, 117s). En el resto 
del AT la forma singular **/0%h apa- 
rece raramente y casi exclusivamente 
en textos poéticos (1d 32,15.17; Is 44, 
8; Hab 3,3; Sal 18,32; 50,22; 139,19; 
Prov 30,5; Dn 11,37-39). La palabra 
nunca lleva artículo (una vez un sufijo 
en Hab 1,11; en estado constructo, en 
Sal 114,7; Neh 9,17); esto se debe 
quizá al modo enfático y poético de ex- 
presión propio de los textos. Por lo ge- 
neral, el singular presupone ya el paso 
de la designación genérica «dios» al 
nombre propio (cf., sin embargo, Dn 
11,37ss). 


III. A diferencia de *el, "*lohbim era 
originalmente simple designación gené- 
rica de Dios y no un nombre divino, 
pero a lo largo de la historia va adqui- 
riendo el carácter de nombre propio, 
de forma que "*lohirz puede aparecer 
sin artículo (Gn 1,1; GK $ 1255) o en 
vocativo como fórmula de alocución a 
«Dios» (Sal 5,11; 51,3 y passim). Pero, 
de todos modos, la palabra no significa 
sólo «(el) Dios», sino también «(los) 
dioses» (111/1). 'A continuación trata- 
remos en I1/ | -7 los aspectos gramati- 
cales y semánticos e histórico-religiosos 
y en IV/1-6 los teológicos; a causa de 
la abundancia de casos, los pasajes que 
se citen «tendrán simplemente valor de 
ejemplo. 


1. Se emplea velobim para ar 
divinidades extranjeras, acompañado 
del genitivo referente al grupo de ado- 
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radores: «dioses de Egipto» (Ex 12,12; 
Jr 43,125; cf. Jue 10,6; 2 Re 17,31 Q; 
18,34s; 2 Cr 28,23). En otras expre- 
siones se señala la exclusividad y la 
ausencia de imágenes en el culto istrae- 
lítico de Dios: «dioses de los extran- 
jeros» (Gn 35,2.4; Jue 10,16; 1 Sm 7, 
3; cf. Dt 31,16; Jr 5,19), «dioses de los 
pueblos» (Dt 6,14; Jue 2,12; Sal 16,5; 
cf. 2 Re 19,12 y otros), «dioses de las 
naciones» (2 Re 18,35; los asirios con 
referencia a Yahvé: 17,268), «dioses de 
la tierra» (Sof 2,11), «otros dioses» (Os 
3,1; frecuente en Dtn, Dtr, Jr, a veces 
debe entenderse como singular, cf. I11/ 
2 [21), «todos los dioses» (Ex 18,11; 
Sal 95,3; 96,4; 97,7.9; 2 Cr 2,4), «dio- 
ses de plata y oro» (Ex 20,23; cf. 34, 
17; Lv 19,4). 

La forma plural se emplea también 
para divinidades extranjeras particula- 
res (Jue 11,14; 2 Re 1,2; 19,37; cf. 
Am 5,26: «vuestro dios-estrella»; 8,14; 
Nm 25,2; singular Dn 11,37ss; Dt 32, 
17) y también para la divinidad feme- 
nina Astarté (1 Re 11,5.33; cf. 1 Cr 
10,10 con 1 Sm 31,10), ya que en he- 
breo no existe un término propio para 
«diosa». | 


2. "*lobim. como designación del 
Dios de Israel funciona gramaticalmen- 
te como un singular (Gn 1,1; Sal 7,10; 
2 Re 19,4), pero puede llevar un atri- 
buto o un predicado plural, sin ningu- 
na diferencia reconocible de significado. 
Con frecuencia se dan juntas ambas po- 
sibilidades: "*l0him hayyzm, «Dios vi- 
vo» (Dt 5,26; 1 Sm 17,26.36; Jr 10, 
10; 23,36), junto a elo him hay (2 Re 
194. 16; cf. 2 Sm 2,27), «Dios santo» 
(Jos 24, 19 junto a 1 Sm 6,20), cf. tam- 
bién Dt 4,7; 1 Sm 4,8; 28,13; Sal 58, 
12 (GK S 132h; Kónig, Syntax S 
263c). Los textos con el verbo en plu- 
ral (a excepción de 1 Re 19,2; 20,10, 
donde, al igual que en 1 Sm 4, 8, ha- 
blan no israelitas) son, por lo general, 
ambiguos: Gn 20,13E (sobre esto, 
H. Strack, Die Genesis [219051 77); 
35,7 E (cf. Gunkel, Gen., 224); cf. 31, 
35 J; Ex 22,8; 1 Sm 2 25, La fórmula 
de confesión de 1 Re 12 ,28, al igual 


247 


que Ex 32,4.8, tiene un sentido doble 
intencionado para estigmatizar el culto 
del becerro como idolatría. En tiempos 
- posterlores se evita la construcción en 
plural por «temor a malentendidos» 
(cf. Neh 9,18 con Ex 32,4.8; cf. 1 Cr 
17,21 con 2 Sm 7,23; GK $ 1451). 
Estas peculiaridades lingúísticas no pet- 
miten sacar conclusiones de tipo histó- 
rico-religioso —referentes a un presun- 
to politeísmo original de Israel que 
aparecería a veces en el Elohísta—. 

3. El campo semántico de "*lóhim 
trasciende el significado «Dios» y, pa- 
sando por el sentido de «divinidad pro- 
tectora», «espíritus de los muertos», 
abarca también el sentido traslaticio del 
superlativo. 


Según Ex 21,6 (abreviado en Dt 15,17), 


a un esclavo que quiere quedarse defíni- * 


tivamente con su dueño se le conduce 
«ante Dios» o «a la puerta» para recibir 
una señal. "*l0híim aquí son las divinida- 
des domésticas que protegen a la familia 
(cf. Gn 31,30; también Jue 18,24). De 
forma correspondiente deben entenderse 
- también las disposiciones de Ex 22,7s: 
cuando un caso de derecho privado no 
podía ser aclarado, se acudía en tiempos 
antiguos a los dioses domésticos (pero 
elohim no tiene este sentido de «jueces» 
en Ex 18,19; 22,27; 1 Sm 2,25; Sal 82,1; 
138,1; cf. A. E. Draffkorn, JBL 76 [1957] 
216-224; H. W. Júngling, Der Tod der 
Gótter [1969] 24ss; W. Beyerlin, Die Ref- 
tung der Bedrángten in Feindpsalmen der 
Einzelnen auf institutionelle Zusammen- 
bánge untersucht [1970] 56s). 

Los espíritus de los muertos pueden lla- 
marse "*lobim (1 Sm 28,13; Is 8,19; cf. 
Mig 3,7 ?), aunque no pueden intervenir 
por propia iniciativa en la vida de los 
hombres, sino respondiendo (siempre de 
noche) a consultas que se les ha hecho, 
ni tampoco reciben (a pesar de 1 Sm 28, 
14) culto alguno (cf. L. Wáchter, Der Tod 
im AT [1967] 192). 

En determinados compuestos como 
«hombre de dios» o «espíritu de dios» 
(cf. inf. T1/6), >elobim tiene quizá sólo el 
sentido atenuado de «divino» o incluso 
«demoníaco». 

En el discutido pasaje de Sal 45,7 el 
salmista llama al rey **lobim. Zac 12,8 
promete para «aquel día»: incluso el más 
débil habitante de Jerusalén se hará fuerte 
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«como David, y la casa de David como 
elobim», que una adición suaviza inter- 
pretándolo como «ángel de Yahvé» (Jue 
13,22, por el contrario, designa al «ángel 
de Yahvé» como **lobim). 

En Ex 4,16 (cf. 7,1), donde se determi- 
na la relación existente entre Moisés como 
mandante y Aarón como mensajero profé- 
tico con estas palabras: «él será para ti 
boca y tú serás para él dios», tenemos un 
empleo gráfico y traslaticio del término 
elo him. 

Lo mismo que él (111/4), también 
elobim puede desempeñar una función 
superlativa: «monte de Dios» (Sal 68,16; 


cf. 36,7), «una ciudad grande para (el mis- 


mo) Dios (=de enormes dimensiones)» 
(Jon 3,3), «sabiduría de Dios» (1 Re 3, 


28), «terror de Dios» (1 Sm 14,15; cf. Gn 


35,5; 2 Cr 20,29). Pero "*lobim no pierde 
ni siquiera en estos casos todo su signifi- 
cado, pues el valor superlativo se debe 
precisamente a que se pone la cosa (o la 
persona) en cuestión en relación con Dios, 
por ejemplo, «truenos terribles (enviados 
por Dios?)» (Ex 9,28; cf. 9,23) o «campa- 
mento de Dios» (Gn 32,3; 1 Cr 12,23); 
cf. también «príncipe de Dios» (Gn 23,6), 
«batallas de Dios» (Gn 30,8), «fuego de 
Dios» (2 Re 1,12; Job 1,16), quizá «soplo 
de Dios» (Gn 1,2), «favor de Dios» (cf. 
inf. Y111/7); sobre esto, cf. ahora D. W. 
Thomas, VT 3 (1953) 209-224; 18 (1968) 
120-124; F, Dexinger, Sturz der Gótter- 
sóhne oder Engel vor der Sinfflut? 
[1966] 41ss. Por tanto, en la mayoría de 
los casos no se puede determinar con se- 
guridad el sentido exacto del término 
elo htm; presenta diversos matices. Ade- 
más, estas combinaciones con la palabra 
»*lobim deben ser explicadas diversamente 
según el origen de cada una; en parte, el 
origen es de carácter histórico-religioso, y 
en parte, de formación posterior (cf. tam- 
bién III/5). | 


4. Las más antiguas tradiciones en 
que está arraigado el nombre **10hzm 
son los nombres de los «dioses de los 
padres» y del «monte de Dios». Por el 
contrario, la tradición de la «guerra de 
Yahvé» no parece haber conocido origi- 
nariamente este término: en la expre- 
sión «pueblo de Dios» referido a las 
huestes (Jue 20,2 frente a 5,11.13: 
«pueblo de Yahvé»; cf. 2 Sm 14,13) 
y en el grito «Dios ha puesto los ene- 
migos en vuestras manos» (Jue 7,14; 
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8,3; 18,10; cf. 1 Sm 23,14) "*lobim ha 
suplantado al nombre de Yahvé o al 
Yo divino (cf. G. von Rad, Der Hetlige 
Krieg im alten Israel [319581 7ss). 
En la tradición de los patriarcas 
(>"4b 1V/1), "*lobim aparece en dos 
expresiones diversas, ambas de gran 
antiguedad: «Dios de mi/tu padre» 
(Gn 31,5.29, texto enmendado; 46,3; 
cf. Ex 15,2; 18,4 y otros) y «Dios de 
Abrahán» (Gn 31,42), mientras que la 
expresión «Dios de mi padre Abrahán» 
(32,10; cf. 26,24 v otros) representa 
una forma híbrida. En el juramento 
pronunciado por Jacob y Labán, tras 
llegar a un acuerdo de fronteras, ambos 
apelan a Dios como custodio del acuet- 
do: «El Dios de Abrahán y el Dios de 
Najor juzgarán entre nosotros» (Gn 31, 
53). Se puede reconocer aquí todavía 
que ambas divinidades fueron en un 
tiempo diferentes, mientras que una 
adición posterior parece resumirlas en 
la expresión «Dios de sus padres». For- 
mulaciones como «Dios de tu padre, 
Dios de Abrahán, Dios de Isaac, Dios 
de Jacob» (Ex 3,6) o «Dios de vuestros 
padres» (3,13.15s; cf. 4,5), que unen 
las diversas divinidades de los padres y 
las identifican con Yahvé, son cierta- 
mente posteriores. El AT' reconoce de- 
trás de las diversas designaciones sólo 
al Dios de Israel, de forma que para 
deducir la existencia de una forma an- 
terior se debe ir contra el sentido del 
texto; en todo caso es difícil determi- 
nar hasta qué punto disponemos en 
cada texto de la tradición primitiva (so- 
bre los padres, según Alt, cf. KS I, 1- 
78; bibliografía en K. T. Andersen, 
StTh 16 [1962] 170-188; M. Haran, 
ASTI 4 [1965] 30-55). V 
Posteriormente, en los discursos que 
encuadran el Dt y especialmente en Cr 
gozan de gran preferencia expresiones 
como «Dios de tus'sus/nuestros/vues- 
tros padres» o semejantes, que destacan 
la conexión que la propia fe tiene con 
la tradición. Pero también la expresión 
«Dios de Jacob», cuya antigiiedad (lo 
mismo que la de la expresión «Dios de 
Israel»; Gn 28,13) es incierta, adquiere 
“una gran importancia, sobre todo en el 
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culto (2 Sm 23,1; Is 2,3; Sal 20,2; 
46,8-12; 84,9 y otros; G. Wanke, Die 
Zionstheologie der Korachiten in ibrem 
traditionsgeschichtlichen Zusammen- 
bang [19661] 54ss); cf. «Dios de Abra- 
hán», en Sal 47,10 (1 Re 18,36). De 
forma análoga han sido elaboradas las 
expresiones «Dios de tu padre David» 
(2 Re 20,5 = Is 38,5; 2 Cr 21,12), 
«Dios de Elías» (2 Re 2,14) y también 
«Dios de Sem» (Gn 9,26). 

Si el Dios de los padres, como con- 
viene a su nombre, está ligado a perso- 
nas, la tradición del «monte de Dios» 
(Ex 3,1; 4,27; 18,5; 24,13, en parte 
de E) señala la relación de Dios con un 
lugar, al que hay que acudir cuando se 
quiere experimentar la presencia divi- 
na. Dado que los relatos del Sinaí son 


diferentes de los del «monte de Dios» 


(a excepción de Ex 24,13), no se puede 
determinar con seguridad si ambas tra- 
diciones se refieren al mismo lugar. En 
el caso de que ambas hayan tenido un 
origen común, no deja de ser llamativo 
cuánto se han separado una de otra. La 
tradición del «monte de Dios» se des- 
arrolla en la región de los madianitas 
(cf. la comunidad cultual en Ex 18,12), 
de quienes la narración del Sinaí no 
dice una sola palabra. Pero dicha tradi- 
ción no ofrece ninguna teofanía que 
corresponda a la de Ex 19,16ss (cf., a 


lo más, Ex 3). 


5. Especialmente en la tradición 
sobre Jerusalén sobreviven determinz- 
das concepciones míticas del antiguo 


Oriente insinuadas por las expresiones 


«ciudad de Dios» (Sal 46,5; 48,2.9; 
87,3), «torrente de Dios» (Sal 65,101, 
«monte de Dios» (Ez 28,14.16; cf. 28, 
2; Sal 68,16; 1 Re 19,8), «jardín de 
Dios» (Ez 28,13; 31,8s; cf. Is 51,3); 
cf. también en la tradición de Moisés 
«el bastón de Dios» (Ex 4,20; 17,9), 
«el dedo de Dios» (Ex 8,15; 31,18; 
Dt 9,10) y «la escritura de Dios» (Ex 
32,16). Lo mismo que los btxé liz: 
—expresión documentada también fue- 
ra del AT y, por tanto, quizá de mayor 
antigúedad—, también los bene "lo him 
(Gn 6,2.4; Job 1,6; 2,1; 38,7; cf. Dn 
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3,25) son «hijos de dioses», es decir, 
seres divinos. | 


En la narración mítica de Gn 6,1-4 les 
corresponde un poder mayor que en la 
narración que enmarca el libro de Job, 
en la que sólo desempeñan una función 
de servidores que forman un consejo ce- 
leste. Pero también en la historia de los 
«matrimonios de los ángeles», según la 
cual los gigantes surgieron de la mezcla 
entre hombres y dioses, se ha eliminado 
la concepción que anteriormente existía; 
el mito ha sido transformado por la auto- 
comprensión histórica de Israel, para dejar 
al descubierto la responsabilidad y la cul- 
pa de los hombres. 

También en otros casos ha sometido 1s- 
rael las potencias extranjeras al dominio 
de Yahvé. Así, en la escena mítica de jui- 
cio de Sal 82 se pronuncia la sentencia 
de muerte contra los «dioses» (vw. 1.6, 
elobim), porque no han sabido hacer 
justicia al necesitado (cf. Sal 58,2ss). 


6. Es característico de las expresio- 
nes míticas mencionadas anteriormente 
y de las expresiones superlativas (cf. 
sup. 111/3; cf. también IV/5) el que 
normalmente estén formadas con el 
apelativo «dios» y sólo en raras oca- 
siones con el nombre Yahvé. En gene- 
ral, "*lobim aparece con sorprendente 
frecuencia en composiciones fijas, espe- 
cialmente en el material lingiístico ar- 
caico (cf. 111/6-7: F. Baumgátrtel, Elo- 
bim ausserbalb des Pentateuch [1914]). 
No existe en el AT la fórmula «hijos 
de Yahvé», que sería análoga a la fór- 
mula «hijos de Dios» (quizá para evitar 
la concepción de paternidad que pu- 
diera insinuar); del mismo modo, falta 
también una fórmula con Yahvé para- 
lela a la expresión $ (ha) **lobim, 
«hombre de Dios». Otras composicio- 
nes están más o menos reservadas a 
elohim o reciben por medio del nom- 
bre genérico una nota especial. 


El título «hombre de Dios» (la for- 
ma plural no está documentada) tiene 
su centro de gravedad en las narracio- 
nes de Elías y en especial de Eliseo, 
donde los profetas son señalados como 
taumaturgos (desde 1 Re 17,18 en ade- 
lante); también se aplica entre otros a 
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Samuel (1 Sm 9,6ss) y es transferido 
también a Moisés (Dt 33,1; Jos 14,6; 
Sal 90,1; 1 Cr 23,14; 2 Cr 30,16; Esd 
3,2) y en Cr a David (2 Cr 8,14; Neh 
12,24,36; sobre esto, cf. R. Rendtotff, 
ThW VI, 809). Cf. también expresio- 
nes semejantes, como «consagrado de 
Dios» (Jue 13,5.7; 16,17) o «príncipe 
de Dios» (Gn 23,6). 

La designación general «arca de 
Dios» (1 Sm 3,3; 4,11s) podría ser más 
antigua que el nombre específicamente 
israelita «arca de Yahvé (Dios Sebaot)» 
(1 Sm 4,6; 2 Sm 6,2). Junto a éstas, 


se dan también, entre otras, las expre- 


siones «arca de la alianza de Dios» 
(Jue 20,27), «arca del Dios de Israel» 
(1 Sm 5,7ss; cf. J. Maier, Das altisrae- 


litische Ladebetligtum- [1965] 82ss). 


La expresión «casa de Dios» (Gn 28, 
17-22; Jue 9,27; 17,5; 18,31; cf. Jr 43, 
12s y otros) es usada frecuentemente 
en la obra cronística para designar el 
templo (Esd 1,4; 4,24ss y passim), 
aunque no se puede reconocer ningún - 
motivo constante para alternar esa ex- 
presión con «casa de Yahvé» (por ejem- 
plo, 2 Cr 28,24). En cambio, el título 
«jefe (nagid) de la casa de Dios» (Neh 
11,11; 1 Cr 9,111; 2 Cr 31,13; 35,8) 
constituye una fórmula fija. 

En la expresión «comida de Dios» 


(Lv 21,6.8.17.21s; 22,25) se ha conser- 


vado una concepción sacrificial arcaica, 
que es aclarada en parte en las citadas 
leyes por medio de la expresión ¿$$e 
Y hwbh, «sacrificio (pasado por el fue- 
go) para Yahvé»; cf. designaciones se- 
mejantes en Lc 21,12; 23,14; Nm 6,7; 
eventualmente Sal 51,19. 

- En Ezequiel (1,1; 8,3; 40,2; cf. 11, 
24; 43,3) se encuentra como expresión 
fija la composición «visión de Dios» 
referida a la recepción de la revelación 
profética. | 
- El «espíritu de Dios» (> r2*h) vie- 
ne sobre los profetas (Nim 24,2; 1 Sm 
10,10; 11,6; 19,20.23; Ez 11,24; 2 Cr 
15,1; 24,20), da sabiduría (Gn 41,38; 
Ex 31,3; 35,31) y capacita para inter- 
pretar sueños (cf. Dn 4,6: «espíritu de 
los santos dioses», con 2,28.4'7); repre- 
senta, por otra parte, la fuerza vital del 
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hombre (Job 27,3). En 1 Sm 16,14-16 
(cf. 16,23; 18,10), a un espíritu malo 
enviado por Yahvé se le da el nombre 
de «espíritu de Dios» para diferenciat- 
lo del «espíritu de Yahvé». Quizá 
elobim tenga aquí el sentido peyora- 
tivo de lo divino-demoníaco. 

Existen también otros giros que pa- 
recen ser expresiones fijas, aunque no 
se limitan en absoluzo a combinarse con 
*lobim, como «temeroso de Dios» (Gn 
22,12; Ex 18,21; Job 1,1; Ecl 7,18 y 
otros), «temer a Dios» (Ex 1,17.21; 
Job 1,9 y otros), «maldecir (o eufemís- 
ticamente: bendecir) a Dios» (1 Sm 3, 
13, texto enmendado; Job 1,5; 2,9; cf. 
Dt 21,23: «maldicién de Dios»), «pre- 
guntar a Dios» (Jue 18,5; 20,18; 1 Sm 
14,368), «oráculo de Dios» (Jue 3,20; 
1 Sm 9,27; 2 Sm 16,23; cf. 1 Re 12, 
22; Mig 3,7) o «conocimiento de Dios» 
(Os 4,1; 6,6; Prov 2,5). Estas compo- 
siciones están referidas, a veces con 
plena intención, a la «divinidad» (cf. 
también la negación de Dios, inf. IV/ 
3). 


7. >*lohim se encuentra también en 
expresiones más o menos fijas como 
«que Dios me haga esto y aquello» o 
semejantes (1 Sm 3,17 y passim, plural 
en los no israelitas: 1 Re 19,2; 20,10; 
distinto 1 Sm 20,13; Rut 1,17), «mal- 
decir (o eufemísticamente: bendecir) a 
Dios y al rey» (1 Re 21,10.13; cf. ls 
8,21; Ex 22,27; distinto, Prov 24,21), 
eventualmente, «mostrar a alguien un 
favor de Dios (= obsequio)» (2 Sm 9, 
3; cf. 2,5; distinto, 1 Sm 20,14) y otras. 
Algunas de estas expresiones podían 
ser normales quizá en los pueblos veci- 
nos a Israel. 


La fórmula «como >*lohim destruyó 
(destruyeron [?]) Sodoma y Gomorra» (Is 
13,19; Jr 50,40; Am 4,11; cf. Dt 29,22; 
Is 1,7, texto enmendaco; Jr 49,18) es qui- 
zá de origen preisraecítico, caso de que 
esta fórmula atribuyera originalmente el 
desastre de esas dos ciudades a un dios 
(o dioses) diverso; en todo caso, la saga 
de Gn 18s atribuye ya esta acción a Yahvé. 

La designación del mensajero enviado 
por Dios como «ángel de Dios» (Gn 21, 
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27; 28,12 plural; Jue 6,20 y otros), menos 
frecuente que la correspondiente «ángel 
de Yahvé» (=> mal'ak), aparece con fre- 
cuencia como proverbial (Jue 13,6; 1 Sm 
29,9; 2 Sm 14,17.20; 10,28; distinto, Zac 
12 8) en comparaciones. 

Así como se describe la desgracia que 
afecta a una persona como enviada por 
«la mano de Dios» (1 Sm 5,11; Job 19, 
21), así también la expresión «sobre mí 
la mano (benigna) de Dios» o semejantes 
describen en la época posexílica los bene- 
ficios procedentes de Dios (Esd 7,6.9.28; 
8,18.22.31; Neh 2,8.18). La «mano» es 
tendida en esos casos como «actividad». 

Quizá deba mencionarse también la ex- 
presión doble «dioses y hombres» (Jue 9, 
9,13) o «luchar con "*/0hzim y hombres» 
(Gn 32,29; cf. Os 12,4). Precisamente en 
esta última expresión se evita el nombre 
divino Yahvé; según eso, el significado de 
*lobim a lo largo de la complicada histo- 
ria de la tradición de la narración de Pe- 
nuel va recibiendo diversas tonalidades. 


- TV, 1. En determinadas composi- 
ciones, o también cuando se emplea 
con sufijo, *l0hzim sirve para expresar 
la relación entre Dios y el pueblo. Así, 
«el Dios de Israel» es una fórmula co- 
rriente (todos los casos en C. Steuer- 
nagel, FS Wellhausen [1914] 329ss). 
El más antiguo testimonio digno de 
confianza aparece en el canto de Débo- 
ra, de la primera época de los jueces 


(Jue 5,3.5). 


No se puede determinar con seguridad 
la antigúedad de los ejemplos que apare- 
cen en Gn 33,20; Jos 8,30; 24,2.23, de los 
que se podría deducir el “nombre cúltico 
de un dios venerado en Siquén (cf., por 
ejemplo, M. Noth, Das System der 2w6lf 
Stámme Israels [19301 93s); su antigie- 
dad es incierta, ya que la estructura de la 
fórmula que aparece en Gn 33,20 es dis- 
tinta de la de los demás nombres divinos 
formados con ?eél (—>>”el 111/2) y la data- 
ción de Jos 8 y 24 es discutida. Cierta- 
mente, la fórmula no parece ser original 
en el ámbito de la tradición sinaítica (Ex 
24,10; cf. 5,1; 34,23). Aproximadamente 
a partir del período exílico empieza a go- 
zar de gran preferencia (introducción de 
los discursos en Jr, Cr y otros). Aparece 
en contextos diversos: en doxologías y ora- 
ciones (1 Re 8,15.23; 2 Re 19,15), en ju- 
ramentos (1 Re 17,1) y otros contextos. 
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El profeta Ezequiel usa, además de la fór- 
mula normal «gloria (—>XRbd) de Yahvé» 
(1,28 y passim), esta otra fórmula curio- 
sa: «gloria del Dios de Israel» (8,4; 9,3; 
10,19; 43,2). 

Composiciones similares son: «Dios de 
los hebreos» (Ex 3,18 y passim) o ne 
de Jacob» (cf. sup. 111/4). 


2. La relación de Dios con el pue- 
blo se expresa con mayor frecuencia 
por medio de "*l0hirr, más sufijo «tu/ 
nuestro/vuestro Dios» (por ejemplo, 
Jos 24,175.27; Ex 32,4.8; Jue 11,24; 
Mig 4,5; aplicado a dioses extranjeros: 
1 Sm 5,7; Jr 48,35); y la relación de 
Dios con una persona particular se ex- 
presa por medio del sufijo de primera 
persona «mi Dios». 


El significado de estas fórmulas amplia- 
das por medio de pronombres (c£. Rut 1, 
16) sólo puede ser insinuada aquí a título 
de ejemplo. Así, el enfrentamiento entre 
Moisés y el faraón se indica con frecuencia 
por el cambio de fórmulas «nuestro Dios/ 
vuestro Dios» (Ex 8,21ss; 10,165.23s). En 
el segundo encuentro con Acaz, Isaías (7, 
10-17) propone al rey: «Pide una señal de 
Yahvé, tu Dios». Y cuando Acaz se niega, 
el profeta pregunta amenazador: «¿Os pa- 
rece poco cansar a los hombres que can- 
sáis también a mi Dios?». El rechazo de 
la propuesta de Isaías impide la aposición 
«tu Dios» en la segunda frase. En un 
tiempo en que la comunión entre Dios y 
el pueblo parece que ha sido rota confot- 
me al juicio anunciado por los profetas que 
le precedieron, el Deuteroisaías comienza 
su predicación con la llamada siguiente: 
«Consolad, consolad a mi pueblo, dice 
Vuestro Dios» (Is 40,1; cf. 40,8: «la pala- 
bra de nuestro Dios»). El profeta cambia 
quizá la proclamación tradicional «Yahvé 
reina» a esta otra: «fu Dios reina» (52,7 
y hace que un mensajero lleve esta noti- 
cia: «he ahí a vuestro Dios» (40,9; cf. 35, 
4). Ya en la promesa de Oseas (2, 25) la 
llamada «mi Dios» en boca del pueblo 
resume todo lo que el tiempo de salvación 
aportará (semejante, Zac 13,9; Is 25,9: 
«nuestro Dios»). Estas formas sufijadas se 
encuentran con gran frecuencia en Oseas; 
pero la literatura deuteronómico-deutero- 
nomística recuerda a Israel todavía con 
mayor insistencia que Yahvé es «tu/vues- 
tro Dios». 

La llamada «Dios mío», que en Os 2,25 


10 
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tiene valor colectivo (cf. Is 40,27 y otros), 
con frecuencia es invocación del individuo 
que abre con ella la lamentación en un 
momento de necesidad, o expresa su con- 
fianza, su esperanza o su gratitud (Sal 3,8; 
3,3; 1,24; 22,3; 25,2; 38,22; 91,2; 1 Re 
17,20s; Dn 9,18s y passim: cf. O. Eissfeldt, 
«Mein Gott» im AT: ZAW 61 [1945-48] 
3-16 = KS III, 35-47). La fórmula de con- 
fesión «tú eres mi/nuestro Dios» es una 
extensión de aquélla (Sal 31,15; 86,2; 143, 
10; Is 25,1 o 2 Cr 14,10; referida a una 
imagen de Dios: 1s 44,17; cf. Gn 31,30; 
Jue 18,24). 


3. Finalmente, las formas sufijadas 
de "*lobirm son fundamentales para las 
llamadas fórmula de autopresentación: 
«Yo soy Yahvé, tu/vuestro Dios», y 
fórmula de la alianza: «Yo seré su Dios 
y ellos serán mi pueblo». 

La fórmula de autopresentación «Yo 
soy...», tan conocida en el Antiguo 


Oriente, ha sido aplicada en Israel a 


Yahvé y ha sido ampliada por medio 
de la adición «tu/vuestro Dios» (dando 
lugar a la llamada fórmula de benevo- 
lencia); aparece en el AT en diversos 
contextos y con diferentes significados 
(a veces es lícito traducirla por «Yo, 
Yahvé, soy tu Dios»). Esta fórmula hace 
con frecuencia referencia a la historia, 
en especial a los acontecimientos de 
Egipto (Os 12,10; 13,4; Sal 81,11), y 
en el decálogo la solemne alocución en 
primera persona de Dios constituye el 
preludio del que se deducen los man- 
damientos particulares (Ex 20,2; cf. 
Jue 6,10). La mayor frecuencia de estas 
expresiones corresponde también al 
tiempo del Exilio, pues se acumulan 
en el escrito sacerdotal, especialmente 
en la ley de santidad (Lv 18,2 y pas- 
sim) y en Ezequiel (20,5 y otros). En 
unión con la fórmula «reconocer que» 
(Ex 6,7 P; Ez 20,20 y otros; —> yd), 
el Yo divino se convierte en objeto del 
reconocimiento por parte de los hom- 
bres, cf. W. Zimmerli, GO 11ss.41ss. 
1255; K. Elliger, Kleine Scbriften zum 
AT (1966) 211-231. 

La fórmula de alianza, que se en- 
cuentra (désde finales del tiempo pre- 
exílico) de fotmas diversas en la tradi: 
ción mosaica tardía (Dt 26,175; 29,12; 
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Ex 6,7 P y otros) y en las promesas 
proféticas (Jr 31,33; Ez 11,20 y otros), 
anuncia la identidac existente o —en 
momentos críticos— todavía por existir 
entre Yahvé y el Dios de Israel y 
entre Israel y el pueblo de Yahvé, 
cf. R. Smend, Die Bundesformel (1963). 


4. Muchas veces se determina "*/0. 
birm con mayor precisión, más frecuen- 
temente por medio de un constructo 
como «Dios del cielo», «Dios de mi 
auxilio» que por medio de adjetivos «el 
Dios justo», «el Dics vivo» o semejan- 
tes. En cada caso sz anuncia cómo es 
o cómo actúa Yahvé. 

«Dios del cielo» como aposición o 
como sustitutivo del nombre de Yahvé 
aparece, si prescindimos de Gn 24,7 
(v. 3: «Dios del cielo y de la tierra»), 
sólo en el tiempo posexílico (Jon 1,9; 
Esd 1,12=2 Cr 36,23; Neh 1,44s y 
passim; arameo: Da 2,18s y passim; 
cf. Sal 136,26), sobre todo hablando 
con o sobre los extranjeros. La expre- 
sión ha surgido quizá por influjo persa; 
en cualquier caso, sirve para las relacio- 
nes con la administración persa (cf. el 
título de Esdras «escriba de la ley del 
Dios del cielo», Esd 7,12). Pero ya 
desde antiguo es corriente en Israel la 
idea de que Dios habita en el cielo 
(> Samáyim) y Mig 6,6 llama a Yahvé 
«Dios de las alturas». Ya que esta ex- 
presión es única, no podemos decidir 
hasta qué punto constituía o no una de- 
signación jerosolimitana corriente de 
Dios (cf. Sal 92,9; Jos 2,11 y otros). 

De forma semejante acentúan otras 
composiciones de tipo diverso la uni- 
versalidad de Dios o la universalidad 
del ámbito de su actividad, así «Dios 
de la eternidad» (Is 40,28; cf. Gn 31, 
33; Dt 33,27, —>“lám) o «Dios de 
toda carne» (Jr 32,27; cf. Nm 16,22; 
27,16). Quizá deba mencionarse aquí 
el nombre frecuentísimo «Yahvé (Dios) 
Sebaot» (2 Sm 5,10 y passim, => sáb”; 
cf. 1 Sm 17,45: «Dios de los ejércitos 
de Israel»), nombre que indudablemen- 
te quiere destacar la potencia de Yahvé, 
pero cuyo sentido preciso es discutido. 

También tiene carácter de fórmula 
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la expresión de confianza «Dios de mi 
salvación» o semejantes (Sal 18,47; 24, 
53 27,9; 65,6; 79,9; 85,5; Is 17,10; 
Mig 7,7 y otros), aunque pudo haber 
sido acuñada por la experiencia o la 
esperanza; cf. «Dios de mi auxilio» 
(Sal 51,16; distinto, 88,2), «Dios de 
fidelidad» (Is 65,16) y otros. Incluso el 
nombre «Dios de justicia» (Is 30,18) 
puede expresar la «gracia» o la «com- 
pasión» de Dios (distinto, Mal 2,17). 

Las composiciones constructas sirven 
a veces para sustituir a determinaciones 
adjetivales (por ejemplo, Sal 59,11.18: 
«Dios de mi gracia» = «mi Dios gra- 
cioso»), aunque también existen expre- 
siones de este último tipo (cf. sup. 1IT/ 
2). Así el «Dios vivo» se manifiesta 
por medio de su intervención salvífica 
(1 Sm 17,26.36; 2 Re 19,4.16; cf. Dn 
6,21.27) como el Dios «verdadero» (Jr 
10,10; cf. 2 Cr 15,3), que puede apar- 
tar también la desgracia de los indivi- 
duos (Sal 42,3). 


5. Por medio de la expresión **2/o- 
bim se pone de especial relieve en al- 
gunos textos la divinidad de Dios o su 
relación con el hombre. En la confesión 
Y hwh bu he*rlobim, «Yahvé es (el ver- 
dadero, único) Dios» (Dt 4,35.39; 1 Re 
8,60; 18,39; cf. Dt 7,9; 10,17; Jos 2, 
11; Sal 100,3 y otros; como fórmula 
alocutiva: 2 Sm 7,28 = 1 Cr 17,26; 
2 Re 19,15.19; Neh 9,7) resuena toda- 
vía la confrontación de Yahvé con los 
otros dioses, incluso cuando se ha im- 
puesto la exclusividad de su culto. Lo 
mismo que en las afirmaciones de in- 
comparabilidad (2 Sm 7,22 = 1 Cr 17, 
20; ls 44,6.8; 45,5.14.21; 64,3; cf. 
2 Re 5,15; Dt 32,39 y otros; cf. C. La- 
buschagne, The Incomparability of Y ah- 
web in tbe OT [1966]), se insiste tam- 
bién aquí en la verdad de la divinidad 
de Dios contra toda duda posible; 
también la expresión «Dios de los dío- 
ses», que vale por un superlativo (Dt 
10,17; Sal 136,2; cf. Dn 2,47), tiene 
sentido semejante. 


La curiosa composición Y bwh **lobire 
se encuentra, además de en Gn 2,4b-3,23 
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(sólo "2lobzm: 3,1b.3.5), en diversos textos 
(Ex 9,30; 2 Sm 7,25; Jon 4,6; Sal 72,18; 
84,12; 1 Cr 17,165; cf. 22,1 y otros). Si 
en la narración yahvista de la creación y 
del paraíso el nombre doble podría deber- 
se al influjo del "*l0hzm de la narración 
sacerdotal de la creación, en los demás 
textos no tiene explicación (es preferible 
traducir: «Yahvé, el Dios verdadero» que 
«Yahvé de los dioses»); cf. recientemente 
O. H. Steck, Die Paradieserzáblung [1970] 
28, nota 35. 

Lo mismo que ?el (cf. allí 1V/4), tam- 
bién **lohtm puede servir para marcar la 
diferencia, aunque no con tanta fuerza, 
entre Dios y el hombre (por ejemplo, Gn 
30,2; 45,8; 50,19; 2 Re 5,7; Sal 82,6; cf. 
Job 4,17; Mal 3,8) o entre Dios y los «no 
dioses» (Dt 32,17; 2 Cr 13,9 y otros). El 
criterio de esta diferencia es la actividad: 
los dioses extranjeros son inútiles (Jr 2, 
11: lo **lobim; cf. 5,7; 16,20), «obra de 
los hombres» (2 Re 19,118 = Is 37,19; 
2 Cr 32,19; cf. Os 8,6 y la fórmula «fabri- 
car dioses», Ex 20,23; 32,1; Jr 16,20 y 
otros). Consiguientemente, la negación de 
Dios («no es un dios», Sal 10,4; 14,1 = 
53,2; cf. 10,13; 36,2) no niega la existen- 
cia de Dios, sino su actividad en la tierra, 
lo mismo que la pregunta «¿dónde está tu 
Dios?» (Sal 42,4.11; cf. 79,10; 115,2; Joel 
2,17) se refiere a la aparición de su po- 
tencia auxiliadora. 


Cuando la serpiente promete al hom- 
bre en la narración del paraíso «ser 
como Dios» (Gn 3,5; el sentido es 
ambiguo debido a la historia de la tra- 
dición que se remonta a concepciones 
míticas del Antiguo Oriente, cf. Ez 28, 
2.9,13), Dios confirma esa promesa de 
forma atenuada con la expresión «ser 
como uno de nosotros» (3,22). Se en- 
tiende la igualdad con Dios sólo como 
igualdad con los seres celestiales. Con- 
tra eso son los LXX los que llevan a 
cabo esta atenuación del sentido (cf. 
también en Sal 97,7; 138,1) de «ima- 
gen de Dios» (W. H. Schmidt, Die 
Schópfungsgeschichte der Priesterschrift 
[21967] 141). El AT mismo no límita 
en modo alguno reconocible la afirma- 
ción de que el hombre ha sido creado 
a «imagen de Dios» (es decir, como su 
representante, su sustituto, su admi- 
nistrador) (Gn 1,265; 5,1; 9,6 P; => sé- 
leem). Es verdad que el Sal 8, en un 
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contexto semejante, compara al hom- 
bre con «Dios» (v. 6) y no con Yahvé 
(v. 2); parece, pues, que aprovecha la 
diferencia entre el nombre genérico y 
el nombre propio para salvaguardar la 
peculiaridad de Yahvé. Quizá sigue in- 
fluyendo en este lenguaje el modo de 
hablar anterior, que —como en otras 
expresiones fijas compuestas con "2/0- 
bim (sup. 111/6-7)— considera la re- 
lación del hombre con «Dios» y no con 
«Yahvé». De todas formas, esta distin- 
ción no afecta a la narración sacerdotal 
de los orígenes, ya que ésta emplea 
siempre la designación **lohím. 


6. En determinados círculos del AT 
se insiste en usar "*lobim (con o sin 
artículo) como designación de Dios, y 
no el nombre Yahvé: en dos de las fuen- 
tes del Pentateuco, la elohísta y la sa- 
cerdotal; en el llamado salterio elohís- 
ta, en Qohelet y, en parte, en Crónicas 
(sobre Job, cf. sup. 11). De este modo, 
la preferencia por la designación gené- 
rica «Dios» en perjuicio del nombre 
propio (Yahvé) hace que quede en se- 
gundo plano la peculiaridad de Israel; 
pero no es fácil constatar una tendencia 
en este sentido común a los diversos 
escritos, ya que nos faltan puntos de 
referencia para dar razón de este uso 
de la lengua. ¿Se pretende quizá hacer 
resaltar la universalidad de Dios? Los 
escritos individuales pertenecen a tiem- 
pos tan distintos que es natural que 
sean también distintos los motivos y 
ocasiones que han conducido al mismo 
fenómeno en los diversos libros. 


El Elohísta no se limita exclusivamente 
al empleo del término ”*/0him (Gn 20,3.6 
y passim), aunque sea el término preferido 
con mucho, pues conserva también en oca- 
siones —especialmente después de la re- 
velación a Moisés en Ex 3,14— el nombre 
de Yahvé (cf. recientemente H. Seebass, 
Der Erzvater Israel... [19661 56, nota 4). 
Atendiendo a este dato se ha pretendido 
incluso distinguir dos estratos elohístas; 
pero hay que hablar más bien de un influjo 
del modo corriente de hablar o incluso 
de un influjo posterior de las demás fuen- 
tes. El empleo de "*l0bzír no puede inter- 
pretarse como reliquia de un antiguo poli- 
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teísmo israelita (cf. W. Eichrodt, Die Ouel- 
len der Genesis [1916] 106ss; E. Kónig, 
Die Genesis [**1925] 52ss). Dado que, in- 
cluso después de Ex 3,14, se mantiene, al 
menos como norma general, la designación 
genérica «Dios», podemos decir que tam- 
poco el Elohísta, como la fuente sacerdotal, 
ha querido diferenciar estadios individuales 
en la revelación. Quizá quiera destacar la 
trascendencia de Dios (cf. la aparición de 
Dios en sueños y por medio del «ángel 
de Dios», sup. 111/7), pero esta explica. 
ción está en definitiva basada en supo- 
siciones inseguras. 


Por el contrario, todo hace suponer que 
el escrito sacerdotal quiere confesar al Dios 
de Israel como Dios de la humanidad 
y del mundo, ya que en la narración de la 
creación y de los orígenes hasta la revela- 
ción a Abrahán, en Gn 17,1 (=>el 111/1) 
emplea exclusivamente (y después alter- 
nando) el apelativo *e/0bim. 

En el salterio elohísta (Sal 42-83), el fe- 
nómeno adquiere una mayor relevancia, ya 
que el nombre propio Yahvé, que original- 
mente estaba en el texto, ha sido poste- 
riormente sustitutido por el concepto gené- 
rico "?lobzm (cf. Sal 53 con Sal 14). De 
modo semejante, aunque no tan coherente- 
mente, procede la obra cronista cuando 
recoge textos de la obra histórica deutero- 
nomística (cf., por ejemplo, «casa de Dios», 
en 2 Cr 4,11 y con 1 Re 7,40; cf. sup. 
T111/6 y M. Rehm, Textkritische Untersu- 
chungen zu den Parallelstellen der Samuel- 
Kóonigsbúcher und der Cbronik [1937] 
108s; sobre los nombres frecuentes «Dios 
de Israel» y «Dios de los padres», cf. sup. 
111/4; 1V/ 1). Debe suponerse quizá que 
en esta época tardía el nombre de Yahvé 
pudo pasar a segundo >lano, debido a que 
la diferencia entre el nombre propio y el 
nombre genérico se había hecho innecesa- 
ria tras el reconocimiento del Dios de Israel 
como único y verdadera Señor del mundo. 
Á esta acentuación de la trascendencia de 
Dios y, con ello, de la diferencia entre 
Dios y el hombre (cf. también el libro de 


Job) puede haberse añadido el creciente 


temor a pronunciar el nombre de Yahvé; 
de todos modos, no fue eliminado total- 
mente, sobre todo en 2l libro de las Cró- 
nicas. Finalmente, también para el Ecle- 
siastés pudo ser decisivo en su elección 
del nombre de Dios e. hecho de que con 
el concepto genérico **lobim (da mayotía 
de las veces sin artículo) quería destacar 
la omnipotencia de Dios frente a la nuli- 
dad del hombre. 
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V. En general, pues, el nombre ge- 
nérico "*lohím ha ayudado al AT a en- 
tender y proclamar al propio Dios de 
la historia como Dios del mundo. Sobre 
el influjo que este modo veterotesta- 
mentario de hablar ha ejercido en el 
judaísmo posbíblico y en el NT, cf. 
H. Kleinknecht, G. Quell, E. Staufer y 
K. G. Kuhn, art. 0eóc: ThW III, 65- 
123, 

W. H. ScHmIDT 


2228 [2] Nulidad, vanidad 


1. La palabra **/z/, «nulidad», do- 
cumentada sólo en el AT y en los es- 
critos dependientes de éste, tiene sus 
más próximos correspondientes en las 
formas adjetivales de la raíz "II en acá- 
dico, arameo y árabe, que significan 
«débil» o conceptos semejantes (cf. 
HAL 54a). Sobre los múltiples intentos 
de explicación etimológica, que apenas 
nos dicen nada sobre el significado del 
término, cf. Wildberger, BK X, 102 
(cf. también J. A. Montgomery, JAOS 
56 [1936] 442). Sobre la (¿arameizan- 
te?) forma nominal de la palabra, cf. 
Wagner, 122. 


No se ha probado aún la existencia en 
ugatítico de una palabra ¿ll, «aniquilación» 
(WUS N. 216; UT N. 184; contra Driver, 
CML 136a; Gray, Legacy, 60; Herdner, 
CTCA 36, lee ahora en 67 [= I*AB] v, 
16 ¿lm). 


2. "*lz2l aparece 20 Xx en el AT, de 
ellas, 10 X en Is (2,8. 18.20.20; 10,10. 
11; 19,1.3: 31,7.7.), 2 X en Lv (19,4; 
26,1) y en Sal (96,5 = 1 Cr 16,26; 97, 
7). 1 Xx en Jr 14,14 Q; Ez 30,13; Hab 
2,18; Zac 11,7; Job 13,4. 

Cf. también Eclo 11,3; 10M 14,1 
(cf. Is 19,1); 10 22 TI, 8. | 

Se han propuesto correcciones tex- 
tuales para Is 10,10; Ez 30,13; Zac 11, 
17 (cf. los comentarios). 


3. "*lzl es usado en tres ocasiones 
en singular como romer rectum en una 
composición constructa y puede ser tra- 


/ 
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ducido por «nulo, insignificante» (Jr 14, 
14, texto enmendado: «vano vaticinio»; 
Zac 11,17: «pastores inútiles»; Job 13, 
4: «médicos inútiles»; cf. también Eclo 
11,3: «insignificante entre los volátiles 
es la abeja»). 

En todos los demás pasajes (excepto 
Is 10,10, texto dudoso) el nombre apa- 
rece en plural y es una expresión des- 
pectiva para designar a los dioses ex- 
tranjeros. Sal 96,5 = 1 Cr 16,26: «to- 
dos los dioses son nadas» (cf. también 
Sal 97,7) muestra cómo se ha desarro- 
llado esta forma plural a partir del abs- 
tracto singular. La imitación irónica de 
las formas "el /'*lohim ha podido a lo 
más contribuir a este desarrollo en la 
literatura profética y en la ley de san- 
tidad (Lv 19,4; 26,1), que depende de 
aquélla. 


4. Sobre los "*/zlz7fm se afirma lo si- 
guiente: son obra de manos humanas 
(Is 2,8.20; 31,7; Lv 26,1), son mudos 
(Hab 2,18), se los puede, por tanto, 
tirar (Is 31,7); tiemblan ante Yahvé 
(Is 19,1) y ante él perecen (2,18). En 
la expresión **lz/272 suena, pues, la im- 
potencia y la nulidad de los dioses ex- 
tranjeros. Lo que con ella quiere expre- 
sarse aparece con toda claridad en Sal 
96,3: «pues todos los dioses de los pue- 
blos son nadas, pero Yahvé ha hecho 
el cielo». Sobre esto afirma Wildber- 
ger, BK X, 102s: «La presencia de esta 
designación en estos dos ... salmos de 
la realeza de Dios muestra que perte- 
necía a la tradición cultual de Jerusa- 
lén, donde parece que la conoció Isaías. 
No es casual que, aparte de éstos, sólo 
la ley de santidad (Lv 19,44; 26,1) y 
Habacuc (2,18) hayan recogido esta de- 
signación». 

elilim aparece en paralelo a pésel/ 
páasil, «imagen tallada» (Is 10,10; Lv 
26,1; Hab 2,18; Sal 97,7), a “sabbin, 
«imágenes esculpidas» (Is 10,11), a 
gillulim, «ídolos» (Ez 30,13), y a rras- 
séka, «imagen fundida» (Lv 19,4; Hab 
2,18). Eissfeldt, KS 1, 271s, ofrece un 
resumen de las diversas designaciones 
de «ídolos» presentes en el AT y las 
divide en cinco grupos: 1) designacio- 
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nes injuriosas: bóset, «vergiienza» 
(> b05); Sigqus, «monstruo»; to“éba, 
«horror» (> *b); hattPt, «pecado» 
(> hP); "Emá, «espanto»; 2) designa- 
ciones que niegan la existencia: hébel, 
«soplo»;  $éqer, «mentira» (> $gr), 
> $aw”, «inutilidad»; "2/21, «nada»; Lo- 
él y lo-*lobim, «no dios» (>>”el TII/3; 
> "*lobim 1V/5); 3) designaciones que 
niegan a los ídolos la dignidad de dioses 
y los rebajan a espíritus inferiores y ma- 
lignos: $*7r3m, «espíritus de macho ca- 
brío»; Sedim, «demonios»; —"áwen, 
«potencia maligna»; 4) denominaciones 
que afirman que los ídolos son extran- 
jeros y con ello se da a entender con 
mayor o menor claridad que son tenidos 
por nulos: composiciones con — aber, 
«otro»; —> zar, «forastero»; —> nekar, 
«extranjero»; hadas, «nuevo»; 5) deno- 
minaciones que identifican a los ídolos 
con sus imágenes y, por tanto, los ca- 
lifican como materia muerta: masseká 
y nések, «imagen fundida»; pésel y 
pásil, «imagen tallada»; “Oseb y “asab, 
«imagen esculpida»; —sélem y sé- 
meel, «imagen tallada»; gillúlim, «pie- 


dra (trabajada)»; sir, «imagen»; maskit, 


«objeto precioso»; asa, «imagen de 
procesión». 


PR Los LXX traducen *lilim de 
formas muy diversas; las más frecuen- 
tes son: xelporolmTta, «obras huma- 
nas» (6 <>), y eiówia, «idolos» (4 X). 
En el NT se recoge el término ei0miov 
para designar a los dioses paganos y 
precisamente en el sentido acuñado por 
los LXX y por el judaísmo (cf. F. Búch- 
sel, art. elócodov: ThW Il, 373-377). 


ss. SCHWERTNER 
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1. >almáná, E pertenece, con 
variaciones fonéticas en arameo y árabe 
Carmalta. o "armalat frente al acádico 
almattu < "almantu, ugarítico almnt, 
fenicio "Imt), al semítico común (c 
GVG 1, 220:227). 
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La etimología es incierta: cf. los intentos 
de hallar una derivación presentados en 
HAL 56b. y E 

De *almáná se han derivado los abstrac- 
tos "almándt, «viudez» (bigde *almenútab, 
«sus vestidos de viudez», Gn 38,14.19; 
19; sobre 2 Sm 20,3 e Is 54,4, cf. ¿nf. 3b), 

almóon, «viudez», (Is 47,9 paralelo 
Skol, «falta de hijos», cf. ¿nmf. 3b); cf. el 
acádico almánútú (CAD A/l, 362a) y el 
ugatítico 32 (= SS), %, ht ulimn, «bastón 
de viudez», paralelo a h£ £¿kl, «bastón de 
falta de hijos», en mano del dios Mot 
(Gray, Legacy, 958). 

Por regresión ha surgido la forma ?al- 
mán, «enviudado, viudo», que aparece en 
Jr 51,5 aplicada en sentido metafórico: 
«Israel y Judá no han sido abandonados 
por su Dios» (Rudolph, HAT 12, 306s). 
Sobre el supuesto acádico almánum, «viu- 
ers (Syria 19 [1938] 108), cf. CAD A/I, 
362a. 


2. Los 55 casos de *almáná corres- 
ponden: 1a Gn, 22 Ex,2alv la 
Nm, 11 a Dt, 1 a 2 Sm, 5 a 1 Re, 5 
a ls, 5 a Jr, 6 a Ez (sobre Ez 19,17, 
cf. Zimmerli, BK XIII, 4185), 1 a Zac, 
1 a Mal, 5 a Sal, 6 a Job, 2 a Lam, 1 
a Prov. Á éstos deben añadirse *almá- 
nuút 4 X, "almón y "almán 1 X cada 
uno. Una tercera parte de estos casos 
aparecen en textos jurídicos. 

No se contabiliza el caso de Is 13,22, 
citado por Mandelkern, donde *almtnó- 
taw, «sus palacios», debe considerarse 
como forma secundaria de "armoón (cf. 
también Ez 19,7). . 


3. a) "almáná debe traducirse en 
todos los casos por «viuda»; se trata 
de una mujer que, al morir su marido, 
ha perdido su apoyo social y económico 
(por tanto, «viuda» aquí es más que la 
indicación del estado civil de una «mu- 
jer cuyo marido ha muerto», cf. L. Kóh- 
ler, ZAW 40 [1922] 34; G, van der 
Leeuw, Phánomenologie der Religion 
[219561 276; CAD A/I, 364). La suer- 
te de una viuda es siempre triste, lo 
mismo si no tiene hijos y debe volver 
a su casa paterna (Gn 38,11, con la 
posibilidad de matrimonio, conforme a 
lá ley del levirato) que si tiene hijos 
Cis$a "almána, en 2 Sm 14,5; 1 Re 17, 
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9.10); cf. también 1 Re 7,14 (madre de 
Jiran de Tiro) y 11,26 (madre de Je- 
roboán), donde el padre ha muerto an- 
tes de que el hijo hubiera nacido (cf. 
en la inscripción fenicia de Esmunazar, 
línea 3, «hijo de viuda», KAI II, 19- 
215). La más conocida narración refe- 
rente a una viuda, el librito de Rut, no 
emplea nunca la expresión «viuda». 


Por lo general se habla de las viudas en 
conexión con una serie de personas que 
sufren idéntica suerte dura: huérfanos 
(yatom), desheredados (g'rúsa), foraste- 
ros (—=> ger), pobres (dal), desgraciados 
(> “Gni), madre sin hijos (Sakkula), y tam- 
bién levitas y esclavos. 

Se suelen dar, pues, las siguientes se- 
ries nominales: viudas/huérfanos/foraste- 
ros/desgraciados (Zac 7,10; cf. Dt 27,19; 
Mal 3,5); viuda/desheredado (Lv 22,13; 
Nm 30,10; Ez 44,22; cf. Lv 21,14); levita/ 
extranjero/huérfano/viuda (Dt 14,29; 26, 
12s; semejante en Dt 16,11.14; 24,17.19- 
21; Jr 7,6; Ez 22,7). 

Se dan también los siguientes paralelis- 
mos: huérfano-viuda (Is 1,17.23; Jr 49, 
11; Sal 68,6; Job 22,9; 24,3; Lam 5,3); 
pobre/desgraciado-viuda/huérfano (Is 10,2, 
citado en CD 6,16); viuda-madre sin. hijos 
(Is 47,8, con "alimón en 47,9; Jr 15,8; 18, 
21). Otros paralelismos: Sal 94,6; 146,9; 
Job 24,21; 29,13; 31,16. 

almána no tiene ningún sinónimo que 
indique exactamente una situación perso- 
nal semejante y sea apropiado para estas 
series fijas. 


-b) En sentido figurado aparece ?al- 
mánut en 2 Sm 20,3: «viudez durante 
la vida (del marido)» (o, corrigiendo el 
texto: «viuda de un vivo» o «viuda en 
vida»), referido a las concubinas reclui- 
das por David después de la revuelta 
de Seba. De forma semejante en el 
papiro de Elefantina, Cowley N. 30, 
línea 20, la expresión «nuestras mu- 
jeres han quedado como viudas» 
describe la renuncia a las relaciones 
matrimoniales como signo de duelo. 

También una ciudad puede ser desig- 
nada metafóricamente como viuda: Lam 
1,1: «¡cómo se ha vuelto viuda!», des- 
cribe a Jerusalén tras la catástrofe; en 
Is 47,8 (oráculo contra Babilonia) dice 
la altiva Babilonia: «no me siento como 
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una viuda...», cuando precisamente en 
47,9 se anuncia a esta ciudad que 
quedará viuda (Calmóon) y sin hijos. En 
Is 54,4 se emplea "almánat referido a 
la viudez de Israel. | | 


4.4) Las viudas están indefensas, 
pobres y solas dentro de la comunidad 
en que viven. Por eso, ya desde anti- 
guo, se hallan bajo la protección legal 
de Yahvé: en la antigua serie de mal- 
diciones del dodecálogo siquemita (Dt 
27,19: «maldito el que viola el derecho 
del forastero, del huérfano y de la viu- 
da»), en el código de la alianza (Ex 22, 
21: «no explotaréis a viudas y huérfa- 
nos»; la parénesis legal que sigue en 
v. 23 refuerza la antigua ley añadiendo 
la amenaza del talión: «vuestras muje- 
res quedarán viudas»); cf. la ley deute- 
ronómica de Dt 24,17. 


En este campo semántico encontramos 
los siguientes verbos: 1) mith hifil con 
mispat por objeto, «violar el derecho» (Dt 
27,19); 2) “nh piel, «oprimir» (Ex 22,21); 
3) bbl, «tomar como rehén» (Dt 24,17: un 
vestido; cf. Job 24,21: un buey): 4) “$g, 
«oprimir» (Jr 7,6; Zac 7,10; Mal 3,5); 
5) ynb hifil, «molestar» (Jr 22,3; Ez 22,7). 

También en los textos ugatíticos se ha- 
bla del derecho de las viudas (du almnt 
2 Agqht [= 11 DJ] V, 8; 127 [= II K], 
VI, 33.46; cf. Á. van Selms, Marriage and 
e Life in Ugaritic Literature [1954] 
1425). 


En otra serie de textos legales del 
Dt que regulan el derecho de los po- 
bres e indigentes se conceden a la 
viuda (junto a los levitas/forasteros/ 
huérfanos) determinadas preferencias: 
durante la cosecha tienen derecho a te- 
coger la rebusca (Dt 24,19-21); en las 
fiestas de las semanas y de los tabet- 
náculos también las viudas pueden to- 
mar parte (Dt 16,11.14); cuando se en- 
tregan los diezmos, las viudas pueden 
comer hasta saciarse (Dt 14,29; 26, 
12s). Si las comparamos con otras le- 
gislaciones (Ex 23,14ss; 34,18ss; Lw 
23), vemos que se trata de interpreta- 
ciones parenético-legales propias de la 
ley deuteronómica. IS 
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Otras tres determinaciones legales 
dispersas arrojan ulterior luz sobre la 
situación legal de la viuda: un sumo 
sacerdote no puede (a diferencia del 
simple sacerdote, Lv 21,7) casarse con 
una viuda (Lv 21,14). Cuando la hija 
de un sacerdote vuelve a la casa patet- 
na como viuda sin hijos puede partici- 
par en la comida de las ofrendas (Lv 
22,13); cf. también Nm 30,10 (sobre 
los votos hechos por una viuda). 

Resumiendo se puede decir, con Dt 
10,18: Yahvé es el Dios «que hace jus- 
ticia a la viuda y al huérfano» (“0$2 
mispát)»; cf. inf. Sal 68,6; 146,9. En 
F. C. Fensham, Widow, Orphan, and 
the Poor in Ancient Near Eastern Le- 
gal and Wisdom Literatura: JNES 21 
[1962] 129-130; y en Wildberger, BK 
X, 48, se señalan paralelos recogidos 
de los pueblos vecinos a Israel, 

b) Cuanto había cristalizado en las 
diversas colecciones legales fue después 
recogido en los profetas, en el lenguaje 
cúltico y en el libro de Job. 

Dentro de la literatura profética son 
principalmente ls, Jr y Ez los que vuel- 
ven sobre las antiguas cláusulas legales 
en torno a la defensa de las viudas (y 
no así, cosa curiosa, Ám y Miq, que 
tampoco recogen, por otra parte, los 
conceptos de «huérfano» y «foraste- 
ro»). En el cuadro de las acusaciones 
proféticas se ataca a quienes no defien- 
den la justicia de la viuda (—> +1b) (ls 
1,23), a quienes oprimen a huérfanos 
y viudas (Is 10,2; Ez 22,7; Mal 3,5) 
o a quienes hacen que las mujeres que- 
den viudas (Ez 22,25). En la queja re- 
trospectiva de Yahvé (Jr 15,8) y en la 
queja de Jeremías (18,21) aparece tam- 
bién este concepto, y lo mismo en el 
anuncio de juicio (Is 9,16: Yahvé no 
se apiadará de las viudas). Viceversa, 
cuando en el oráculo contra las nacio- 
nes de ls 47,8s se anuncia a Babilonia 
que quedará viuda, se indica la salva- 
ción de Istael (sobre Jr 49,11 y Jr 51,5, 
cf. Rudolph, HAT 12,288.306s; en Job 
27,15 se describe la suerte del tirano); 
cf. el anuncio de salvación condiciona- 
do de Jr 7,6 («si vosotros... no explo- 
táis a la viuda»). Donde con mayor cla- 
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ridad se recogen las antiguas cláusulas 
legales es en la torá profética: Is 1,17; 
Jr 22,3; Zac 7,10. En la visión del fu- 
turo de Ezequiel (44,22) se modifica la 
ley de Lv 21,14. 

En la oración Yahvé puede ser ala- 
bado como el juez (dayyán) de las viu- 
das (Sal 68,6; cf. 146,9); en las lamen- 
taciones sobre los enemigos se ataca a 
los que asesinan viudas y huérfanos 
(Sal 94,6, con bhrg). y se expresa el 
deseo de que las mujeres de esos crimi- 
nales queden a su vez viudas (109,9; 
cf. Jr 18,21). En las Lamentaciones se 
oye la queja de que Jerusalén misma 
(1,1) y su madre (5, 3) han quedado 
viudas. 

En el libro de Job se dutlve a reco- 
ger el lenguaje de los Salmos; así, en 
la lamentación sobre los criminales que 
aplastan a la viuda (24,3.21; su catás- 
trofe se describe en 27 ,15). Es típica 
la acusación de los amigos, quienes 
afirman que Job ha enviado a las viu- 
das con las manos vacías (22,9), acusa- 
ción que Job rechaza en el examen que 
hace en la. lamentación final (29,13; 31, 
16). 
Cuando se ha violedo el derecho de 
protección que ampara a las viudas, 
surgen en seguida la acusación, la 
lamentación e incluso el anuncio- del 
juicio de Dios contra los infractores. 
Lo mismo expresa Prov 15,25: «Yahvé 
asola la. casa del soberbio, pero afirma 
10 linderos de la viuda». 


E 5. En Qumrán (CD 6,16) y, e 
todo, en el NT continúan. las líneas 
marcadas por el AT: Mc 12,40 y otros. 
Lc 4,25 recoge 1 Re 17; Ap 18,7 re- 
coge el pasaje de Is 47,8s. Es nuevo el 
motivo de la advertencia sobre las 
«viudas JONEnESe (1 Tim 5,9ss). 


Al KÚBLEVEIN 


oy EA Madre 


| a Em, ales, sé remonta al se- 
mítico común ing (en acádico, 'uga- 
rítico y árabe, ""umm-, por influjo. de 
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la labial, cf. GVG I, 199 y —> leb). 
Contra anteriores derivaciones (por 
ejemplo, F. Delitzsch, Prolegomena 
eines neuen bebr.-aram. Woórterbuches 
zum AT [1886] 109) hoy se sigue a 
L. Kóhler, ZAW 55 (1937) 171: "em 
«no se puede derivar del material se- 
mítico que conocemos»; —>"4b y "em 
son palabras que pertenecen al «balbu- 
ceo» propio del habla infantil (papá, 
mamá). 


2. Del total de 220 casos, correspon- 
den: 26 a Gn, 7.a Ex, 15 a Lv, 2 a Nm, 
13 a Dt, 3 a Jos, 20 a Jue, 4 a 1 Sm, 
3 a 2 Sm, 16 a 1 Re, 22 a 2 Re, 5 als 
(Dtls 3, Trls 1)9%a Jr, 10 a Ez, 4 a Os, 
1 a Mig, 2 a Zac, 12 a Sal, 3 a Job, 14 
a Prov, 2 a Rut, 7 a Cant, 1 a Ecl, 3.a 
Lam, 2 a Est, 2 a 1 Cr y 12 a 2 Cr. Los 
ejemplos se concentran eh cuatro grupos: 
en los libros históricos (Gn, Jue, Re, entre 
ellos la designación de la reina madre 19 A 
en Re y 9 X en Cr); en el cuadro de las 
determinaciones legales (35 X); en el len- 
guaje de oración y en los Proverbios. 


3. a) En su significado base, "em 
designa a la madre cotporal de sus hi- 
jos (hijo o hija). Con esto se delimita 
un primer campo semántico natural en 
el ámbito de la familia. Esta relación 
intrafamiliar se expresa, con contadísi- 
mas excepciones, por medio de un ge- 
nitivo que sigue al término y. sobre 
todo por medio de un sufijo posesivo. 
Es de señalar que sólo en tres ocasio- 
nes aparece *é2 con attículo (Dt 22, 
6,6.7) y que de los 220 casos 189 son 
formas sufijadas. 

Se da también un segundo campo se- 
mántico natural, aunque menos fre- 
cuente que el antérior: a la parte ma- 
terna "Em corresponde la: parte paterna 
> >”Gb. Esta aparece unas 70 X en di- 
cho campo semáñtico, la mayoría de las 
veces en series nominales (>>4b 1I1/ 
1), en las que, dentro de una sociedad 
de tipo' patriarcal como era la ¡israelita 
(cf. W. Plautz, Zur Frage des Muter- 
rechts im AT: ZAW 74 [1962] 9-30), 
el «padre» figura en el primer puesto. 
- No existe ningún sustantivo sinóni- 
mo a *ém en su significado base; de 
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todos modos se encuentran a veces al. 
gunas formas verbales de hrh, «estar 
encinta», y yla, «dar a luz», en parale- 
lismo a "Em, así el participio de hrh en 
Os 2,7; Cant 3,4; la forma yolédet, 
«parturienta», en Jr 15,8s; Prov. 23, 
25; Cant 6,9, en Prov 17,25, indepen- 
dientemente y paralelo a «padre»; 
otras formas verbales de yld paralelas 
a "em, en Jr 50,12; Cant 8,5. 

- En los animales, "em sirve para de- 
signar a la madre (vaca, oveja, cabra: 
Ex 22,29; 23,19; 34,26; Lv 22,27; Dt 
14,21; pájaros: Dt 22 65). 

b) Como designación de relaciones 
de parentesco este concepto forma par- 
te de toda una serie de estrechas com- 
posiciones de palabras (en lugar del 
concepto general «padres», que no 
existe en el AT, aparece la composi- 
ción «padre y madre» ab 111 /1; el par- 
ticipio plural hóray, «los que me han 
concebido», es textualmente incierto). 
En lugar de hermano o hermana puede 
también decirse «hijo de mi/tu/su 
madre» O «hija de mi/ tu/: su madre». 


Así, «hijo de mi madre» (o su cotres- 
pondiente plural) aparece parelelo a *4b, 
«hermano», en Gn 43,29; Dt 13,7; Jue 8, 
19; Sal 50,20; 69,9; Cant 1,6; asimismo, 
«hija de mi madre», paralelo a "4h0£, «her- 
mana», en Gn 20,12; Lv 18,9; 20,17; Dt 
27,22; cf. Ez 23,2: «hijas de la misma 
madre». Esta expresión sirve para designar 
al hermano o hermana según la carne, 
mientras que "4h y *?abof pueden significar 
también hermanastro o hermanastra. Por el 
contrario, en Gn 27,29, «los hijos de tu 
madre» ( paralelo a «hermanos»), se refiere 
a un parentesco más lejano. 

Ulteriores composiciones . de palabras 


para designar la parentela por línea mater- 


na son las siguientes: «padre de tu ma- 
dre» = «abuelo» (Gn 28,2); «hermano de 
tu madre» = «tío» (Gn 28,2, cf. 29,10; 
Jue 9,1.3); «hermana de tu madre» = «tía» 
(Lv 18 13; 20 19). ms 


530) Eli término "Em Els en ocasio- 


nes designar en un séntido más amplio 


una maternidad 'no según la carne. Lo 
mismo que el hebreo no tiene un tér- 
mino. para designar al «abuelo», tam- 
poco conoce un término que signifique 
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«abuela». Para ello se sirve del simple 
em (cf., sin embargo, Noth, BK IX, 
3355, sobre 1 Re 15,10; sobre la posi- 
ción de la g*bira, «reina “madre», > gbr 
y cf. inf. 4b). En Gn 37,10 —así debe- 
mos inferirlo del contexto (35,16ss)— 
Em se refiere a la madrastra de José, 

Para designar a la «suegra» (madre 
del marido) existe la palabra semítica 
común hámot (Mig 7,6; Rut 1,14-3,17 
10 Xx; es el femenino de bám, -«Sue- 
gro» = padre del marido, Gn 38,13. 
25; 1 Sm 4,19.21); la madre de la es- 
posa se llama hoténet (Dt 27,23; es el 
femenino de hoten, «suegro» = padre 
de la esposa, “desde el punto de vista 
del hátán, «yerno» = marido de la hija, 
Ex 3,1; 4,18; 18,1-27 13 Xx; Nm 10, 
29; Jue 1,16; 411, referido siempre 
a Moisés; Jue 19,4.7.9); la perífrasis 
«la esposa y su madre», en Lv 20,14*. 

Una extensión mayor del concepto 
aparece en Gn 3,20, donde Eva (Haw- 
wa) es designada en una etimología 
como «madre de todos. los vivientes» 
(«madre primordial, madre de la ra- 
za»); sobre Ez 16,3.45, cf. inf. 4c). La 
expresión «madre tierra» no existe en 
el AT (cf. A. Dietrich, Mutter Erde 
[919251; L. Franz, Die Muttergóttin 
im vorderen Orient 119371; ad 
1, 103ss). 
- No.existe un lar de %ém que co- 
rresponda a *4botf, «padres, antepasa- 
dos», o al sentido de éste. Es típico en 
este sentido el Sal 109,14: «Recuérde- 
se la culpa de sus padres y no sea bo- 
rrado el pecado de su madre». 

d) -En sentido traslaticio, el con- 
cepto sirve para personificar a un pue- 
blo o una ciudad. | 


- Así, en Os 2,4.7 (Os 4,5 se refiere con 


em no-tanto al pueblo cuanto a la madre 


del sacerdote mencionado, cf. Wolff, BK 
XIV/1, 95s; distinto, Rudolph, KAT 
XII1/1, 97. 102); en Is 50,1.1 se designa 
al pueblo de Israel (Ez 19, 2.10: Judá o la 
familia real, cf. Zimmerli, BK XIII, 4238); 
Jr 50,12 se "refiere a Babilonia. 

Como título honorífico aparece «madre 
en Israel» referido tanto a una persona in- 
dividual, Débora (Jue 5,7; no aparece 
claro en el contexto cuál es la función que 
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acompaña a dicho título), cuanto a la ciu- 
dad Abel-Bet-Maaca (2 Sm 20,19, ¿madre 
con respecto a las vecinas «ciudades hi- 
jas»?; cf. "72, «metropoli», en monedas fe- 
nicias, DISO 155); Os 10,14 se refiere 
por medio de una frase hecha (semejante 
a Gn 32,12) a la madre con sus hijos en 
sentido genérico, cf. Rudolph, KAT X1I11/ 
1, 206 

También en sentido metafórico llama 
Job en su lamentación (17,14) «mi madre 
y mi hermana» a los gusanos del Seol; sólo 
aquí encuentra él la comunidad familiar 
que le ha sido arrancada en esta tierra. 


e) "em forma parte de composicio- 
nes bechas de palabras que designan 
el «vientre materno» y los «pechos ma- 
ternos»: béten "imei con las preposi- 
ciones b* o min, «ya en/desde el seno 
materno», es decir. «desde mi naci- 
miento» (Jue 16,17; Sal 22,11; 139, 
13; Job 1,21; 31,18; Ecl 5,14); mé 
mm (Is 49,11; Sal 71,6) y rébem 
immo (Nm 12,12) «seno de mi/su 
madre»; «pechos maternos»: S*de *1m- 
mi (Sal 22,10; Cant 8,1), heg "immo- 
¿dm (Lam 2,12). Estos conceptos pue- 
den significar lo mismo sin necesidad 
de unirse a *em. 

Donde más se aleja el concepto de 
su significado base es en la composi- 
ción "em haddérek, «camino-madre» 
(Ez 21,26), es decir, el lugar donde 
nace un camino nuevo del camino prin- 
cipal, un cruce (cf. Zimmerli, BK XITI, 
490). 


Nunca aparece *ém en hebreo fot- 
mando parte de nombres propios. 


4. 4) La madre está (junto con el 
padre) bajo una especial protección le- 
gal por parte de Y avvé. 


El padre y la madre deben-ser honrados 
(Rbd piel: Ex 20,12; Dt 5,16), temidos 
(yr: Lv 19,3). El que desprecia a padre y 
madre es maldecido (Dt 27,16), el que los 
golpea o maldice es condenado a muerte 
(Ex 21,15.17; Lv 20,9; cf. la ley relativa 
al hijo rebelde en Dt 21,18-21). 

El orden impuesto por Dios se refleja 
en las más diversas reglas de la comuni- 
dad: no se puede tener relaciones matri- 
moníales con la propia madre (Lv 18,7), 
con la suegra (Lv 20,14) o con la hermana 
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de la madre (Lv 18,13; 20,19); cuando una 
mujer cautiva se casa, debe llorar primero 
durante un mes a sus padres (Dt 21,13); 
uno no puede marchar de casa sin besar 
a los padres (1 Re 19,20); se debe enterrar 
al padre y a la madre tras su muerte (Lv 
21,1; Ez 44,25; distinto, Lv 21,11, refe- 
rido al sumo sacerdote, y Nm 6,7, a los 
nazareos). 


Junto a esto, la orden de honrar a 
padre y madre ha tenido su lugar se- 
guramente ya desde antiguo en la sabi- 
duría de ambiente familiar: Prov 23, 
22; 30,17. El que desprecia a padre 
y madre es «necio» (Prov 10,1; 15,20; 
cf. 19,26; 20,20; 28,24; 30,11). La 
instrucción de los hijos es algo que 
pertenece por lo general al padre (Dt 
6,20ss y passim, —>"4b IV, 2b), pero 
también la madre instruye (Prov 1,8; 
6,20; 31,1). 

Cuando estas leyes son violadas, in- 
terviene con razón la acusación proféti- 
ca (Ez 22,7; Mig 7,6). 

b) A diferencia de los «padres», 
ém no desempeña ninguna función 
dentro de la visión deuteronomística de 
la historia. Existen, es verdad, cuatro 
textos en los que un rey es valorado 
teológicamente según haya seguido o 
no los caminos de pecado de sus pa- 
dres (1 Re 22,53; 2 Re 3,2) o de su 
madre (2 Re 9,22; 2 Cr 22,3) (cf. Sal 
51,7; 109,14). En general, parece que 
la reina madre ejercía una gran influen- 
cia sobre la política y la postura teo- 
lógica del rey; cf. el título «soberana» 
(gtbira) en 1 Re 15,13; 2 Re 10,13; 
Jr 13,18; 29,2; 2 Cr 15,16; en 22,3 
como «consejera» (cf. G. Molin, Die 
Stellung der Gebira im Staate Juda: 
ThZ 10 [1954] 161-175; H. Donner, 
Art und Herkunft des Amtes der Kóni- 
ginmutter imc AT, FS Friedrich [1959] 
105-145). Esto se deduce de la posición 
de Betsabé en la corte de Salomón (1 Re 
1s) o la de Atalía (1 Re 11); lo mismo 
se deduce de la siguiente observación: 
en el encuadre deuteronomístico de la 
historia de los reyes se menciona siem- 
pre, casi sin'ninguna excepción, el nom- 
bre de la reina "madre a Re 11, 26 y 
passim).* 
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Cc) El profeta Oseas es el primero 
que se refiere a Israel como «madre» 
(2,4.7). En un «proceso legal por infi- 
delidad conyugal» (Wolff, BK XIV/1, 
37), la madre infiel es acusada de adul- 
terio por su esposo y por los hijos 
(v. 4) y en la fundamentación del jui- 
cio es tildada de ramera (v. 7). La ima- 
gen del matrimonio, que Oseas ha to- 
mado de la mitología cananea, sirve 
para combatir la inclinación de Israel 
hacia ese culto que incluía la prostitu- 
ción sagrada. La misma imagen es reco- 
gida en Ez 16; aquí la idea se refiere 
(v, 3.45) al pasado oscuro de Jerusalén, 
mientras que el dicho «como la madre, 
así la hija» (v. 44) enlaza el pasado con 
el presente (cf. además Is 50,1 y Wes- 
termann, AÁTD 19,180s). Sobre Ez 19, 
2.10, donde Judá o la familia real son 
designados como ez, cf. Zimmerli, BK 
XITI/423s. 

d) La composición «seno materno» 
(cf. sup. 34) tiene su puesto específico 
en el lenguaje de oración, especialmen- 
te en las oraciones de confianza, como 
Sal 22,10s: «desde el vientre materno 
eres mi Dios», cf. 71,6; 139,13; Job 31, 
18. Vuelve a aparecer en la vocación 
del Siervo de Is 49,1 (cf. Jue 16,17 y, 
sin "¿m, Jr 1,5). La idea inversa apa- 
rece en la lamentación del profeta: 
«¡Ay de mí, madre, que me has dado 
a luz!» (Jr 15,10; 20,14,17). La mis- 
ma composición vuelve a aparecer, fi- 
nalmente, en la literatura sapiencial 
tardía: Job 1,21, como expresión de 
confianza; Ecl 5,14, con un tono de 
gran escepticismo. 

e) A diferencia del concepto *4b o 
75, el término "ém no se emplea nunca 
para caracterizar directamente a Yahvé. 
Según la concepción veterotestamenta- 
ria, Yahvé es un dios masculino. Sólo 
una vez, en época posexílica, se rompe 
esta regla, cuando se compara la actua- 
ción salvífica de Yahvé con la activi- 
dad de una madre: ls 66,13 («como 
consuela la propia madre, así os conso- 
laré yo»); cf. 49,15 (sin *em). 


5. Enel NT el concepto. adquiere 
grán importancia, debido ante todo a la 
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particular posición de la madre de Je- 
sús; cf., sin embargo, las palabras de 
Jesús sobre los «verdaderos parientes» 
en Mc 3,31ss (cf. Dt 33,9), 
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Esquema del contenido de este ar- 
tículo: los capítulos I (raíz y deriva- 
dos), II (estadística) y V (datos poste- 
riores al AT) tratan de la raíz en gene- 
ral; los capítulos 111 y IV (empleo 
general y teológico) se dividen en las 
siguientes subsecciones: 


a) mn nifal columna 283 


b) mn hifil columna 289 
c) "men columna 297 
d) **muúuná columna 300 
e) "met columna 307 
I. 1. La raíz "mn, «ser firme, segu- 


ro, leal», no está documentada en acá- 
dico, fenicio ni arameo antiguo; pero 
sí está documentada, a partir de la rara 
presencia en arameo imperial o arameo 
bíblico, en arameo y en las ramas se- 
míticas del sur. Así, pues, en este caso 
la lingúística comparada, que debe ba- 
sarse fundamentalmente en material 
posterior al AT, es de utilidad muy 
limitada para iluminar el AT; y ade- 
más, con respecto al significado particu- 
lar de "mn hifil, «creer», hay que con- 
tar con un sentido que del hebreo ha 
ido pasando al siríaco (LS 175a), al 
mandeo (Núldeke, MG 211) y al árabe 
(J. Horovitz, Koranische Untersuchun- 
gen [1926] 555). 


Es posible que tenga relación con el 
egipcio mn, «ser fitme, permanecer» (Er- 
man-Grapow 1I, 60ss) (Calice N. 198; 
M. Cohen, Essai comparatif sur le vocabu- 
laire... Chamito-Sémitique [19471 83). 

Sobre el supuesto cananeo ¿mti, «con- 
fianza» (?), en EA 71,8, cf. W. F. Albright, 
JNES 5 (1946) 12, nota 8; CADE 152b 
(conjetura: em quo-ti- ka?). 
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El significado de «en verdad» para el 
ugatítico ¿mit en 67 (= 1 AB) I, 18s (Dri- 

ver, CML 1025.136; M. Dahood, CBO 22 
[ 1960] 406) no es seguro (WUS N. 274: 
«hierba, heno [?]»). 

Del fenicio se podía tomar en cuenta a 
lo más el nombre propio "wn, que apa- 
rece en un sello (Harris, 775). Sobre el 
púnico emanetbi (Poen., 937), cf. M. Szny- 
cer, Les passages puniques en transcrip- 
tion latine [1967] 92-94. 

Son muy inciertos dos pasajes de las ins- 


cripciones yaúdicas del siglo vin (KAI N. 


214, línea 11; 215, línea 21) (cf. DISO 
17). 

El testimonio aramzo más antiguo pate- 
ce ser myn, «firme, duradero», en un pa- 
piro de Saggara (finales del s. vir; KAI 
N. 266, línea 3: «firme, mientras dure el 
cielo»). Cf. además hymnwtb, «su confian- 
za», en los oráculos de Ahigar (línea 132; 
Cowley, 217.224; ACIT 460: «la amabili- 
dad de un hombre reside en su lealtad»), 
y "$ mbymn, «hombre de confianza», en 
Hermop. IV, 9 (Bresciani-Kamil, 398s; 
J. T. Milik, Bibl 48 [19671 5835). 

Los vocablos arameo y semítico-meridio- 
nales tardíos aparecen catalogados en HAL 
61b; J. Barr, Bibelexegese und moderne 
Semantik (1965). 187s. 


2. Delos modos verbales, el nifal, 
«tener duración, durar, ser leal, fiel», 
y el hifil, «estar seguro, “confiar, tener 
fe, creer», son relativamente frecuentes 
(cf. inf. A y B). El qal parece estar 
representado al menos por los partici- 
plos, pero éstos se encuentran tan ais- 
lados en cuanto al significado de los 
demás derivados de ¿a raíz "mn, que es 
tentador pensar en una raíz "1721 11. 


A esta raíz mn 11, presentada en HAL 
62b, a diferencia de KBL 60b, pertenecen 
los siguientes términos: "0men, «guarda» 
(Nm 11,112; Is 49,23), «tutor» (2 Re 10, 
1.5; Est -2, 2D; omeneat, «nodriza» (2 Sm 
44; Rut 4,16); el participio pasivo plural 
eminin, «llevado, criado» (Lm 4,5); 
'omná, «custodia» (Est 2,20); "mn nifal, 
«ser llevado, cuidado (un niño)» (Is 60,4). 
Es dudoso. que esta raíz tenga relación con 
el acádico ummánu. (HAL 62a; cf. inf. 5). 
Cf. S. Porúblan, La redice 2.” nelPA.T.: 
RivBibl 8 (1960) cl 336; 9 (1961) 173- 
183.221-234. 

- Sobre:12%mán, en Nm 12, 7s 1 Sm 3, 
20, y "2múná, en 1 Cr 9,22.26. 31; 2 Cr 31 
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18, donde se puede pensar en derivados 
de wn 11, cf. inf. A 111 y D ITII. 


3. De los derivados nominales, los 

más importantes son los dos sustanti- 
vos femeninos "21mu4na, «firmeza, con- 
fianza, lealtad, honradez» / «deberes 
profesionales» (cf. ¿nf. D), y met, 
«permanencia, duración, lealtad, con- 
fianza, verdad» (cf. inf. E). "*met de- 
bería proceder de *amint- (BL 608). 
En ese caso el término sería un feme- 
nino sustantivado del adjetivo "amén 
y se comportaría como **muna res- 
pecto a "émún. Se deben mencionar 
además: la «fórmula de confirmación» 
amen, «cierto», (cf. ¿imf. C); el sustan- 
tivo "Óómen, «confianza» (Is 25,1 en 
la composición adverbial asindética 
emuná "Ómen), y derivado de él, aña- 
diendo la desinencia -4m (BL 529), los 
adverbios "0mnám, «ciertamente, real. 
mente, en verdad», y el sinónimo *u,m- 
nám (siempre con he interrogativa); 
también el correspondiente femenino 
omná es usado adverbialmente (sobre 
estas expresiones adverbiales, cf. inf. 
D). Como adjetivo funciona también 
el participio nifal 1a"2124n, «leal, fiel», 
y también *émún, que como adjetivo 
sólo aparece en plural y como sustan- 
tivo una vez en singular y algo más 
frecuentemente en plural "21m24nim (cf. 
inf. A). Relativamente tarde aparece 
el sustantivo "mana, «pacto, convenio 
oficial» (Neh 11,23, paralelo a miswat 
hammélek, «prescripción real»). 

No se puede determinar con seguri- 
dad si "0m*r0£ (plural) en 2 Re 18,16, 
que normalmente se suele traducir por 
«jambas de la puerta», pero que quizá 
designe los remates (dorados) de las 
mismas, debe derivarse o no de "mx 
(cf. HAL 63a). 


4. A esto se añade una serie de 
nombres propios: "¿món (2 Re 21,18ss 

y passim; junto a Neh 7,59, Esd 2,57 
e la forma [abreviada] am), 
probable hipocorístico de un nombre 
teofórico compuesto (cf. el fenicio 
'Pmn; cd. sup. 1/1); o quizá sea, lo 
mismo que *amnón (2 Sm 3,2; 13, 1ss 
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y passim; en 2 Sm 13,20, “minón es 
un error textual), designación de una 
propiedad espiritual (Noth, IP 228: 
«fiel, leal»; algo distinto, J. Lewy, 
HUCA 18 [1944] 456; cf., sin em- 
bargo, J.-R. Kupper, Les nomades... 
[19571 71.76). De "mat se deriva 
armittay (2 Re 14,25; Jon 1,1; según 
Noth, IP 162, se trata de una forma 
abreviada, cf. Helgay junto a Hilgiy- 
yabu). 


A la raíz "mn pertenecería también el 
nombre del río "wmáná que atraviesa Da- 
masco (2 Re 5,120; K: *“bána); según 
eso, sería designado como río fiel, que 
nunca se agota, cf. nábal *etan, «arroyo 
duradero (que siempre fluye)» (Dt 21,4; 
Am 5,24) y el opuesto ?akzab, «traidor», 
paralelo máyim lo ne2máanu, «agua, que 
no merece confianza» (Jr 15,18; cf. Ph. 
Reymond, L'eau... dans 1?'A.T. [1958] 72. 
114). 

Más difícil todavía es determinar si 
»wdána como nombre del Antelíbano (Cant 
4,8) debe derivarse de "mn, «estar firme». 

Hay que separar naturalmente de todo 
esto el nombre del dios egipcio "4mon (Jr 
46,25; No” "amón = Tebas, Nah 3,8). 


5. "omnám (Cant 7,2) y "amon (Jr 52, 
15; Prov 8,30), «artesano», no tienen nada 
que ver con nuestra raíz, contra lo que 
antes se pensaba; más bien se remontan a 
través del acádico ummánu, «artesano, at- 
tista», al sumerio ummea (cf. Wagner N. 
18a). Sobre Prov 8,30 (no «niño mimado, 
preferido», sino «artista»), cf. Ringgren, 
ATD 16,40; H. H. Schmid, Wesen und 
Geschichte der Weisheit [1966] 150; am- 
bos ofrecen bibliografía. 


6. Es muy discutido el significado 
base de la raíz mn. La opinión tradi- 
cional le asigna el sentido de «firme, 
seguro, de confianza» (GB 48a; HAL 
61b; H. Wildberger, «Glauben», Er- 
wigungen zu hPmyn, FS Baumgartner 
[19671 372-386; además, Pfeiffer, Der 
atl. Hintergrund der liturgischen For- 
mel «Amen»: KuD 4 [1958] 129 a 
141). Zorell, 63b, hace derivar de *07*- 
not en 2 Re 18,16 (cf. sup. 3) el signi- 
ficado base de «agarrar»; o bien del 
participio citado anteriormente (2) el 
significado de «llevar». Pero dado que 
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es muy dudosa la pertenencia de esas 
formas a "mn 1, deben ser dejadas de 
lado a la hora de determinar el signifi- 
cado base de esta raíz. A. Weiser, at- 
tículo iuoreúw: TIhW VI, 183-191. 
197, opina que la traducción corriente 
«firme, seguro, de confianza» no alcan- 
za a dar totalmente el significado base; 
piensa que ”»2n, considerado con ma- 
yor atención, aparece como un con- 
cepto formal cuyo contenido queda de- 
terminado de forma diversa en cada 
caso según el sujeto y que el verbo 
indica la relación existente entre la rea- 
lidad y lo que en cada caso es caracte- 
rístico del sujeto (p. 184). En esta 
misma línea Porubcan (loc. cif., 232s, 
cf. sup. 2) llega a la conclusión de que 
el significado base se puede expresar 
por un «así... como», expresión que in- 
dica la «conformitas intellectus et rei». 
Sin embargo, y a pesar de que el sig- 
nificado se ha desarrollado de forma 
muy distinta en las diversas formas y 
derivados, nos debemos atener al sig- 
nificado base anteriormente indicado 
como el común denominador de todos 
ellos —y lo mismo se confirma si mi- 
ramos a sus correspondientes en las 
demás lenguas semíticas—. Debe tenet- 
se en cuenta, de todos modos, los jus- 
tificados ataques contra una supravalo- 
ración de los datos etimológicos, preci- 
samente con relación a la raíz "mn, lan- 
zados por J. Barr, Bibelexegese und mo- 
derne Semantik [1965] 164-206 (con- 
tra la idea de «concepto formal», en 
especial en pp. 182s). 


Un gran número de detalles concretos 
viene a demostrar que los autores de los 
estratos más recientes del AT seguían co- 
nociendo todavía este significado base. In- 
cluso en pasajes como Job 39,24 (cf. ¿nf. 
B I11/2) sigue siendo todavía perfecta- 
mente perceptible este sentido original; 
también en los escritos de Qumtán apare- 
ce, como término de nueva formación, el 
sustantivo ne emánat, «seguridad, garan- 
tía» (CD 7,5; 14,2; 19,1), cuyo sentido se 
aleja poco del significado base. 


7. Como raíz semánticamente en- 
parentada, —>kún se acerca en muchos 
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aspectos sorprendentemente a la raíz 
mn (kun nifal, «estar fijo, seguro, te- 
ner existencia», cuyo participio nakon, 
«leal, verdadero», corresponde a ne- 
eman; y kún hifil, que puede ser em- 
pleado, lo mismo cue wmnx hifil, como 
intransitivo: «estar fijo»). La semántica 
del acádico kánu se aproxima todavía 
más al hebreo "wn: G: «tener duración, 
ser leal, fiel, verdadero»; Gt: «durar 
establemente»; el adjetivo kinmu «dura- 
dero, fiel, leal, honrado, verdadero»; 
los sustantivos kimúta, «lealtad», y kit- 
ty, «constancia, lealtad, verdad, integri- 
dad, fidelidad, ver(<ci)dad» (AHw 438- 
440.4815.494s). Este paralelismo indica 
que se puede hablar de una estructura 
semítica del conce>to «verdad» dife- 
rente de la griega (H. von Soden, Was 
ist Wabrbeit?, Urchristentum und Ge- 
schichte 1 [1951] 1-24; W. von So- 
den, WdO 4/1 [19671 44; cf., ade- 
más, la bibliografía ofrecida. en E 


I11/8). 


II. La difusión de la raíz "mn en el 
AT hebreo (330 casos, sin contar los 
nombres propios) aparece en la siguien- 
te lista: 


Nifal 
Hitil 
dm 
Ey 
UTA 
Otras 
Total 


[XP PP PP [PPP XXX PP [o PP [X[¡XX” xx 


ha pa 
pa 


| 
| 


159) 


ss: 00 MN 
Ra ON-=N.AaNR. Y O U OO - «a WO 


UNS 


pa 


iaa ha 


Ra 
Ria NA DN MN UL W a Uy Ww Wy 


Nh ww 


lista ass 9d al 
TANIA RE 
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— == SX 1 bajo un aria 

E E R E R 5 5 

A HH SN 8 2 O E 

Sal 8 7 7-22 37 3 84 
Prov 3 2 — 3 12 3 23 
RUE: E A e. 1 1 
Cant — o e A O a 
Ecl O TE 1 
Lam — 1l = 1l == — 2 
Est Rs A il = 1 
Dn Z—Z == 6 — 6 
ES. =” == són $0 al e 

Neh 2 == 3 — 13 2 1 
1Cr 2 — 1 3 — 6 
2Cr 3 4 — 3 53 1 18 
45 51 30 49 127 28 330* 


En nifal, 32 X pertenecen al participio 
netman. 1s 6,4 no ha sido contabilizado 
(cf. sup. 1/2 al hablar de 771 11). Os 12,1 
es dudoso desde el punto de vista crítico- 
textual. 

A los datos del hifil deben añadirse los 
tres casos arameos de hafel (Dn 2,45; 6,5. 
24). En Jue 11,20 se debe leer wayy'mdP en; 
también son discutidos desde el punto de 
vista crítico textual Is 30,21 y Job 39,24. 

amén en cinco pasajes aparece dos ve- 
ces (Nim 5,22; Sal 41,14; 72,19; 89,53; 


_Neh 8,6; en el Salterio aparece como con- 


clusión litúrgica de cada colección; por esa 
razón la versión siríaca lo ha duplicado 
también en Sal 106,48). La lectura de Is 
65,16.16 es insegura. 

'2mund aparece una vez en plural en 
Prov 28,20 ($ "?*mu4n0£). El texto es du- 
doso en Is 33,6; Sal 89,9; 119,90; 143,1; 
2 Cr 31,18. 

met es incierto desde el punto de vista 
textual en Is 42,3; Ez 18,9; Sal 54,7; 111, 
7. Por el contrario, en Sal 22,26 puede 
leerse "wmitto en lugar de meéeititRa; en 
101,2, "*met en lugar de matay; en 138, 
2b, ""mittéka en lugar de *"imrátéka, y en 
Is 53,10, *met $am en lugar de *imtásim 
(M. Dahood, CBQ 22 [1960] 406). No 
existe forma plural. 

Los 28 casos restantes son los siguien- 
tes: "¿men 1X (ls 25,1); "omnán 9 X 
(2 Re 19,17 = Is 37,18; Rut 3,12, y 5X 
en Job); "umnám 5 XX (Gn 18,13; Nm 22, 
37; 1 Re 8,27; Sal 58,2; 2 Cr 6,18); "omná 
2 Xx (Gn 20,12; Jos 7,20; sobre Est 2,20, 
cf. sup. 1/2); "emún 1X (Dt 32,20) y 
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emunim 1 X (adjetivo: 2 Sm 20,19; Sal 
12,2; 31,24; sustantivo: Is 26,2; Prov 13, 
17; 14,5; 20,6); “máná 2 Xx (Neh 10,1; 
11,23); "om'na 1 Xx (2 Re 18,16). 


A) >mn nifal. 


TI. 1. El nifáal puede designar 
unívocamente la idea de duración, 
consistencia (Is 33,16, el agua que en 
verano no desaparece, cf. Jr 15,18; Dt 
28,39, las plagas y enfermedades cró- 
nicas, duraderas; 1 Sm 25,28, «casa 
duradera», referido a una dinastía; en 
1 Sm 2,35, a un sacerdote, cf. inf. IV / 
4: 1 Cr 17,24, el nombre). Por otra 
parte, expresa también la solidez y so- 
bre todo, valorado desde un punto de 
vista ético-religioso, la fidelidad y leal- 
tad (Is 22,23-25, «lugar firme», propio 
para clavar una clavija; Gn 42,20: 
«para probar la verdad de vuestras pa- 
labras»; 1 Sm 22,14, siervo de confian- 
za; 11,3, ne*man-rú*h, «de buenas in- 
tenciones», en contraposición al char- 
latán y divulgador de secretos; Job 
12,20, na2manim, «auténtico», como 
título honorífico de un funcionario, cf. 
v. 17-19 con el paralelo *étánim, ade- 
más, Neh 13,13 y 1 Sm 2,35; Is 8,2 

>“ed ne?mán, «testigo fidedigno», 
e Jr 425 y Sal 89,38, texto dudoso, 
referido a Yahvé. 


2. ¿Significa en nifal también «ser 
verdadero, demostrarse verdadero»? 
Dado que el sustantivo "?met, por lo 
menos en los textos tardíos, ha adqui- 
rido el significado de «verdad» (cf. ¿nf. 
E IV/5; sobre "2m2úón4, D 111/6; 1V/ 
2), no se puede descartar en principio 
que también el verbo haya sufrido una 
extensión de sentido en dirección del 
concepto «verdad», aunque la versión 
de los LXX, por ejemplo, nunca tradu- 
ce "mn por el término inbnc. Oca- 
sionalmente aparece en el campo se- 
mántico de "mn nifal el concepto «men- 
tira» (Rzb o semejantes; Os 12,1s junto 
a Rábas$, «mentira», y mirmá, «engaño»; 
Sal 78,36s junto a pih, «engañar»; so- 
bre Jr 15,18, cf. sup. 4), lo mismo 
que en el campo semántico del adjetivo 
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emún (Sal 101,6s remiyya, «engaño», 
y S5*qarim, «mentiras»; 12,2s, Saw”, 
«falsedad», y $fat belagot, «lengua adu- 
ladora»). Y esto basta para establecer 
la afinidad de "mn nifal con la idea de 
verdad; en muchos lugares se puede 
traducir por «verdadero (así lo traduce 
la Zúrcher Bibel en Gn 42,20; 1 Re 8, 
26; 1 Cr 17,235; 2 Cr 1,9; 6,17). Pero 
debe quedar claro que el concepto 
«verdad» debe entenderse a partir de 
la idea de seguridad, lealtad, fidelidad 
(lo mismo vale para nákon en textos 
como Sal 5,10; Job 42,7ss). 


3. El adjetivo *¿mún, «fiel, leal», se 
acerca mucho al participio nifal natmán 
usado adjetivalmente. El hecho de que 
dicho adjetivo aparezca pocas veces en el 
AT no significa que para éste el concepto 
de fidelidad sea de escaso valor; más bien 
está condicionado por el hecho de que el 
hebreo expresa preferentemente este tipo 
de cualidades por medio del abstracto en 
genitivo. Así, junto a sir na”?mán (Prov 
25,13) aparece sir "2muúnim (Prov 13,17), 
junto a “édim nea2máanim (ls 8,2) aparece 
ed *"*munim (Prov 14,5) o “ed "met 
wne2mán (Jr 42,5), junto al sustantivado 
ne*mán (Sal 101,6; Job 12,20) aparece 
la composición $ "*munim (Prov 20,6) o 
$ >2met (Neh 7,2). Junto a "el ne2mán 
(Dt 7,9, cf. Is 49,7) puede también ha- 
blarse de "*lohbé "*met (2 Cr 15,3). 


El arameo emplea como adjetivo el pat- 
ticipio pasivo hifil m*béman, «fiel» (Dn 2, 
45; 6,5; cf. Hermop. IV, 9, cf. sup. 1/1). 


4. Conceptos paralelos son: tamim, 
«recto, irreprochable» (Sal 19,8; cf. 101, 
6), y yasar, «justo, honrado» (Sal 19,8s; 
111,75). En un texto (Sal 31,24) aparece 
emunim junto a basid, «piadoso», mien- 
tras que "?2m4nd y "2met aparecen frecuen- 
temente junto a —> hesed. Con todo, "mn 
está mucho más cerca de —=>kún nifal 
(2 Sm 7,16; Sal 89,38; 1 Cr 17,24; cf. 23; 
cf. también Sal 78,8.37). 


No existe un concepto opuesto fijo; se 
suele emplear la partícula negativa lo (ls 
7,9; Jr 15,18; Sal 78,37; cf. lo nakon, Ex 
8 20). En un sentido amplio pueden men- 
cionarse —> bed, «actuar deslealmente» (ad- 
jetivo bagod, «desleal»); — m1, «actuar 
contra el deber, ser desleal»; —> kzb piel, 
«mentit», y —> pS, «rebelarse». 
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53. "mn nifal es usado en sentido pro- 
pio en Nm 12,7: a Moisés «es encomen- 
dado (ne?man) (el ciudado) de toda mi 
casa» (cf. también la meditación cristoló- 
gica de Heb 3,1-6). Puede preguntarse si 
wn nifal en estos dos pasajes no se debe 
considerar como un derivado denominati- 
vo de *omén, «custodio» (cf. sup. 1/2): 
«ser designado custodio, guarda». 


IV. 1. "mn es empleado en gran 
medida al servicio de afirmaciones teo- 
lógicas. Así, Yahvé es el «dios fiel» 
(Dt 7,9; cf. Is 49,7). Se podría esperar 
que la expresión apareciera más fre- 
cuentemente, puesto que parece muy 
apropiada para describir la esencia de 
Dios. Pero el AT no se ocupa de pre- 
sentar una enumeración de las propie- 
dades de Dios. No es casual, por tanto, 
que para describir la fidelidad de Dios 
no se emplee el adjetivo propio *81234n, 
sino el participio na"*mán, que propia- 
mente significa «el que se manifiesta 
como fiel». En Dt 7,9 la expresión 
hbrel hanna ?nán recibe, por lo mismo, 
la siguiente interpretación: «el que 
mantiene la alianza y conserva la mi- 
sericordia a los que le aman»; en ls 
49,7 la expresión «Yahvé, que es fiel» 
es seguida del paralelo «el Santo de 
Israel, que te ha escogido», para evitar 
que se entienda erróneamente como 
una descripción de la esencia de Dios. 
Israel no puede hablar de la fidelidad 
de Dios, si no es de la fidelidad que se 
ha manifestado en momentos concretos 
de su actuación para con el pueblo. Se 
pide a Dios que demuestre la fidelidad 
de su palabra (1 Re 3,26 = 2 Cr 6,17). 
Ha anunciado su mensaje sobre las tri- 
bus de Israel cuya certeza se manifes- 
tará sin dar lugar a dudas (Os 5,9). Se 
habla de la seguridad de su voluntad 
manifestada (Sal 19,8 y 93,5: “edut, 
«testimonio»; 111,7: pigqúdim, «man- 
datos»; 1 Cr 17,23 y 2 Cr 1,9: dabar, 
«palabra»). En la actuación de Dios 
para con Israel se ha manifestado el 
nombre de Yahvé como fiel y grande 
(1 Cr 17,24). | 


2. También pertenece al recto com- 
portamiento del hombre el manifestar- 
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se como leal, recto, fiel. Gracias a su 
fidelidad entra debidamente en el orden 
del mundo, en especial en el orden de 
la convivencia social, Respetar la fide- 
lidad trae vida y bendición (cf. Prov 
11,13; 25,13). La profundidad de la 
visión de la sabiduría en torno a las 
condiciones de la convivencia humana 
se demuestra en el hecho de que su 
concepción de la fidelidad no es un 
principio rígido: los golpes del amigo 
pueden ser mejor señal de fidelidad que 
los besos del enemigo (Prov 27,6). El 
piadoso en el sentido de la religión 
cúltica debe dar pruebas de su fidelidad 
en su relación con Dios (Sal 78,8), que 
en concreto significa fidelidad hacia su 
alianza (78,37; 89,29). La fidelidad ha- 
cia Dios, pues, no debe manifestarse 
sólo en un sentimiento interno dirigido 
hacia Dios, sino que debe realizarse 
orientando la vida según la voluntad 
revelada de Dios. Los fieles en el país, 
sobre los que se dirige la mirada de 
Dios, son aquellos «que caminan por 
caminos rectos» (Sal 101,6). A la fide- 
lidad de la revelación de la voluntad 
divina debe corresponder la lealtad del 
pueblo de Dios en respetar el orden es- 
tablecido por Dios. 


3. Puesto que "mx hifil ha recibido 
el significado teológico especial de 
«creer» (cf. ¿nf. B), surge la cuestión 
de si también na ?mán o *"emún no 
pueden significar «creyente». De hecho 
se puede tomar en cuenta esta posibi- 
lidad en el texto anteriormente citado 
de Sal 101,6, aunque hay que hacer 
notar claramente, para evitar malenten- 
didos, que, según el contexto, la fe de 
esos creyentes debe mostrarse en un 
comportamiento hacia los demás hom- 
bres correspondiente a los ideales de la 
sabiduría. En un contexto semejante se 
habla en Sal 12,12 de los "%múnim, y 
en Sal 31,24 éstos son los h*sidirm que 
aman a Yahvé (cf. también v. 25). 
éemún: tiende claramente a convertirse 
en expresión que designa a los «cre- 
yentes», lo mismo que "*múna tiende 
hacia el significado de «fe». 

En 2 Sm 20,19 aparece un empleo 


287 


apropiado de "*"múne YisrPel «que se 
pregunte en Abel y en Dan si ya no 
tiene valor lo que han ordenado los 
“fieles de Israel?» (texto enmendado, 
cf. BH5). Weiser (IhW VI, 1905) pien- 
sa que la expresión ha tenido su puesto 
en la confederación sagrada de Yahvé. 
De todas formas, el pasaje aparece de- 
masiado aislado para poder emitir un 
juicio sobre él. 


4. De gran importancia para la his- 
toria de la fe de Israel es la llamada 
profecía de Natán de 2 Sm 7 con su 
afirmación: «tu casa y tu reino tendrán 


existencia permanente ante mí» (v. 16, 


integrante de la tradición original, cf. 
L. Rost, Die Uberlieferung von der 
Thronnacbfolge Davids [1926] 47-74 
(pág. 63, y A. Weiser, VI 16 [1966] 
346ss; distinto, M. Tsevat, HUCA 34 
[1963] 73, y R. Smend, FS Baumgart- 
ner [1967] 288). 

El motivo mismo, la existencia du- 
radera del reino, pertenece a la ideo- 
logía real del Antiguo Oriente. Ásara- 
dón reza así: «...que mi gobierno 
esté firme en el cielo y en la tierra» 
(R. Berger, Die Inmschriften Asarbad- 
dons [1956] 26s; otros ejemplos: VAB 
4,78s; SAHG 281; G. W. Ahlstróm, 
Psalm 89 [1959] 53ss). 

Por medio de la profecía de Natán 
el reino davídico ha recibido su san- 
ción religiosa. Esta profecía ha en- 
contrado un fuerte eco en todo el AT 
(cf. también 2 Sm 23,5). Ya en 1 Sm 
25,28 el narrador pone en boca de Abi- 
gail la afirmación de que Yahvé con- 
cederá a David «una casa duradera», 
y en 1 Re 11,38 Ajías predice a Jero- 
boán que Yahvé le construirá una «casa 
duradera» como se la ha construido 
a David. Originalmente, la promesa era 
sin duda una afirmación incondiciona- 
da. Pero el narrador conoce bien cuál 
ha sido el destino de la dinastía de Je- 
roboán y subordina, por tanto, la pro- 
mesa a la exigencia de obediencia (cf. 
también 2 Sm 7,14s). En la misma lí- 
nea se mueve la formulación de Is 7,9: 
«si no creéis, no permanecéis». No hay 
duda de que al usar el verbo "wn el 


11 


TAN mn Firme, seguro 


288 


profeta hace referencia a la profecía 
de Natán (E. Wirthwein, FS Heim 
[19541 61; Wildberger, BK X, 271). 
Pero teniendo en cuenta el comporta- 
miento desleal del rey, transforma la 
promesa transmitida por la tradición en 
una amonestación y la condiciona a 
la fe. 

Con semejante juego de palabras 
(verbo kánu, cf. sup. 1/7) Nabupola- 
sar hace la siguiente formulación en 
una de sus inscripciones: «quien es fiel 
a Bel, su base está segura» (VAB 4, 
68s). 

Parece que al autor de Sal 89 la 
marcha real de la historia le ha plan- 
teado una serie de cuestiones en torno 
a la profecía de Natán. Pero no se echa 
atrás: «le mantendré mi gracia para 
siempre y mi alianza le será fiel» 
(v. 29, cf. v. 38). Aquí, por tanto, no 
se habla ya de la duración de la casa 
de David, sino de la gracia (hésed) 


y de la alianza (cf. también 2 Sm 7,28 


y Sal 132,12; A. Caquot, La propbhétie 
de Nathan et ses échos lyriques: SVT 9 
[1963] 213-224), 

Tampoco tras la caída de la dinastía 
davídica renuncia Israel a la promesa. 
En la consagración (deuteronomística) 
del templo, Salomón pide que se con- 
vierta en realidad la promesa hecha a 
David (1 Re 8,26). Parece que el deu- 
teronomista esperaba la reinstauración 
del poder davídico (G. von Rad, Den. 
Studien [19471 6ls = Ges. Stud., 
200ss). Para el Deuteroisaías, la dinas- 
tía davídica no tiene futuro. Pero, sin 
embargo, la promesa a David no ha 
fracasado, tan cierto como que Yahvé 
es ne tmán (Is 49,7). Y él interpreta 
este na'?mán como fidelidad de la gra- 
cia divina para con Israel (55,3). Pero 
en el Cronista vuelve a aparecer la es- 
peranza referida a la casa davídica: 
1 Cr 17,238; 2 Cr 1,9; 6,17 (cf. G. von 
Rad, loc. cit., 59-64 o 198-203). 


La profecía de Natán ha sufrido una 
reinterpretación todavía más radical en 
1 Sm 2,35: aquí se hace referencia a un 
koben ne”*mán, «un sacerdote fiel», que 
actuará según la voluntad de Yahvé (so- 
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bre la fecha de este pasaje, cf. M. Tsevat, 
HUCA 32 [1961] 195). 

En CD 3,19 la expresión báyit neemán 
es desarrollada de forma característica de 
Qumrán. «El les construyó una casa dura- 
dera en Israel... los que se mantienen en 
ella están (destinados) a la vida eterna». 
La «casa duradera» se ha convertido aquí 
(lo mismo que la «casa de la verdad», 
en 108 5,6, y la «casa de la ley», en 
CD 20,10. 13) en autodesignación de la 
comunidad. 

El ne2mán de la promesa de David se 
ha convertido, por tanto, en piedra angu- 
lar de la esperanza mesiánica (von Rad 1, 
362s); pero a otro nivel expresa la certeza 
de la elección de Israel y se ha conset- 
vado con admirable constancia a través 
de todas las fases de la historia de Israel. 
A ambos niveles es un testimonio claro 
de la conciencia que Israel tenía acerca 
de la fidelidad de su Dios. 


-5. En Neh 9,8 se recoge Gn 15,6: «Tú 
has encontrado su corazón (de Abrahán) 
fiel hacia ti y has establecido una alianza 
con él» (cf. Weiser, ThW VI, 183). La fe 
de Abrahán es interpretada aquí como fide- 
lidad de sentimientos hacia Dios. Pero 
con esto se ha desplazado el sentido del 
pasaje del Génesis (cf. ¿mf. B 1V/2). 


6. Mencionemos finalmente Is 1,21.26, 
donde se niega a Jerusalén el título hono- 
rífico. de girya ne*máana, «ciudad fiel», 
pero se le promete como apropiado para 
el futuro de salvación. na"*mán, que apat- 
te de aquí nunca es aplicado a Jerusalén, 
parece que ha entrado en este texto en 
lugar del término transmitido por la tra- 
dición, es decir, rmákórm (participio de 
—>kún nifal, «estar seguro») (Sal 48,9; 
87,5; cf. también Is 2,2). Isaías ha elegido 
el término paralelo natmán, porque él, 
a diferencia de la tradición sionita, no se 
interesa por la duración de la ciudad de 
Dios en el sentido de su invencibilidad, 
sino en el de la lealtad de sus habitantes. 
En este sentido es significativo para su 
comprensión de la lealtad el concepto para- 
lelo Gr hassedeg, «ciudad de justicia». 
Así, pues, por medio de na"*m4n es ac- 
tualizado un motivo esencial de la tra- 
dición. de Sión (cf. sobre esto, Wildberger, 
BK X, eel 


B) "mn hifil. 


III. 1. ?mn hifil ha sido estudiado 
frecuentemente de>ido a su relevancia 
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teológica en el significado de «tener fe, 


confianza (en), creer»: 


B. Bach, Des bi o der An- 
schauung des AT: BFChrTh IV/6 (1900) 
1-96 (fundamental todavía hoy); A. Wei- 
ser, Glauben im AT: ES Beer (1933) 88- 


99; J. C. C. van Dorssen, De derivata 


van de stam "mn in bet Hebreeuwsch van 
het Oude Testament (1951); Th. C. Vrie- 
zen, Geloven en Vertreuwen (1937); 
E. Pfeiffer, Glaube im AT: ZAW 71 
(1959) 151- 164; A. Weiser, art. moteúo: 
ThwW VI (1959) 182-191; 3 Barr, Biber- 
exegese und moderne Semantik (1963) 
164-206; R. Smend. Zur Geschichte vo: 
Pimyn: FS Baumgartner (1967) 284-290; 
H. Wildberger, «Glauben», Erwágungen 
ibíd., 372-386 (bibliografía); 
íd., «Glauben» im AT: ZYThK 65 (196€) 
129-159 (bibliografía). 


2. "mn hifil es un hifil intransitivo 
o transitivo interno (cf. Jenni, HP 43ss. 
250ss), a no ser que se trate de un caso 
del llamado pseudo-hifil (cf. Wildber- 
ger, loc. cit., 384s, nota 2). mn hifil 
es empleado con acusativo sólo en Jue 
21,20 (pero cf. sup. II sobre este tex- 
to), de forma que no se puede enten- 
der como verbo declarativo-estimativo 
(E. Pfeiffer, loc. cif., 152). 

El sentido original físico-concreto 
«estar firme, mantener quieto» se con- 
serva todavía (referido al corcel) en 
Job 39,24. Mucho más frecuente es el 
significado psicológico «tener confian- 
za, ser confiado» en contextos profa- 
nos, así en Hab 1,5 y en Job 29,24 
(sobre la comprensión de estos pasajes, 
cf. Wildberger, loc. cit., 3768), pezo 


también en el lenguaje cúltico de los 
salmos: 


Sal 27,13 y 116,10. Al igual 
que en estos pasajes, también en ls 7,9 


y 28,16 "mn hifil es empleado en forma 


absoluta (en total, 7 X). 


3. El mismo liada aparece en 


la construcción con b* (17 X con per- 
sonas, 
profano, en Job 24,22: «él se vuelve 
a levantar, cuando ya no tienen ningu- 
na confianza en su vida», cf. también 


7 X impersonal), en contexto 


Dt 28,66 y Job 15,31 (cf. Wildberger, 
-379). Sobre he*tmin bt en 
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contextos teológicos, mencionemos Gn 


15,6 y Ex 14,31 (c£. imf. 1V/2.6). 


4. Es distinto cuando wx hifil va 
unido a /*, por ejemplo, Gn 45,26: 
«pero su corazón quedó frío, porque no 
les creyó». Tampoco se puede aceptat 
para este empleo un sentido base es- 
timativo («tener a alguien por digno 
de confianza»). Significa lo siguiente: 
«otorgar confianza a una persona (7 X) 
o a una cosa (7 X )». El interés del na- 
rrador se dirige al sujeto del acto de 
confianza y no a la persona o cosa de 
que habla. Así, Ex 4,9 no significa «si 
esas dos señales no les convencen», 
sino «si ellos no creen en esas dos se- 
ñales». De hecho, sólo en pocas oca- 
siones tiene peemin le el significado 
de «tener por verdadero» (1 Re 10,7; 
Is 53,1). Este desarrollo, es decir, el 
traslado del interés del sujeto de la fe 
a la cosa merecedora de la misma, se 
da cuando se le añade una frase con 
kz, «que» (Ex 4,5; Job 9,16; Lam 4, 
12) o cuando le sigue una construcción 
en infinitivo (Job 15, 22; cf. también 
Sal 27,13). 


5. Junto a mn hifil existen en el 
AT numerosos conceptos paralelos más 
O menos vecinos. 


En el cántico cúltico de Sal 27 apate- 
cen => hzq, >btb, lo => yr > qwbh piel 
=> >ms piel leb (cf. también Sal 31,25 e 
Is 28,15b.17b). En vez de decir que cree, 
el orante puede confesar que Yahvé es su 
defensa, su apoyo, su refugio, su roca, su 
fortaleza (Sal 27,5 ). En Is 7,9, en el marco 
de la amonestación a creer, aparecen los 
imperativos «no temas ni te asustes (lite- 
ralmente: no se debilite tu corazón)» 
(v. 4). En Is 30,15, «creer» es descrito por 
medio de «tranquilidad, paz, confianza» 
(sobre esto, cf. Wildberger, ZIhK 65 
[19681 15 18). 

Sobre la peculiaridad del concepto SL 
hifil es significativo que en otros contextos 
(y en especial en textos donde el verbo 
es construido con la partícula /*) aparece 
todo un grupo de Conceptos. paralelos y 
opuestos: —> $ «oír (la voz de alguien)» 
(Ex 4,1-9; Dt 9,23), —mrb hifil, «ser 
obstinado» (Dt 9,23), «ser testarudo» 
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(2 Re 17,14): La: causa: dela incredulidad 
en estos, contextos no. .es la falta de con- 
fianza, el desaliento y el escepticismo hu- 
mano ni tampoco la duda de Dios o su 
palabra, sino. la desobediencia, la protesta, 


la rebelión. 


mn Ar es ciertamente muy impor- 
tante en el AT, pero debe tenerse en 
cuenta que la realidad de la fe no. se 
limita sólo a los relativamente pocos 
pasajes en que se emplea el verbo "mn 
hifil. El coricepto paralelo más impot- 
tante, al menos en'contexto religioso, 
es > btb, «confiar» (57 X en sentido ' 
religioso, de ellos 37 Xen los Sal. 
mos). Donde nosotros hablaríamos de 
«creer», el AT puede también hablar de 
> yr” «temer»; —> yd“, «reconocer», y 
> dr, «buscar», o emplear —> yhl, «es- 
perar», y bkb piel, «esperar» (> qwb). 
«El AT... expresa lo que nosotros que- 
remos decir con el término fe usando 
numerosas expresiones, cuya convet- 
gencia deja transparentar el verdadero 
significado» (EF: Baumgártel, RGG 1 
1588; cf. también C. Westermann, 
Der Segen in der Bibel.. . [1968] 195). 


IV l De los 51 pasajes que em- 
plean el verbo "wn hifil, 33 pertene- 
cen, según Bach, al «lenguaje sacro» 


(loc. cit., 30s, con listas). El concepto 


se ha hecho tan importante en su ez2- 
pleo teológico no por el número de oca- 
siones en que aparece, sino por la im- 
portancia de las mismas; a esto se aña- 
de que los LXX le han otorgado una 
atención especial: lo traducen siempre 
(a excepción de Prov 26,25, con mel: 
Oopuai) por TO TEUw y compuestos, y 
reservan siempre TILOTEÓw (a excepción 
de Jr 25,8, que traduce a $, «ofr») 
para las formas de mn. 


2. El significado profano de mn 
hifil /£, «dar crédito a una persona O 
cosa», que “según pasajes como Gn 
45 26 (Y) y 1 Re 10,7 (cf. también 
Jr 40 ,114) se hizo corriente relativamen- 
te pronto y fue empleado también en 
la enseñanza sapiencial (Prov 14,15; 
cf. 26,25), no llegó a ser empleado en 
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la época antigua (sobre la fecha de tex- 
tos como Ex 4,1.5.8.9; 19,9, cf. Smend, 
loc. cit., 289). 

Por el contrario, parece que "mx hifil 
tuvo muy pronto su Sitz ¿m Leben en 
los oráculos de salvación, especialmente 
en oráculos dirigidos a los jefes del 
ejército. Se trata de un género común 
en el Antiguo Oriente; podemos encon- 
trar en él, incluso fuera de Israel, con- 
ceptos emparentados en cuanto al con- 
tenido con "21 hifil, por ejemplo, «[no 
temas Asarladón, [yo soy Istar de Ar- 
bella... ten confianza (tazzazma, cf. 
AHw 410a)... y hóntame» (ANET 
450b = IV R 61, columna VI, líneas 
15.125); otros ejemplos, en Wildberger, 
loc. cit., 1355). Gn 15,1-6 está com- 
puesto según el modelo de un oráculo 
de este tipo (sobre el análisis, cf., entre 
otros, O. Kaiser, ZAW 70 [1958] 107- 
126; H. Cazelles, RB 69 [1962] 321- 
349; Wildberger, /oc. cif., 142-147). 
No se nos ha transmitido, de todos 
modos, la invitación misma a creer; 
pero cf. la noticia conclusiva que nos 
dice que Abrahán creyó en Yahvé en 
virtud de la promesa recibida y que 
Dios se lo contó como justicia. La fe 
de Abrahán es preszntada sin duda al- 
guna como respuesta a la exhortación 
del v. 1, que acompaña a la promesa de 
un gran premio: «no temas»; así, pues, 
ber2min bY bwh en este contexto sig- 
nifica algo así como «él estaba lleno 
de confianza y seguridad, apoyado en 
Yahvé». 

En Is 7,4-9 aparece una imitación de 
un oráculo de este tipo dirigido a un 
rey. Isaías sale al paso de la obstina- 
ción del rey con la exhortación «no 
temas» (v. 4), que vuelve a aparecer 
al final del oráculo en la exhortación 
a mantener la fe. Á diferencia de Gn 
15,6, mn hifil está usado aquí abso- 
lutamente, y no sin intención. Lo que 
está en discusión no es saber si Acaz 
cree en Yahvé —ciertamente no es 
ateo ni rinde culto a los ídolos—, ni 
siquiera se trata propiamente de saber 
si él acepta o no como digna de fe la 
palabra profética; el núcleo de la exhor- 
tación es, más bien, la llamada a Acaz 
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para que se comporte como un hombre 
que sabe conservar la calma, la confian- 
za y la seguridad aun en situaciones 
amenazadoras. Á Acaz le exige fe por- 
que existe la promesa de permanencia 
hecha a la casa de David (cf. sup. A 
IV /4). 

Que "mn hifil se empleaba en co- 
nexión con tales oráculos de guerra lo 
demuestran también Ex 4,31 y Dt 1,32 
(cf. sobre esto Wildberger, loc. cit., 
134). 

Parece que también en el oráculo de 
salvación por el que la lamentación in- 
dividual recibe una respuesta en el san- 
tuario se oye una amonestación a creer, 
En todo caso, el orante puede mani- 
festar en su lamentación que él cree o 
puede testimoniar en su acción de gra- 
cias que no ha cedido en su fe incluso 
en los momentos de mayor necesidad 
(Sal 27,13; 116,10). La amenaza ex- 
terna y la tentación interna ponen al 
creyente frente a su fe. Un documento 
indirecto del empleo de "mx hifil en 
los oráculos de salvación aparece en 
Hab 2,2-4 con su enfática conclusión: 
«el justo vivirá gracias a su fe». El 
oráculo contesta a la lamentación de 1, 
12-17; ha sido pronunciado, lo mismo 
que ls 7,4ss, en una situación de grave 
amenaza política, Si allí "wr hifil se 
traduce por «creer», no se comprende 
por qué en este contexto tan semejante 
desde el punto de vista de la situación 
y de la historia de las formas no haya 
de traducirse ""mánáa por «fe» (así, 
Re 1,17; cf. van Derssen, loc. cif, 
121,129; Eichrodt I1/1II, 196). 

Los textos de Gn 15,6 y Hab 2,4b, 
que tan importantes han sido para el 
desarrollo del concepto neotestamenta- 
rio de fe, tienen en común que ambos 
ponen la fe en relación con la justicia. 
G. von Rad, Die Anrechnung des Glau- 
bens zur Gerechtigkeit: ThLZ 76 
(1951) 129-132 (= GesStud, 130-135), 
ha señalado que —=> h$b5, «atribuir», en 
cuanto término del lenguaje cúltico, 
designa un acto soberano jurídico-sacet- 
dotal relativo a la cualificación de las 
ofertas y no hay que entenderlo como 
«poner en cuenta» un pago en el con- 
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texto de una operación comercial. En 
la imputación de la s*edaga a Abrahán 
se reconoce que su fe es la actitud que 
corresponde a la situación del hombre 
frente a Dios. En su fe se manifiesta 
que su situación ante Dios «está en 
regla». La fe no es en manera alguna 
un mérito; la promesa del premio es 
incondicionada y procede a la constata- 
ción de la fe de Abrahán. Hab 2,4b, 
de todos modos, debe entenderse a pat- 
tir de la fórmula declaratoria que se en- 
cuentra en Ezequiel: «es justo, vivitá» 
(18,9; cf. von Rad, loc. cif., y W. Zim- 
merli, «Leben» und «Tod» im Buch des 
Prophbeten Ezechiel: 'ThZ 13 [1957] 
494-508 = GO 178-191). Mientras, se- 
gún el texto de Ezequiel, el signo de la 
justicia que lleva a la vida son detet- 
minadas exigencias ético-cúlticas, para 
Habacuc tal signo es la fe, a la que 
puede iluminar la promesa de vida. 


3. Los casos de mx hifil anteriot- 
mente considerados pertenecen, desde 
un punto de vista histórico-formal, a 
contextos semejantes, en los que se 
entiende la fe como una actitud. de se- 
guridad y confianza basada en el cono- 


cimiento de Dios y de su promesa. Is 


28,16: «el que cree, no retrocede» 
(sobre la traducción, cf. HAL 288a), 
se inserta de lleno aquí, pero va más 


lejos. Isaías se dirige contra los defen- 


sores de la teología jerosolimitana del 
culto, que al amparo del templo se 
creen seguros. Opone su tranquila con- 
fianza a la verdadera fe, cuyo metro 
es el derecho y cuyo peso es la justicia. 
Ahí aparece claramente por qué los 
profetas hacen tan limitado uso del con- 
cepto «fe». Este les resulta sospecho- 
so, porque fácilmente puede convertir- 
se en piadoso sustituto de la verdadera 
entrega a Dios en el servicio de la jus- 
ticia. Los profetas protestan contra 
«los descuidados de Sión y los confia- 
dos (> bht) de las montañas de Sama- 
ría» (Am 6,1; cf. Is 32,9.11; Jr 7,4). 
Y cuando quieren resumir lo que exi- 
gen al pueblo de Yahvé, no le. piden 
confianza o fe, sino obediencia: ¡bus- 
cad a Yahvé! (Am 5,14; Os 10,12; Is 
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9,12; 31,1; Jr 10,21; 30,14; cf. tam- 
bién Sal 24,6). 


Un aspecto esencialmente distinto del 
empleo teológico de mx hifil se da en los 
seis pasajes de Ex 4,1-9,31a. Aun formal. 
mente, el uso del verbo con /* pone de 
manifiesto esta diferencia. En Ex 19,9 se 
trata de saber si el pueblo otorgará su 
confianza a Moisés. Cuando se usa una 
expresión paralela, aparece ím* bo $m 
b*egol (w. 19; cf. énf en v. 8). Este aspecto 
del concepto de fe ha adquirido gran im- 
portancia teológica en el deuteronomista: 
Dt 9,23: «ya que fuisteis rebeldes al man- 
dato de vuestro Dios y no le creisteis ni 
escuchasteis su voz»; semejante en 2 Re 
17,14: «no escucharon, sino que fueron 
obstinados como sus padres, que no cre- 
yeron a Yahvé, su Dios». Este último pa- 
saje pertenece a la reflexión fundamental 
del Deuteronomista sobre la catástrofe de 
Israel. El motivo es la falta de fe de Israel 
como rebelión contra Dios, que aparece 
no como momentáneo rechazo, sino como 
algo que está presente ya en el pecado 
original de Israel, su murmuración durante 
su camino por el desierto. 


5. Ni el profeta Isaías ni el Deutero- 
nomista han encontrado gran eco en el 
resto del AT en lo referente a su com- 
prensión de la fe. El Deuteroisaías emplea 
rn hifil en un discurso judicial ficticio. 
Israel debe ser testigo de Yahvé, para que 
los pueblos «aprendan y le crean, para que 
comprendan que él es», es decir, compren- 
dan que él es el verdadero Dios, a cuyo 
lado no hay ningún otro salvador (Is 43, 
10). Aquí aparecen sorprendentemente 
otros paralelos distintos: —> yd* y —> bin 
hifil. La fe incluye un determinado reco- 
nocimiento, el reconocimiento concreto de 
que sólo Yahvé es el Señor de la historia. 
Fe significa aquí: conocer y reconocer una 
verdad de fe en cuanto tal (cf. met en 
v. 9). 
6. Una nueva variación del concepto 
de fe se deja notar en Sal 78, que delata 
ya influjo deuteronomístico. El v. 4 dice: 
«no creyeron en Dios ni confiaron en su 
ayuda». El v. 32 indica cómo debe enten- 
derse eso: «a pesar de todo esto no cre- 
yeron en sus prodigios». Esta frase reco- 
ge claramente la de Nm 14, 11: «¿hasta 
cuándo no van a creer en mí a pesar de 
todos los prodigios que he realizado en 
medio de ellos?». De la fe en Dios se ha 
pasado a la aceptación de sus prodigios. 


291 


Una comprensión semejante del concep- 
to de fe aparece en Sal 106, que presupone 
el Pentateuco en su estadio final. El v. 12 
dice: «entonces creyeron en sus- palabras 
y cantaron su gloria». Se refiere a Ex 14, 


31. Pero mientras en el texto de Ex se: ha- 


blaba de la fe en Yahvé («y en su siervo» 
es probablemente seciundario), en este 
texto se habla de la fe en sus palabras. 
De forma semejante vuelve a coger 2 Cr 
20,20 el texto de Is 7,9 (Wildberger, 
loc. cit., 1318). El empleo profano. de mn 
hifil se ha hecho, pues, teológicamente im- 
portante, tras la reconsideración 6 los 
ias textos. e e des 


7. Una di variación se pude ob- 
servar en Sal 119: «yo creo en: tus manda- 
tos» (v. 66). «Mandatos»- parece que está 
aquí simplemente en lugar de «palabras». 
Pero atendiendo al contexto total del Sal- 
mo significa lo siguiente: tener el conven- 
cimiento de que la observancia de los 
mandatos lleva consigo la bendición, 


8. Esta visión general nos ha mos- 


trado que el empleo. teológico de "mn | 


hifil no es unitario; la razón es que el 
verbo, aunque no. es muy frecuente, 
pertenece a diversas tradiciones y su 
empleo ha seguido las vicisitudes de la 
historia de la religión dsraelífica. 


C) amen, 


III. La palabra "amen aparece en el 
AT exclusivamente en contextos teoló- 
gicos (cf. A. R. Hulst, Het 'woord 
«Amen» in bet O. F.: ¿Kerk en Eere- 
dienst» 8 [1953]'50-58; E. Pfeiffer, 
Der atl. Hintergrund. der liturgiscl ben 
Formel «Amen»: KuD. 4 [19581]. 129- 
141; S. Talmon, Amen as an Introduc- 
tory Oatb Formula: «Textus» 7 [1969] 
124-129). De todos modos, no hay du- 
da alguna de que la palabra : era usada 
también en el lenguaje corriente (Lan- 
de, 112). Todavía Eclo 7, 22 conoce, el 
significado original «fiel». apa a 
animales, LXX: XAoUNOS). 

En. la : inscripción - de «bu éstracoh de 
Yavne. Yam (KAI -N:::200, línea 11; de 
lectura  discutida,: «<f..-W.:. E, -Albright, 
BASOR 165 [1962] 45, nóta'49; KAI II, 
201; Talmon, loc. :.cif.;: 127) protesta. un 
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agricultor en un escrito de descargo diti- 
gido al administrador de la ciudad: > 
1qty, «Ciertamente, soy inocente», y se 
remite a sus compañeros como testigos. 
Los LXX traducen este vocablo una vez 
por úlndoc (Jr 28135],6) y otra vez por 
Gilnduvós (Is 65,16). En tres ocasiones han 
dejado la palabra sin traducir (Neh 5,13; 
8,6; 1 Cr 16 36). En los demás pasajes la 
traduce por yévouto, «así sea». El sentido 
yusivo aparece claro en pasajes como Jr 
28,6: «fimén, Yahvé..., que se cumpla tu 
palabra». Zorell (64) opina de todos mo- 
dos que se debe añadir un «es». En mu- 
chos pasajes, de hecho, *4men significa: 
«es seguro, válido» (H. Schlier, ThW 1, 
339). Es significativa la traducción de 
Aquila xemortouévos (Sal 89[88],53). Es- 
tas diversas posibilidades de empleo están 
basadas en la dialéctica del concepto. *"4mérn 
quiere decir que algo que se ha dicho es 
«verdadero». Pero al mismo tiempo el que 
pronuncia el «amén» reconoce que lo ver- 
dadero es «válido» y, por tanto, vinculante. 


IV. 1. El empleo más frecuente de 
"amén es como respuesta a una maldi- 
ción pronunciada, como, por ejemplo, 
en la serie de maldiciones de Dt 27, 
15-26 (12 X). Debe traducirse por «así 
sea». Pero no se trata de un simple 
deseo. La comprensión israelita de la 
maldición (y de la bendición) está fuet- 
temente arraigada todavía en el pen- 
samiento mágico (cf. J. Hempel, Apo- 
xysmata [1961] 30-113). Ya que las 
maldiciones se realizan por su propia 
dinámica, se suelen dirigir regularmen- 
te contra crímenes que se han cometido 
en secreto y no han recibido, por tanto, 
el castigo humano. El que pronuncia 
el «amén» contra ellos demuestra cono- 
cer bajo qué veredicto se hallan los 
comportamientos afectados. Y con ello 
se dirige también contra su posible cul- 
pa. Al mismo tiempo, el «amén» tiene 
un carácter apotrópeico (cf. Hempel, 
loc. cit., 103): cuando lo pronuncia un 
inocente, la maldición se desvía para 
caer sobre un culpable. Si alguien se 
niega a pronunciar el «amién» contra 
un criminal, cae también él bajo la mal- 
dición, ya que no ha negado su solidari- 
dad con el criminal (cf. Jub 4,5)... 
“También se pronuncian maldiciones 
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en las ceremonias de juramento para 
salir al paso de un posible perjuro. 
Asimismo quien debe someterse a las 
ordalías debe pronunciar el «amén». 
Lo mismo vale para la ceremonia de un 
pacto, pues el pacto sé concluye bajo 
juramento y al juramento pertenecen 
las maldiciones, por si se quebranta 
el pacto (Jr 11,1-8; cf. v. 5). En las 
bendiciones y maldiciones condiciona- 
das de la tradición de la alianza (Lv 26; 
Dt 28) debe suponerse el "4mén pro- 
nunciado por el pueblo como parte de 
la alianza. Lo mismo sucede con el con- 
venio de Nehemías con los nobles (Neh 
5,1-13), donde el gesto de sacudirse el 
manto, realizado por el gobernador, 
simboliza la imprecación, que no lleva 
ya el nombre de maldición en este texto 
(v. 13). En Jr 15,11 (texto enmenda- 
do) el «amén» del profeta confirma el 
lamento que ha pronunciado sobre su 
madre y sobre sí mismo. Estas lamen- 
taciones, desde el punto de vista histó- 
rico-formal, se remontan sin duda nin- 
guna a las maldiciones (cf. C. Wester- 
mann, Grundformen profetischer Rede 
[21964] 140-142). 


2. En el fondo, la situación es la mis- 


ma en la lamentación del agricultor del 
óstracon de Yavne-Yam: El «amén» im- 
plica un juramento con su correspondiente 
automaldición. Pero el pasaje muestra 
cómo este lenguaje puede aparecer debili- 
tado: el agricultor pide al administrador 
que le conceda gracia ante la ley por si es 
reconocido culpable. El «amén» se ha con- 
vertido aquí en simple partícula enfática. 
- También algunos pasajes del AT dejan 
reconocer un empleo más general del tér- 
mino. Así, en 1 Re 1,36 Banayas confirma 
con su «amén» las palabras de David de 
que Salomón será su sucesor en el trono. 
Es claro que Banayas se compromete con 
su «amén», a pesar del añadido «así haga 
Yahvé, . (texto enmendado)». Cumplirá 
luego con su parte en la realización de la 
resolución real. «Amén» es un sí vincu- 


lante, cf. Neh 8,6. 


3. Un empleo secil del «amén» - apa- 
rece en las (indudablemente tardías) doxo- 
logías conclusivas de los libros de los Sal- 
mos (41,14; 72,19; 89,53; 106,48, simple 
duplicado). 1 Cr 16, 36. da la clave para la 
recta comprensión de: este” «amén». Viene 
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a ser un responsorio; la comunidad cul- 
tual se identifica con el que recita la ora- 
ción cuando éste pronuncia la alabanza. La 
reduplicación sirve para marcar que se ra- 
tifica con seriedad y alegría lo que aquél 


dice. Neh 8,6 muestra con claridad cómo 


se ha llegado a este nuevo empleo. El ca- 
pítulo narra la instauración de la nueva 
ley. Según las normas del género, por me- 
dio del «amén» el pueblo debía vincularse 


a la ley y confirmar las maldiciones que 


acompañan a la misma. Pero la función del 
«amén» es nueva. Tob 8,8 muestra que 
por medio del «amén» uno puede identi- 
ficarse con la palabra de otro. 


4, Mención especial merece ñ 65, 16. 
16: el que se bendice y también el que 
jura, lo debe hacer belobe amén. Si se 
acepta el texto tal como está, deberá inter- 
pretarse con Delitzsch según 2 Cr1 ,20 (cf. 
«Dios del amén, es 
decir, Dios que convierte en sí y en amén 
lo que ha prometido» (cf. comentarios ad 
locum). Posiblemente aquí "amen está sus- 
tantivado, de forma que puede traducirse 
por «Dios de la lealtad». Pero probable- 
mente es mejor cambiar "¿men por el sus- 
tantivo "ómen, cf. "el natmán (Dt 7,9; 
ls 49,7) y "el "met (Sal 31,6). | 


D) *múnád Cémún, omnuám, etc.). 


YI. 1. Los principales significados 
de "*máná son, según HAL 60s, los 
siguientes: 1) «solidez»; 2) «fidelidad, 
confianza»; 3) «rectitud»; a éstos se 
añade el 4) significado especial «deber 
profesional permanente». Es muy di- 
fícil delimitar los matices particulares, 
como lo demuestra el hecho de que 
otros lexicógrafos han hecho divisio- 
nes diversas, por ejemplo, Zorell (62s): 
1) firmitas, inmobilis stabilitas, 2) fir- 
mitas 'etbica *personde, es decir, fideli- 
tas (de Dios y de los hombres). Porúb- 
can, loc, cit., 230, cree que la riqueza 
y variedad de. significados de *múná 
no permiten hacerlos derivar del signi- 
ficádo base «consistencia»; como pri-. 
mer significádo cita el de «verdad» 
(loc. cit.,, 221). Pero también en este 
sustantivo se reconoce el significado 
base de la raíz «consistencia» y “todo 
hace” pensar que también para él deba 
partirse de él. | 
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2. Uno de los casos más antiguos es el 
de Ex 17,12 (J o N): «sus (de Moisés) 
manos se mantuvieron firmes (mana), 
hasta la puesta del sal». Esta traducción 
(distinta, Porúbcan, loc. cit., 2285: «elevar 
a la misma posición») está asegurada por 
la frase precedente: «ellos sostuvieron sus 
brazos». 

El significado de «seguridad», cercano 
todavía al de «consistencia», aparece en 
Is 33,6 (si hay que mantener el texto tal 
como está): «Habrá seguridad en tu tiem- 
po» (sobre esto, cf. H. Gunkel, ZAW 42 
[1924] 178). 


3. Un significado especial, «cargo fijo» 
o semejantes, parece darse en 1 Cr 9,22. 
26.31 y 2 Cr 31,18 (aquí el texto es in- 
seguro, cf. Rudolph, HAT 21,306). Ru- 
dolph (loc. cif., 88) intenta buscar una 
solución en la línea de «lealtad», «estabili- 
dad» (cf. también K. H. Fahleren, Seda- 
ka, nabestebende und entgegensetzte Be- 
griffe im AT [1932] 145; H. Cazelles, La 
Sainte Bible ... de Jérusalem, ad locum. 
De todos modos, no es sorprendente que 
*muna haya pasado del significado base 
«firme, seguro» a ser un término técnico 
para designar «un puzsto fijo, un cargo 
estable». Pero también es posible que 
emuna, con este signiiicado, no pertenez- 
ca a ?mn l, sino que sea un derivado de 
omen, «custodio», y Jesigne, por tanto, 
algo así como «vigilancia» (cf. Nm 12, 7 
y sup. 1/2). 


4. El significado más frecuente es 
el de «consistencia» (en sentido tras- 
laticio), es decir, «lealtad, fidelidad», 
que corresponde al de la forma nifal 
del verbo (cf., por ejemplo, 1 Sm 26, 
23; Is 11,55; Sal 119,30; también 
1QpHab 8,2; además, Prov 28,20: 
$ "*2unot). Correspondiendo a este 
significado aparece con frecuencia el 
paralelo — háésed (también stidagáa y 
sédeg, cf. —>sdg). 


5. Con relativa frecuencia aparece 
séqer, «engaño», como opuesto de 
emuna. Esto demuestra que eaiúund 
toca de alguna manera el área de signi- 
ficado de nuestros conceptos de «vet- 
dad, honradez». En muchos casos, sin 
embargo, se debe pensar sí no habrá 
que optar por la traducción «fideli- 


dad». 
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Donde más clara aparece la idea de 
honradez es en algunos textos de Jere- 
mías: Jr 5,1: «que busque rectitud» 
(según M. Klopfenstein, Die Liige nach 
dem AT [1964] 32s, hay que traducir 
«fidelidad»; cf., sin embargo, el para- 
lelo «que obre la justicia» y en v. 2: 
«juran en falso», y Jr 5,5; Is 59,4; 
sobre > “$b, «ejecutar, hacer», en estos 
contextos, cf. R. Bultmann, ZNW 27 
[1928] 122s= Exegetica [1967] 133s); 
en 7,28 se lamenta el profeta de que 
la *1muna ha desaparecido de la boca 
del pueblo; también es claro 9,2: «ten- 
san su lengua como un arco, la mentira 

no la verdad manda en la tierra» 
(cf. BH9) (LXX: Trio; Klopfenstein, 
loc. cit., 145: «fidelidad», referida a la 
fidelidad de la alianza o del matrimo- 
nio; pero puesto que el primer hemis- 
tiquio habla de tensar la lengua, pate- 
ce que se refiere a la insinceridad). 


6. Con sus quejas sobre la falta de 
honradez, Jeremías se mueve en un 
mundo de ideas de gran importancia 
en el ambiente sapiencial. Este parale- 
lismo de ideas aparece claro en Prov 
12,22: «los labios mentirosos los abo- 
rrece Yahvé, pero se complace con los 
que obran sinceramente» (sobre esto, 
cf. el «Diálogo del pesimista con su 
alma», H. H. Schmid, Wesen und Ge- 
schichte der Weisheiz [1966] 214). 
Pero en los Proverbios hay textos que 
van todavía más allá; así, Prov 12,17: 
«el que dice algo verdadero». "*munáa 
tiene aquí el carácter de un adjetivo 
sustantivado: «algo sobre lo que puede 
uno confiar que es verdadero» (cf. tam- 
bién Is -25,1) Hablando de **muúuna 
debe, pues, distinguirse entre un sen- 
tido personal («fidelidad, lealtad, hon- 
radez, sinceridad») y un sentido refe- 
rido a cosas («seguro, verdadero»). 
Aunque lo cierto es que dicho signifi- 
cado aparece en muy pocos pasajes y 
no hay base suficiente para traducirlo 
por el abstracto «la verdad». 


7. El aspecto personal, subjetivo, 
del término aparece frecuentemente con 
función ádverbial en la expresión pre- 
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posicional ba”*mún4, «sinceramente, de 
buena fe» (2 Re 12,16; 22,7; 2 Cr 19, 
9; 31,12.15; 34,12). La línea personal 
está representada también por *émún/ 
emunim, «lealtad, fidelidad» (cf. sup. 
II); el aspecto objetivo, relativo a co- 
sas, está representado por "ómen, «en 
verdad, realmente» (acusativo adver- 
bial, Is 25,1). Como acusativo advet- 
bial aparece también *omnd, «en vet- 
dad, ciertamente» (Gn 20,12; Jos 7, 
20); el sentido es completamente igual 
al de los adverbios propiamente tales 
omnám y "umnám, «realmente, verda- 
deramente, ciertamente», bien para ex- 
presar que la afirmación de otro coín- 
cide con la realidad, bien para recalcar 
la seguridad de la propia afirmación. 


8. Como conceptos paralelos, más 
próximos o más lejanos, de **múna 
aparecen: 


a) "*“met (Sal 40,11s; Jr 9,2-5); el 
campo semántico de ambos sustantivos 
coincide fundamentalmente (cf. ¿nf. E); 

b) bésed aparece con llamativa fre- 
cuencia junto a "?mánáa (Os 2,215; junto a 
sédeq, mispat y rab*mim; y sobre todo en 
el lenguaje de los Salmos: 33,4s; 36,6; 40, 
11s; 88,12; 89,2.3.25.34.50; 92,3; 98,3; 
100,5; 119,75s; Lam 3,22s; cf. Sal 31,24; 
Prov 20,6); el hecho de que ambos con- 
ceptos aparezcan tan frecuentemente uno 
junto a otro depende naturalmente del 
parallelismus membrorum y del uso del 
pleonasmo en el lenguaje cúltico; ambos 
conceptos son tan vecinos, que normalmen- 
te podrían ser intercambiados; 

c) también son frecuentes en el campo 
semántico de "*miúnad diversos conceptos 
relativos al derecho y a la justicia: sédeg, 
sidaga, saddig y mispat (Dt 32,44; 1 Sm 
26,23; 1s 11,5; 33,55; 59,4; Jr 511; Os 2, 
21s; Hab 2,4; Sal 33,45; 36,65; 40,11; 88, 
12s; 98,2s; 119,30.75.138; 143,1, texto 
dudoso; Prov 12,17; cf. 1s 26,2 y Prov 13, 
17); este paralelismo a primera vista sot- 
prendente se explica por el hecho de que 
sdq y sus derivados pueden ser empleados 
en el sentido de «solidaridad, lealtad co- 
munitaria» (cf. H. H. Schmid, Gerecbtig- 
keit als Weltordnung [1968] 184s) y tam- 
bién por el hecho de que tanto *"*mu4ná 
como sidagá sirven para describir un com- 
portamiento ordenado (cf. Schmid, loc. cit., 
68). | 
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IV. 1. De la "*:múnáa de Yahvé se 
habla preferentemente en los cánticos 


cultuales del salterio. En los salmos de 


lamentación y de acción de gracias (por 
ejemplo, Sal 88,12 o. 40,11, donde, 
atendiendo al contexto, sólo resulta 
posible la traducción «fidelidad», 


eventualmente en endíadis con y?*$4“a, 
«ayuda»: «tu ayuda fiel»), se describe 


la *24ná como fundamento de la ex- 
perimentada o esperada actitud bonda- 
dosa de Dios con respecto al hombre, 
actitud que prueba la fidelidad indefec- 
tible de Dios. Esta se manifiesta en to- 
das las situaciones de necesidad que se 
presentan ante el Señor en los salmos 
de lamentación o que se mencionan re- 
trospectivamente en los salmos de ac- 
ción de gracias (casos de enfermedad, 
«la salvación de la muerte», o también 
ataques de los enemigos como en Sal 
92,3 o 143,1). De modo semejante se 
aferra el poeta en Lam 3,23 a la 
emuná de Yahvé, gracias a la cual no 
pueden considerarse acabadas sus prue- 
bas de amor (htsadim) y puede uno 
confiar en su gran misericordia (rab*- 
mim) (cf. también Sal 100,5). También 
los salmos de entronización de la *722- 
ná de Yahvé. Lo mismo que Yabvé, 
gracias a su "2128Gná, ayuda a su pueblo 
(Sal 98,3), así puede también, gracias 
a ella, juzgar a los pueblos cuando rea- 
liza su sédeg a lo largo de la historia 
(96,13, aquí no en paralelo con rab*- 
mim o con hésed, sino con sédeg, la 
«justicia» con que Dios vela para que 
cada cosa esté en su debido sitio. “Tam- 
bién en Sal 119,30 aparecen unidos 
sédeg y "*múnd, pero esta vez no 
como operantes en el juicio de los pue- 
blos, sino en la humillación de los pia- 
dosos. Pero ésta no excluye, por otra 
parte, la esperanza en la hésed y la 
rabtmim (cf. Sal 119,138). 

En Sal 89 se habla de la "?124ná de 
Yahvé con una frecuencia intencionada 
(vv. 2.3.6.25.34.50); visto el triste esta- 
do de la monarquía, el salmo se esfuet- 
za en hacer comprender la promesa de 
una duradera existencia de la dinastía 
davídica. Frente a cualquier duda res- 
pecto a ella, el poeta opone la confe- 
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sión de la "21má4ná. de Yahvé. Ya que 
no puede dudarse de la **:m4ná de 
Dios, tampoco puece dudarse del 12 ”- 
mán de la promesa de Natán (cf. vv. 29. 
38 y bésed y "*mét en v. 15), Es in- 
teresante la fundamentación que podía- 
mos llamar metafísica de la fe en la fi- 
delidad de Yahvé (vv. 3.6.9.15; una 
confesión parecida, en Sal 36, 6s; cf. 
37,11; 89,38; 108,5). 

Aunque es cierto que en el AT no 
se especula de ningún modo en torno al 
ser de Dios en sí mismo, puede, sin 
embargo, afirmarse que "*2óúná perte- 
nece al ser de Dios. Así, se designa 
a Yahvé, una vez por lo menos, como 
el "una (Dt 32,4; cf. las designacio- 
nes ?el "met y el ne?2mán). De todos 
modos, el contexto muestra que lo que 
el autor del cántico quiere “acentuar es 
la honradez y la integridad (en contras- 
te con la desviación del pueblo). Pero 
tampoco está ausente el aspecto de la 
fidelidad, como se deduce de la alaban- 
za de Dios como toca, que precede a la 
confesión de la fidelidad de Dios (v. 4a). 
Is 65,16 indica que uno puede bende- 
cirse O jurar por el Dios de la lealtad 
(cf. sup. C 1V/4). | 
- El tema de la "*máná de Dios se 
circunscribe a un ámbito muy limitado 
de la tradición veterotestamentaria: 
himnos, salmos de lamentación y de 
acción de gracias. Dt 32 es un caso es- 
pécial, puesto que ahí la confesión de 
la fidelidad divina se basa no en las 
necesidades concretas del día, sino en 
la historia de salvación, en la que Dios 
se ha manifestado a su pueblo. Con res- 
pecto a la escasez de pasajes de este 
tipo, hay que decir que la idea de la 
fidelidad divina no se limita en abso- 
luto a los textos en que se emplea el 
término "*124n4 o semejantes. 


2; “Igual que de la "*12ón4 de Dios pue- 
de hablarse también de la "21m4ná4 de sus 
mandatos: Sal 119,86. Ya que a ésta se 
enfrenta la ¿2er Je los insolentes, pode- 
mos traducir emana por «verdad». Pero 
esto no significa sów que dichos mandatos 
son formalmente: « tectos». $eger no signi- 
fica sólo «mentira», sino también «en- 
gaño»; correspondientemente; los manda- 
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tos de Yahvé son «verdaderos» en cuanto 


que uno [puede otorgatles su confianza. 


Son las normas de un orden salvífico del 


mundo; el que se apoya en ellos no será 
engañado, sino que le está asegurada la 


plenitud de vida. 


3. Sal 89,3 muestra claramente que 
se puede concebir la "12414 como un 
orden fundamental divino, que existe 


en el cielo antes de ser realizado en 


la tierra. Según la ideología real del An- 
tiguo Oriente, que ha dejado sus hue- 
llas también en el pensamiento israeli- 


ta, el rey es el defensor en la tierra de 


«esa armonía preestablecida» que ala- 
ban los santos en el cielo (v. 6). Lo 
mejor que cada hombre puede hacer es 
inserirse conscientemente en ese ot- 
den, es decir, convertirse en %$ "12 4nd 
(o $ ne tmán/2met). El que lo hace, 
conseguirá grandes bendiciones (Prov 
28,20; cf. «el labrador fecundo»: «la 
verdad, y no la mentira, trae riqueza; 
ella engendra una situación próspera 
sin fin», F. von Bissing, Altág. Lebers- 
weisbeit [19551 168). El hecho de que 
el número de estas afirmaciones sea tan 
escaso se debe a que el pensamiento 
israelita ha subordinado decididamente 
esta idea del orden a la idea del do- 
minio de Dios; él es el que realiza esta 
emúna (Is 25,1). Por eso se afirma: 
«Yahvé aborrece los labios mentirosos, 
pero se complace en los que obran la 
mind» (Prov 12,22; cf. 12,17). El Sal 
119,30 puede decir todavía más: «he 
elegido el camino de la (no: de tu) 
em uná», aunque luego se repliega a la 
línea yabvista: «me atraen tus BIOS 
tos». 


E Junto a "?múna, forma sustantivada 
femenina del adjetivo, aparece también la 
forma sustantivada masculina *"¿mún (la 
mayoría de las veces en plural, cf. sup. 
1D). No es posible apreciar diferencia al- 
guna en cuanto al significado. Si Dios es 
un Dios de "2m2u4ná (Dt 32,4), los israeli- 
tas son hijos que no conocen el *emun 
(v. 20, cf. también v. 5). Sal 12,2: «han 
desaparecido los "*124nim ( “honradez, inte- 
gridad”) entre los hombres», es comparable 
a'los pasajes jeremianos citados anterior- 
mente (II1/5). Según ls 25,1 y 26,2, la 
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emuna divina y los "*miúnim humanos 
deben rr E (los versos siguientes, 
en 26,3s, hablan de la confianza en Yahvé). 
Así como en Hab 2,4 se promete la vida 
a los justos gracias a su "2múná (cf. sup. 
B IV/2), así también, según Is 26,2s, el 
pueblo justo, compuesto por personas 
que guardan los ”*m4nim, puede abrigar 
esperanzas de paz. Se puede decir que 
estos SOm'ré "2 mánim son los «creyentes». 
El pueblo responde a la fidelidad de Dios, 
que se manifiesta en sus actuaciones pro- 
digiosas, conservando la fe. 


E) "met. 


111. 1. Si los LXX traducían ya 
"muna en casi la mitad de los casos 
por dAndeva, para "met aparece en 
100 de los 127 casos un derivado de 
dAn0-, mientras que mriomtc retrocede 
considerablemente; es llamativa tam- 
bién la relativa frecuencia de $urmoo- 
ovvn [6 Xx) o Siuwaros (5 Xx); sobre 
esto, cf. J. Barr, Bibelexegese und mo- 
derne Semantik. (1965) 190ss. Esto de- 
muestra que "*mu4na y "met no son 
sinónimos totales y que "2mef se ha 
abierto más que ningún otro derivado 
de "mn al significado de «verdad». Esta 
no cambia por el hecho de que (contra 
Porúbcan, loc. 'cit., 183) el significado 
de «verdad» no pueda constituir. el 
punto de partida para estudiar la se- 
mántica- de "*m2ef, ni por el hecho de 
que (contra D. Michel, AMAT: «Ar- 
chiv fiir Begriffsgeschichte» 12 [1968] 
30-57) no todos los pasajes de "met 
puedan entenderse por medio de la 
idea de conformidad o acuerdo ni pue- 
da hablarse en el AT de un : cambio de 
significado, 


2. El significado eN que qa de 
presuponerse, «consistencia», está to- 
davía presente- en sentido traslaticio. 
Y por otra parte, a diferencia de "272 7- 
1á, pero correspondiendo totalmente al 
modo nifal del verbo, "*met ha des- 
arrollado el sentido de «duración, segu- 
ridad, permanencia», por ejemplo, en 
Is 16,5: «así el trono se afirmará por 
la: bondad y se:sentará sobre. él con 
seguridad...». Así, como ' búkan, : «se 
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afirmará», corresponde al nákon, «tfir- 
me», de la profecía de Natán .(2 Sm 
7,16), así también ba"2met, «con segu- 
ridad», corresponde al na%man, «tener 


consistencia», de aquel texto. Junto al 


aspecto de la duración también está 
claramente presente en tales casos el 
de la seguridad. Así, ¿éker "met, en 
Prov 11,18 debe: significar «ganancia 
segura, fija» (cf. M. Klopfenstein, loc. 
cit., 171s). Por el contrario, es poco 
probable que la expresión hésed we- 
emet deba traducirse siempre como 
endíadis «amor duradero» (así, HAL 
66b.247b.323a). Esta expresión se ha 
convertido ciertamente con frecuencia 
en fórmula fija y a la fidelidad perte- 
nece sin duda la idea de duración y 
permanencia (cf., por ejemplo, Jos 2, 
14; 2 Sm 15,20; Prov 3,3; 14,22; 16, 
6; 20,28 y passim). Pero pasajes como 
Sal 85,11: «se han encontrado la hésed 
y la "2met», demuestran que ambos 
conceptos están al mismo nivel y que 
ambos pueden conservar su propio ca- 
rácter. En algunos casos concretos se 
puede ver en *12ef una determinación 
de «hésed (amor, bondad, misericot- 
dia), en el que uno puede depositar. la 
confianza»; el aspecto de la duración 
no aparece en primera línea. | 


3. Por el contrario, "*met, como 
segundo miembro de una composición 
constructa, sirve claramente para deter- 
minar un concepto predominante, como 
Salom, «paz» (Jr 14,13, quizá «paz de 
gran duración, paz permanente»; pero 
si miramos a 2 Re 20,19 = Is 39,8 y 
Jr 33,6, «paz y seguridad», es preferi- 
ble traducir aquel texto como «paz que 
garantiza la seguridad»), "0£, «señal», y 
otros. Todas estas composiciones se 
pueden situar preferentemente en el 
área del concepto de «fidelidad» (dis- 
tinto, Weiser, ThW VI, 184: «0mn es 
un concepto formal que queda determi- 
nado de forma diversa. en cada caso 
según el sujeto», sirve para «indicar la 
verdad dé lo que en cada casó es carac- 
terístico del sujeto»; e tnto: Barr, 
loc. cit., 182). 
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Se deben mencionar aquí los siguientes 
pasajes: Gn 24,48 (camino de confianza 
y, por tanto, recto); Ex 18,21 (hombres de 
confianza, que no se dejan sobornar); Jos 
2,12 (señal fiel, es decir, segura); Jr 2,21 
(planta de confianza, es decir, genuina); 
14,13 (paz de confianza, segura, cf. sup.); 
42,5 (testigo de confianza, veraz; lo mis- 
mo en Prov 14,25, con el opuesto «testigo 
falso»); Ez 18,8 y Zac 7,9 (sentencia judi- 
cial digna de confianza); Prov 22,21 (pala- 
bras de confianza, es decir, verdaderas, 
paralelo gost, «verdad»); Ecl 12,10 (pala- 
bras dignas de confianza); Neh 7,2 (hom- 
bre de confianza y temeroso de Dios); 9,13 
(profecías dignas de confianza). 


4, Cuando "*metf se refiere a pet- 
sonas (y a Dios), el significado pasa del 
aspecto de la confianza al de la fideli- 
dad; así en la frecuente composición 
bésed we"*met, «amor y fidelidad», 
referida a los hombres: Gn 24,49; 47, 
29; Jos 2,14; Prev 3,3; referida a 
Dios: Gn 24,27 y passim (cf. inf. IV/ 
2). La expresión preposicional be- 
'2mét, «en fidelidad», funciona de he- 
cho como adverbio: «lealmente, since- 
ramente»; describe la lealtad del com- 
portamiento humano (no la seguridad 
de una situación, como los adverbios 
y acusativos adverbiales citados ante- 
riormente en D T1T/7; pero cf. ¿nf. 6), 

Los paralelos nos ayudan a determi- 
nar cuál es el sentido exacto: betámin, 
«sinceramente» (Jos 24,14; Jue 9,16. 
. 19); «de todo corazón y con toda el 
alma» (1 Sm 12,24; 1 Re 2,4); «en 
justicia y con un sentimiento recto 
hacía ti» (1 Re 3,6); «con corazón ín- 
tegro» (2 Re 20,3 = Is 38,3); seme- 
jante, Is 10,20; 61,8; Jr 32,41; Sal 
111,8; Prov 29,14. Con ba2mef, pues, 
se califica la presencia del hombre 
desde el punto de vista de su integri- 
dad y de su compromiso personal. 


5. Se puede hacer la "met ($b, cf. 
Sh "*muána, cf. sup. D 111/5): Gn 47, 
29; Neh 9,33; 2 Cr 31,20. Pero tam- 
bién se puede decir la "*metf, con lo 
cual se toma en consideración no la fi- 
delidad del que habla, sino la seguri- 
dad de lo que dice. Las palabras son 
fieles y, por lo mismo, dignas de con- 
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fianza, si reflejan rectamente una si- 
tuación, es decir, si son verdaderas: 
2 Sm 7,28; 1 Re 17,24; 22,16 = 2 Cr 
18,15; Jr 9,4 (opuesto a ¿ll hifil, «en- 
gañar»); 23,28: «el que dice de verdad 
mi palabra» (así, Rudolph, HAT 12, 
154; Klopfenstein, loc. cit., 103; otros 
consideran "*met como acusativo ad- 
verbial y lo traducen por «fielmente»). 
Realmente es difícil con frecuencia de- 


-cidir si "*metf significa «rectitud» re- 


ferida a personas o «verdad» referida 
a objetos. Así, por ejemplo, en la ex- 
presión “ed "met se puede preguntar 
si "met debe entenderse como una 
norma referida a la intención («testigo 
sincero») o se refiere a la verdad de la 
cosa testimoniada. Si se parte de “ed 
ne?emán (cf. sup. A UI/1; cf. Jr 42, 
5), se debe optar por la primera posi- 
bilidad, pero partiendo de Is 43,9 o 


Prov 14,25, se ha de preferir la se- 


gunda. Según Gn 42,16, José quiere 
examinar «si hay "*maet en vosotros»; 
met aquí debe traducirse no por «tec- 
titud», sino por «verdad» (cf. sup. D 
ITI/6, tratando de "*m3na). Pero no 
se puede hablar de ningún modo de 
una abstracción del concepto por en- 
cima de la situación concreta (así, 
G. Quell, ThW 1, 234), que vendría 
a decir: «si la verdad está con vos- 
otros». Á pesar de la inseguridad en 
los detalles, basada en el hecho de que 
para los hebreos la diferencia entre la 
rectitud (subjetiva) y la verdad (obje- 
tiva) no es tan consciente como para 
nosotros, aparece claro el significado 
fundamental orientado en la línea obje- 
tiva. Tal es el caso especialmente en el 
ámbito jurídico, donde no está en tela 
de juicio simplemente la sinceridad 
subjetiva, sino la verdad objetiva. Los 
testigos pueden aludir a la afirmación 
de uno de los litigantes diciendo así: 
»eret, «es verdad», es decir, la afirma- 
ción en cuestión coincide con la reali- 
dad (Is 43,9). Se confirma que una 
acusación es "2met (Dt 13,115 y 17,4, 
explicitado con mákon haddabar, «el 
asunto es realmente así»; cf. 22,20). 
En Prov 22,21: «palabras de "*12.et», 
es explicación de q03t, «verdad»; dbr 
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piel "*12etf significa, si no «decir la 
verdad», sí «decir cosas verdaderas» 
(Zac 8,16; cf. Sal 15,2; Prov 8,7; 12,19 
paralelo a «lengua mentirosa»), y byb 
met, «demostrarse como verdadero» 
(Dt 22,20; 2 Sm 7,28; cf. 1 Re 17,24). 


6. Finalmente se deben señalar los pa- 
sajes en que batmet significa no «con 
fidelidad, rectamente», sino «en verdad, 
realmente, verdaderamente» (Jue 9,15; Jr 
26,15; 28,9; cf. también el simple "*metf 
en Jr 10,10). | 


7. Los conceptos paralelos más impor- 
tantes son los siguientes; 

a) *"“muna (cf. sup. D 111/8); 

b) bésed (cf. sup. 111/2.4 referido a 
los hombres, y IV/2 referido a Dios); 

c) Conceptos sobre la integridad de la 
persona (cf. sup. 4); 

Conceptos de la vida jurídica: 
>sédeq, «justicia» (Sal 15,2; 85,12; 
Prov. 8,7s y passim; $ daga, 1s 48,1; 59, 
14; Jr 4,2; Zac 8,8 y passim; saddig, Neh 
9,33); mispat, «derecho» (=> $pt; Is 59, 
14; Jr 4,2 y passim); mesarim, «rectitud» 
(Prov 8,6); n“koba, «lo recto» (Is 59,14), 
Y passim; 

e) Salom (—> Slm; 2 Re 20,19 = Is 39, 
8; Jr 33,6; Zac 8,16.19; Mal 2,6; Sal 85, 
11; Est 9,30). 

Conceptos opuestos son los siguientes: 
seger, «engaño» (Jr 9,4; Zac 8,16; Prov 
11,18; 12,19 y passim); kazab, «mentira» 
(Prov 14,25 y passim); mirma, «engaño» 
(Prov 12,19); resa, «delito» (Prov 8,7; 
cf. 11,18; Neh 9,33). 


8. El campo semántico de "el 
coincide casi exactamente con el de 
>? muna, si prescindimos de Salom y de 
un caso en que aparece el arameísmo 
gost, «verdad» (Wagner N. 274; el 
arameo bíblico g*$0f, Dn 4,34), como 
paralelo (Prov 22,21). "*metf en el sen- 
tido de «verdad» no tiene ningún vet- 
dadero paralelo; de hecho, no existe 
ningún término hebreo fijo para desig- 
nar la «verdad». Esto no quiere decir 
que no conozcan el concepto de ver- 
dad, sino que su concepto de verdad 
está indisolublemente unido a la idea 
de fidelidad (cf. W. Panennberg, Was 
ist Wabrbeit?: ES Vogel [19621 214- 
239, en especial 216; H. von Soden, 
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loc. cit., ct. sup. 1/7; H.J. Kraus, 
Wabrbeit in Geschichte, en H. R. Mil- 
ler-Schwefe (ed.), Was ¿st Wabrbett? 
[1965] 35-46; K. Koch, Der bebr. 
Wabrheitsbegriff im griech. Sprach- 
raum, 1bíd., 47-65; M. Landmann, 
Ursprungsbild und Schópfertat [19661 
213-22). "*1mef, cuando se refiere a pet- 
sonas, significa lealtad, rectitud, en el 
sentido de fiabilidad; de igual modo, 
cuando significa «verdad», es en el sen- 
tido de fiabilidad de una cosa o pala- 
bra. Pero en este sentido sólo puede 
ser digno de confianza lo que corres- 
ponde a la verdad o está regulado en 
conformidad a ella. 


IV. 1. La confesión de la "?m2ef de 
Dios, lo mismo que la confesión de su 
'*máná, tiene su puesto principal en el 
Salterio. En el salmo de lamentación 
(Sal 31), Yahvé, que en otros pasajes 
es llamado *el ne2mán o *el "2mána, 
es alabado como *el *2met (v. 6). Baste 
esta concisa alusión para indicar que 
los demás salmos de lamentación y de 
acción de gracias señalan también en la 
dirección de la "%met de Yahvé. En 
este contexto no se puede establecer 
diferencia alguna entre "2met y *múna. 


También se puede alabar la “met de 
Yahvé porque se la ha experimentado o se 
la puede experimentar como ayuda. En 
Sal 69,14 se implora a Yahvé que escuche 
la plegaria «en la fidelidad de tu ayuda». 
Gracias a esta esperanza de la ayuda se 
busca amparo en la fidelidad de Dios. La 
fama de su fidelidad debe empujar a Dios 
a intervenir antes de que sea tarde. Por 
eso el orante le puede recordar que en el 
hades no se alaba su fidelidad (Sal 30,10; 
Is 38,18; cf. Sal 71,22; sobre "2m34na, Sal 
88,12). O puede también pedir que la luz 
y la fidelidad de Dios le conduzcan a su 
monte santo, para cantar allí su alabanza 
al tiempo que ofrece sacrificios (Sal 43,3; 
cf. 138,2). A la ayuda que se espera de la 
fidelidad de Dios pertenece siempre el 
aniquilamiento de los enemigos (54,7; cf. 
22,26, texto enmendado).. En 91 4b la fi- 
delidad de Yahvé es alabada como escudo 
y arma (poema didáctico [?], cf. Kruas, 
BK XV, 635). 

El himno de Sal 146 (que también con- 
tiene elementos propios del salmo de ac- 
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ción de .gracias de particulares) describe 
con gran fuerza qué es lo que supone para 
Israel el hecho de que Yahvé guarde eter- 
na fidelidad. El poeta no piensa, como 
suele ser lo normal, en: su propia necesi- 
dad, sino que alaba a Yahvé como ayuda 
de todos los oprimidos. Se llama a Yahvé 
Dios de Jacob (v. 5), pero se le describe 
como creador y Dios de Sión (v. 10), que 
dominará eternamente. La fidelidad de 
Dios (v. 6) aparece aqui, comparándola 
con la piedad normal de los salmos, bajo 
- una amplísima perspectiva. 


2. Al igual que en el ambiente profa- 
no, también referido a Dios, se pone 
amet en relación con —> hésed (111/1). 


En Os 4,1 y Mig 7.20, "*mef se encuen- * 


tra delante de hésed. aunque normalmen- 
te hésed va por delante. El lazo que une 
a ambos sustantivos puede ser, como lo 
es en esos textos, bastante flojo (cf. Sal 
69,14), pero a veces los dos conceptos se 
unen estrechamente por medio de un sim- 
ple w*, «y» (Sal 25,10; 40,12; 57,4; 85,11; 
89,15; 138,2; fuera del Salterio: Gn 24, 
ZE Ex 34,6; 2 Sm 2,6; 15,20; unión no 
tan estrecha: Gn 3213 Os 41; Sal 26,3; 
57,11 = 108,5). 

Se puede muy bien decir que en estas 
composiciones el acento recae sobre bésed. 
El sustantivo "2me+ determina a bésed, 
«misericordia, bondad, amor, voluntad co- 
munitaria», en la línea de la fidelidad. 

Se deben mencior:ar especialmente los 
siguientes textos: 

a) Sal 89,15. La afirmación de que el 
derecho y la justicia son el fundamento 
del trono divino se acomoda perfectamen- 
te al contexto, que habla del reinado de 
Dios. Pero la afirmación avanza más: 
«bésed y "met están en tu presencia». 
Estas son vistas aquí, en el sentido de una 
hipóstasis, como un ser que está frente 
a Yahvé. En la misma línea puede el Sal 
85,11s decir: «hésed y "*met se encuen- 
tran; justicia y paz van juntas (texto en- 
mendado); la fidelidad brota de la tierra 
y la justicia baja del cielo». La discusión 
de los exegetas sobre quién es el sujeto 
de esta fidelidad, Dios o los hombres, es 
ociosa: se afirma naturalmente que es Dios 
quien hace brotar esta fidelidad. Pero la 
formulación deja reconocer que báésed y 
amet pueden ser consideradas como enti- 
dades cósmicas cuyo gobierno garantiza la 
fertilidad de la tierra, pues cuando ellas 
adquieren poder, el cosmos debe volver a 
su equilibrio armónico y fructífero. 
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-b) El Sal 15 confiesa: «tú. eres un 
Dios misericordioso, gracioso, paciente y 
rico en bésed y "2met» (cf. v. 5). Se tra- 
ta claramente de una antigua fórmula de 
confesión (sin "21met, también en Sal 103, 
8; 154,8; Jl 2,13 y Jon 4,2, extendido por 
«se arrepiente del mal»; con "*%met, en 
Ex 34,6; pero la fórmula, según Noth, 
ATD 5,215, ha sido introducida posterior- 
mente). Parece que "*maef ha sido intro- 
ducido secundariamente en la fórmula, poz 
influjo de la expresión compuesta hésed 
we'*met. Se quiere señalar explícitamente 
el aspecto de la fidelidad, que se mantiene 
incluso en situaciones en que la relación 
entre Dios y el pueblo está sometida a 
dura prueba. Algo semejante sucede cuan- 
do en Sal 86,5 la expresión «tico en 
amor» es ampliada por medio de «bondz- 
doso y perdonador» y cuando en Joel y 
Jonás se afirma que Yahvé está dispuesto 
a arrepentirse, 

- Cc) En tres ocasiones EN de los sal- 
mos habla el AT de hésed wea'*met en 
unión de “Sh, «hacer»: Gn 24,49; 32,11 
(Prsadim); 2 Sm 2,6. En los tres textcs 
se habla de la recta guía de los hombres 
por parte de Dios. Por eso se puede dec:r 
también que los caminos de Dios son 
bésed we'*met (Sal 25,10; cf. 43 3). El 
piadoso sabe que se halla bajo la guía ce 
la fidelidad divina. 


3. Si "met describe los funda- 
mentos del orden cósmico, el hombre 
debe realizarlo lo mismo que Dios. 
A esto exhorta sobre todo, como es 
natural, la sabiduría (Prov 3,3; 14,22; 
16,6; 20,28). En Gn 24 la fidelidad 
humana corresponde a la divina (vv. 27 
y 49). La bondad y fidelidad, que, se- 
gún Prov 20,28, guardan al rey, co- 
rresponden a la bondad y fidelidad que 
se hallan frente a Dios (Sal 89,15). Con 
bondad y fidelidad se logra la aproba- 
ción por parte de Dios y de los hom- 
bres (Prov 3,35). La exigencia de "2met 
aparece también una vez en los profe- 
tas: Os 4,1: «no hay "2met ni hésed 
ni reconocimiento de Dios en el país». 
El reconocimiento de Dios debe veri- 
ficarse en la realización de la hésed 
y la "%1metf. Los versos siguientes indi- 
can sín lugar a dudas que lo referido 
tiene que ver no con la actitud res- 
pecto a Dios, sino con la actitud res- 
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pecto a los compatriotas. Se puede decir 
que nunca en el AT se habla de hésed 
(o 21mef solo) para describir la actitud 
de los hombres con respecto a Dios. 
La respuesta a la fidelidad de Dios sólo 
puede realizarse a través de la fidelidad 
para con los demás hombres. Las úni- 
cas excepciones son los textos tardíos 
de 2 Cr 31,20 y 32,1. 

Por el contrario, a Israel se le pide 
una actitud bet frente a Dios, lo 
cual no significa primariamente «en fi- 
delidad» (así, HAL 67a), sino «honra- 
damente, rectamente, honestamente» 
(cf. sup. 111/4). Una actitud bttamim 
y be?met es la expresión legítima del 
temor de Dios (Jos 24,14). 


4. Como se ha señalado anteriot- 
mente (111/5), ?12ef, en el uso profa- 
no, significa no sólo la «fidelidad, leal- 
tad, honradez» en el sentido subjetivo, 
sino también la «fiabilidad, verdad» en 
el sentido objetivo. ¿Habla el AT tam- 
bién de la verdad de Dios? Tampoco 
aquí es fácil decidir entre ambas posi- 
bilidades. Contra muchos exegetas (De- 
litzsch, Duhm, Marti y otros) tampoco 
en Is 59,14s se puede ir más allá de la 
idea de «fidelidad» (M. Klopfensteín, 
loc. cit., 46; Fohrer,. Jes III, 219; 
Westermann, AID 19, 213 y otros). 


oh mayor anda todavía se suele 
traducir Sal 25,5, pe según tu 
Emet, enséñame...», por «verdad», y la 
petición de ser senado parece dar razón 
a esta traducción. Pero este salmo alfa- 
bético presenta claros rasgos del salmo de 
lamentación, y en éstos se habla de "212.021 
en el sentido de «fidelidad». En el v. 6, 
met vuelve a aparecer en los conceptos 
de rabmim, «misericordia», y hbésed. 
Y sobre todo en atención al v. 10 debe tra- 
ducirse «guíame según tu fidelidad» y no 
como normalmente se hace: «en tu ver- 
dad». De forma análoga debe entenderse 
Sal 86,11: «enséñame tu camino, para que 
yo camine bajo tu fidelidad»; la fidelidad 
de Dios es el ámbito en el que se debe 
desarrollar el camino del hombre pata que 
sea salvífico. ' 

Distinto es el empleo en los salmos le- 

gales 19B y 119. En la expresión «los 
O de Yahvé son "2met» (19,10); 
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met presenta un aspecto objetivo. De to- 
das formas, la traducción «verdaderos» es 
problemática. La frase paralela del v. 10a 
dice que la palabra de Yahvé (léase *¿mrat 
en lugar de yirat) es clara y tiene exis- 
tencia duradera. Así, "?mef se refiere más 
ala fidelidad y valor duradero del manda: 
to divino que a su verdad. Lo mismo su- 


cede con las afirmaciones sobre la ley en 


Sal 119 (vv. 43.142.151.160). El campo se- 
mántico demuestra en cada caso que lo que 
se quiere indicar es la duración o «eter- 
na» validez de los mandatos, así en v. 152: 
«desde siempre conozco yo tus prescrip- 
ciones, que tú has establecido para siem- 
pre». Se puede traducir por «verdadero»; 
pero son verdaderos porque son fieles, y 
esto se prueba a su vez porque ellos ga- 


rantizan la «vida» (vv. 40.116.144). 


Finalmente, también es difícil de 
traducir Sal 51,8: «tú amas la "met 
en lo íntimo y en lo secreto me enseñas 
la sabiduría». Tanto el texto como la 
traducción son inseguros (cf. Kraus, 
BK XV, 382s.387); de todos modos, 
met aparece aquí en paralelo a hok- 
má, «sabiduría», y es, lo mismo que 
bokmaá, algo sobre lo que se debe ins- 
truir. Por eso, por medio de "met 
parece designarse la verdad en el sen- 
tido de una revelación secreta, de un 
conocimiento profundo, no accesible 
sin- más. 


5. Con esto nos acercamos al texto 


del libro de Daniel. Dn 8,26: «la visión 


que se ha revelado es "222.2t», sólo pue- 
de significar que es verdadera porque 
uno puede fiarse de ella, teniendo la 
seguridad de que no quedará sin cum- 
plimiento; lo mismo 10,1 y 11,2 (texto 
inseguro; Ccf., sin embargo, Ploger, 
KAT XVIII, 145s.150). Estos textos 
de Daniel deben distinguirse claramen- 
te de 1 Re 17,24. Allí se afirmaba que 
Dios había hablado realmente (de ver- 
dad) al profeta; aquí se afirma que él 
ha comunicado la verdad al escritor 
apocalíptico, de forma que esta revela- 
ción es fiel reflejo de los acontecimien- 
tos venideros. Estos aparecen descritos 
en el libro de la "*metf (Dn 10,21), el 
«libro de la verdad», expresión que se 
suele entender a partir de las tablas 
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del destino babilónicas (cf. los comen- 
tarios de Marti, Bentzen, Porteous, ad 
locum;, distinto, Plóger, KAT XVIII, 
146). Pero también la revelación con- 
fiada hace tiempo a Israel puede ser 
designada como «verdad de Dios» (9, 
13). 

Esto nos lleva a 85,12, donde *2mef 
es usado en un sen:ido último, abso- 
luto. Después de haker sido descrito el 
crimen del «cuerpo pzqueño», se señala 
finalmente: «la "*met ha sido echada 
por los suelos» (texto enmendado; cf. 
BH?; distinto, Ploóger, loc. cíf., 120. 
122). Aquí "*maet es simplemente de- 
signación de la verdad, la religión judía 
con sus determinaciones legales par- 
ticulares (K. Marti, Das Buch Daniel 
[1901] 58s; R. Bultmann, ZNW 27 
[1928] 118s = Exegetica [1967] 129). 

El empleo de "?12.%ef en el libro de 
Daniel es singular. Quizá únicamente 
Ecl 12,10 conozca ur concepto de vet- 
dad semejante. Bul:mann (cf. sup.) 
sospecha que Dn 8,12 ha sufrido in- 
flujos de concepciones persas y opina, 
con toda razón, que también el «libro 
de la verdad», del que el ángel toma 
revelaciones sobre el futuro para comu- 
nicárselas al vidente (Dn 10,21), delata 
influjo extranjero. En cualquier caso 
es claro que con Daniel comienza una 
nueva comprensión de "21m2.etf y con ella 
una nueva comprensión de la verdad. 


V. No podemos seguir aquí en de- 
talle la supervivencia de este grupo de 
palabras o sus correspondientes griegos 
en la literatura de Quinrán, en el judaís- 
mo posterior y en el NT. También los 
datos bibliográficos exigen una selec- 
ción: 

a) «Creer»: además de A. Weiser y 
R. Bultmann, att. muortevw: ThW VI, 
171-230, y los artículos de los diccio- 
narios RGG, EKL y otros, se pueden 
citar los siguientes: 


A. Schlatter, Der Glaube ¿m NT (1927); 
W. G. Kimmel, Der G:aube im NT, seime 
katbolische und reformatorische Deutung: 
THhBl 16 (1937) 209-211 = Heilsgescheben 
und Geschichte (1965) 67-80; E. Walter, 
Glaube, Hofftnung, Liebe im NT (1940); 
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M. Buber, Zwei Glaubensweisen (1950); 
G. Schrenk, Martin Bubers Beurteilung 
des Paulus in seiner Schrift «Zwei Glau- 
bensweisen»: Judaica 8 (1952) 1-25; 
M. Bonningues, La Foi dans l'évangile de 
St. Jean (1955); G. Ebeling, Was heisst 
Glauben? (1958); íd., Jesus und Glaube: 
ZThK 55 (1958) 64-110 = Wort und Glau- 
be (1960) 203-254; W. Grundmann, Ver- 
stándnis und Bewegung des Glaubens in 
Johannes-Evangelium: KuD 6 (1960) 131- 
154; F. Neugebauer. In Cbristus, EN 
XPIXZTOQI. Eine Untersuchung zum paul:- 
nischen Glaubensverstindnis (1961) 150- 
181; H. Schlier, Glauben, Erkennen, Lie- 
ben nach dem Jobannesevangelium, ES 
Sohngen (1962) 98-111 = Besinnung auf 
das NT (1964) 279-293; H. Ljungmann, 
Pistis, A Study of its Presuppositions and 
its Meaning in Pauline Use (1964); 
H. Conzelmann, Fragen an Gerbard von 
Rad: EvTh 24 (1964) 113-125 (12388); 
E. Grásser, Der Glaube im Hebráerbrief 
(1965); N. Lazure, Les valeurs morales de 
la théologie jobannique (1965) 161-204; 
P. Stuhlmacher, Gerechbtigkeit Gottes bei 
Paulus (*1966) 81-83; H. Conzelmann, 
Grundriss der Theologie des NT (1967) 
795s.192ss; C. A. Keller, Glaube in der 
«Weisheit Salomos», ES Eichrodt (1970) 
11-20. 


b) <Amén», en el judaísmo, en el 
NT y en la primitiva Iglesia: H. Schlier, 
art. áqumv: ThW 1, 339-342; StrB 1, 
242-244; III, 456-461; RAC 1, 378- 
380; BHH I, 80s; V. Hasler, Amen 
(1969). 

Además: H. W. Hogg, JOR 8 (1897) 
1-23; G. Dalman, Die Worte Jesu 
(21930) 185-187; P. Glaue, ZKG 44 
(NE 7) (1925) 184-198; D. Daube, The 
NT and Rabbinic Judaism (1956) 388- 
393. | 

c) «Verdad»: además de G. Quell 
y R. Bultmann, art. 4Andeva: TAW 1, 
233-251, se ofrece nueva bibliografía 
en RGG, EKL, etc.: 


R. Bultmann, ZNW 27 (1928) 134-163; 
F. Notscher, «Wabrbeit» als theol. Ternai- 
nus in den Oumrantexten: ES Christian 
(1956) 83-92 = Von Alten zum Neuen 
Testament, Ges. Aufs. (1962) 112-125; 
H. Kosmala, Hebráer, Essener, Cbristen 
(1959) 135-173.192-207; L. J. Kuyper, Gra- 
ce and Trutb: «Interpretation» 18 (1964) 


319 PAN ms 
3-19; O. Bocher, Der job. Dualismus 
im .Zusammenbang nachbibl. Judentums 
(1965); N. Lazure, loc. cit. (cf. sup.) 70- 
O (bibliografía); P. Ricca, Die Eschato- 
logie des vierten hEvangeliums (1966) 
111-113. 


H. WILDBERGER 


yax ms Ser fuerte 


1. La raíz "ms aparece sólo en he- 
breo y esporádicamente en ugarítico 


(cf. UT N. 228; WUS N. 282). 


En los caballos llamados e usSió de 
Zac 6,3.7, se trata de la designación de 
un color y el término no pertenece a nues- 
tra raíz (cf. HAL 63b: «[caballo] pío»; 
A. Guillaume, Abr-Nahrain 2 [1962] 7, 
«dust-coloured»; W. D. McHardy, FS Kah- 
le [1968] 174ss). | 

Además del verbo en gal, piel, hitpael, 
hifil (cf. Jenni, HP 280), se emplean tam- 
bién E adjetivo "amm1s, «fuerte», y los 
sustantivos "Ómes, amsá (Zac. 12,5, texto 
dudoso), «fuerza», y mamás, «esfuerzo». 

Sobre los nombres propios “wmasya( bu), 
amos, "amsí, cf. Noth, IP 190. 


2. Las palabras pertenecientes a este 
grupo aparecen en el AT 50 Xx (gal 
16 X, piel 19 x, hitpael 4 x, hifil 
2 X), "ammis 6 Xx y los sustantivos 
1 X cada uno. 

Las formas verbales aparecen con 
mayor frecuencia en la literatura deu- 
teronomístico-cronista y en Dt (qal 
12 x, piel 6 Xx, hitpael 3 X), después 
en los salmos) (qal 2 Xx, piel 3.X, 
hifil 2 X), en la literatura sapiencial 
(piel 5 Xx) y en los escritos proféticos 
(piel 5 Xx). 


3. Los diversos significados de esta 
raíz se derivan de su significado base 
«ser fuerte, vigoroso». El vocablo '“apa- 
rece sólo con sujeto personal (Dios, el 
hombre). En qal ms aparece sólo (a 
excepción de la fórmula de ánimo, cf. 
inf. 4) en relación a la fuerza superior 
de un pueblo (Gn 25,23; 2 Cr 13,18) 
y en los salmos de lamentación indi- 
viduales para referirse a la fuerza ame- 
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nazadora del enemigo del salmista. El 
piel factitivo designa el aumento de la 
fuerza física (con frecuencia, unido a 
> ko“h: Am 2,14; Nah 2,2; cf. Prov 
31,17; Is 35,3; Job 4,4), el endureci- 
miento del corazón (Dt 2,30; 15,7; 
2 Cr 36,13; cf. E. Hesse, Das pe 
kungsproblem im AT [1955] 16), e 
despertar del afligido (Job 16,5) o de 
quien ha recibido una vocación (cf. ¿nf. 
4) o la reparación de un edificio (el 
templo en 2 Cr 24,13; cf. la consolida- 
ción de las nubes por obra de Dios en 
Prov 8,28). El hitpael significa «reali- 
zar algo con el empleo de fuerza» (1 Re 
12,118 = 2 Cr 10,18), «ser superior a 
alguien» (2 Cr 13,7) y «estar firme- 
mente decidido» (Rut 1,18). Sobre hifil, 
cf. inf. 4. 

Las raíces sinónimas más importan- 
tes son: —> hzq y >*“22, como opuestos 
hay que considerar dll, «ser pequeño», 
y rph, «estar dormido». 


4. En los salmos de lamentación 
individuales, la fuerza superior de los 
enemigos (2 Sm 22,18 = Sal 18,18; Sal 
142,7) es ocasión para implorar la in- 
tervención salvífica de Dios, que se 
muestra superior a toda fuerza huma- 
na (cf. 2 Cr 13,18). La más caracterís- 
tica, sin embargo, es la estereotipada 
fórmula de ánimo en el Dt y en la lite- 
ratura deuteronomístico- cronista: h*%zaq 
we*mas, «sé firme y fuerte», o su co- 
rrespondiente plural hizqu wSimsi (cf. 
N. Lohfink, «Scholastik»' 37 [1962] 
32-44). La fórmula pertenecía original- 
mente a la promesa de asistencia divi- 
na, especialmente en contexto de guerra 
(Dt 31,6; Jos 1,6; 10,25; cf. también 
Nah 2 2; > bz), promesa que se ex- 
presa como oráculo de salvación dirigi- 
do a un jefe del pueblo amenazado por 
los enemigos (Dt 31,7.23) o al pueblo 
que se prepara para el combate (Dt 31, 
6; Jos 10,25). Es peculiar la relación 
de la fórmula con la observancia de los 
mandatos promulgados por medio de 
Moisés o incluso con la observancia de 
los mandatos del código legal (Jos 1, 
7ss; cf. Noth, HAT 7,28), relación que 
corresponde a los intereses deuteronó- 
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micos. La fórmula fue trasladada des- 
pués también al ámbito cultual como 
exhortación divina que hace desapare- 
cer el miedo (de todos modos, sólo cori 
ms hifil: Sal 27,14; 31,25). En el con- 
texto del oráculo de salvación cúltico, 
ms aparece en la promesa de ayuda 
hecha por Yahvé al siervo de Dios (ls 
41,10; cf. Sal 89,22). 


Es discutida la interpretación de Sal 80, 
16.18, donde debe tratarse o bien de la 
«educación del rey», basada en la antigua 
concepción de relación padre-hijo entre 
Dios y el rey (así, Kraus, BK XV, 5595), 
o bien de la educación de todo el pueblo 
(interpretación que apcyaría el v. 16; así, 
Weiser, ATD 15, 375; cf. Os 10,1ss; Ez 
16,7). 


5. Los empleos más importantes del 
término anteriormente citados se en- 
cuentran también en la literatura de 
Qumrán y concretamente, como era de 
esperar, en el Docurrento de la Guerra 
(1QM) y en los salmos de alabanza 
(10H) de la cueva 1 (cf. Kuhn, Konk., 
17). Sobre la fórmula de ánimo en el 
NT, cf. 1 Cr 16,13. 


A. S. VAN DER WoOUDE 


AN "mr Decir 


1. Todas las lenguas semíticas co- 
nocen una raíz "2r, pero el significado 
«decir, hablar» es propio sólo del se- 
mítico noroccidental, es decir, de los 
diversos dialectos cenaneos (sin el uga- 
rítico) y arameos (cf. DISO 175). En 
árabe clásico y árabe meridional anti- 
guo significa, tras un salto natural que 
se da también en el hebreo veterotesta- 
mentario tardío, «ordenar»; por el con- 
trario, el acádico amáru (y probable- 
mente el ugarítico amr Gt; cf. WUS 
N. 283; UT N. 229) significa «vet»; 
cf. el sentido semejente del etiópico "mr 
1/2, «mostrar». 


Sobre el supuesto desarrollo del signifi. 
cádo «ver > decir», cf. S. Moscati, La 
radice semitica "mr: Bibl 27 (1946) 115- 
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126; HAL 63b, con datos bibliográficos; 
además, H. Kronasser, Handbuch der Se- 
masiologie (1952) 93. 

El que en acádico "mr signifique ver y 
que, por tanto, se quiera ver en ese signi- 
ficado la etimología del hebreo ?xr, no jus- 
tifica apelar, como lo hace Dahood, Bibl 44 
(1963), a un supuesto significado base 
«ver» para interpretar Sal 11,1; 29,9 y 
71,10 (textos en los que siempre sigue al 
verbo una oratio directa). 

El verbo se emplea, además de en la 
forma qal, en la forma nifal (pasiva) y 
hifil (discutido en cuanto a su significado, 
aunque ciertamente causativo) (cf. inf. 3b). 

»mr hitpael, «alabarse, vanagloriarse» 
(Sal 94,4; a leer quizá también en Is 61,6), 
y sus sustantivos correspondientes, *4mir o 
'Ém2er, «copa, ramo, rama», están presen- 
tados por separado en HAL 61a.65a (a di- 
ferencia de GB 48a.51) como pertenecien- 
tes a una raíz especial "mr 11. 


Como nombres derivados se encuen- 
tran, junto a la rara forma quil "omer, 
«dicho, noticia; cosa», las formas girl 
'émer/imra, «palabra, sentencia», así 
como el término tardío arameizante 
ma*már, «palabra, orden» (Wagner, N. 
149); cf. también el infinitivo sustan- 
tivado arameo-bíblico meémar, «pala- 
bra, orden». 

De entre las lenguas vecinas del se- 
mítico noroccidental se pueden citar 
también el ugarítico amr, «deseo, dis- 
curso (?)» (WUS N, 284), y el yaúdico 
"mrb, «discurso, palabra, orden (?)» 
(DISO 18; KAI N. 214, línea 26.32, 
cf. II, 221). 

Sobre los nombres personales *272ar- 
ya(bú), con su forma abreviada "imrz, 
y eventualmente "0már e "immer, cf. 
Noth, IP 173; HAL 21b.65f; Gróndahl 
99; Huffmon 168. 


2. mr qal, «decir», es, con sus 
5.282 presencias, el verbo más frecuen- 
te del AT (delante de => hyb, «ser»; 
> “Sh, «hacer»; > b0”, «venir»; > nta, 
«dat»; => bIk, «it»); es «una de las mo- 
nedas de cambio más comunes de la 
lengua» (O, Procksch, THW IV, 90). 
A esto se debe su regular distribución 
a lo largo de todo el AT, aunque, 
como es lógico, aparece con mayor 
frecuencia en los textos narrativos que 
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en los textos jurídicos o poéticos, por 
ejemplo. 


mr está representado en todos los libros 
del AT: Gn 603 x (347 X_ wayyómer/] 
wayyomar y 81 x lémor), Ex 299 Xx, Lv 
80 Xx, Nm 244 x, Dt 140 x, Jos 136 x, 
Jue 269 Xx, 1 Sm 422 Xx, 2 Sm 334 x, 
1 Re 326 Xx, 2 Re 343 x, ls 241 x, Jr 
475 X (163 x "Gmar, 49 X wayyómer y 
114 x lémor), Ez 362 x, Os 20 x, Jl 
5 Xx, Am 52 x, Abd 2 x, Jon 22 x, Mig 
10 Xx, Nah 2 Xx, Hab 3 x, Sof 4 Xx, Ag 
26 Xx, Zac 109 Xx, Mal 40 x, Sal 99 x, 
Job 97 XxX, Prov 25 X, Rut 54 X<, Cant 
2 Xx, Ecl 20 x, Lam 10 x, Est 52 x, Dn 
22 X, Esd 15 x, Neh 61 x, 1 Cr 72 Xx, 
2 Cr 184 X. De las 5.282 formas (en Li- 
sowsky faltan: 1 Sm 4,16b y 17,10: wayyd- 
mer; 2 Re 16,7: lemor, y Ez 4,14: we- 
omar), 930 X pertenecen a la fórmula 
lemor (además, 9 X lémor como infiniti- 
vo con /*), 2.069 xXx a wayyómer o wayyo- 
mar y otras 644 X son formas compuestas 
con waw (en Lisowsky están mal colocados 
2 Sm 20,18a: lemor; 2 Re 9,17: w“yomar, 
y 1 Cr 16,31: wyom'ru)*, 

mr nifal aparece 21 x; hifil 2 x; el 
arameo "mr qal 71 x (Dn 65 x, Esd 5 X, 
Jr 1x). 

Los sustantivos aparecen: "¿mer 6X, 
émer 48 X, "imrá 37 xXx, maáermár 3X 
(en Est); el arameo memar 2 X. 


3. a) "mr qal significa «decir, hablar» 
(si lo pide el contexto, puede también ser 
traducido por «preguntar» o «responder»; 
> PL, Mb), y es la introducción normal 
del discurso directo o (más raro) indi- 
recto (BrSynt 140). A diferencia de dbr 
piel (=> dabáar 111/1), mr nunca significa 
«hablar» sin indicación de lo hablado (GB 
50; HAL 64a; sobre las aparentes excep- 
ciones, cf. ¿bíd.; cf. Jenni, HP 165, nota 
192). 

El verbo "mr se emplea con una cierta 
frecuencia en el perfectum declarativum 
(perfecto de ratificación) en 1.* persona 
singular, característico de los verbos de 
decir en sentido amplio (> qr, «llamar»; 
> brk piel, «bendecir»; —> $0" nifal, «ju- 
rar», también — ntn, «dar, declarar como 
apropiado»), y que sirve para asegurar la 
coincidencia entre lo afirmado y la acción: 
amartí, «con/por eso digo» (cf. Dt 32,40; 
Jue 2,3; 2 Sm 19,30; Is 22,4; Sal 16,2, 
texto enmendado; 31,15; 75,5; 119,57; 
140,7; 142,6; hifil 9,22; 32,10; cf. Bergstr. 
TI, 27s; BrSynt 40; D. Michel, Tempora 
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und Satzstellung in den Psalmen [1960] 
80.92-95; E. Koschmieder, Beitráge zur 
allgemeinen Syntax [19651 26-34); tam- 
bién la fórmula ko "amar Y bwh, «así habla 
Yahvé (por mediación mía)», podría pet- 
tenecer a este grupo. 


Como sujetos de "mr aparecen Dios, 
los hombres, las bestias (Gn 3,1; Nm 
22,28.30) y —en fábulas— los árboles 
(Jue 9,8ss). El discurso anunciado por 
mr es introducido en la mayoría de 
los casos sin transición ninguna: en 
ocasiones se interponen lémor (cf. inf.), 
kz (por ejemplo, Gn 29,33; Ex 4,25; 
fue 6,16) o "Ser (Neh 13,19.22: «or- 
denar») (cf. Joion, 480). La persona 
a quien se dirige el discurso es intro- 
ducida por medio de *2l o /*; las mis- 
mas preposiciones sirven también para 
designar a las personas o cosas de las 
que se dice algo. El acusativo se em- 
plea, como en Sal 41,6: «dicen hosti- 
lidades contra mí», cuando sigue un 
discurso directo o cuando se debe tra- 
ducir el verbo por «mencionar» O 
«nombrar» (HAL 64a, 3a-c) (para el 
último, también /*), 

No es raro el empleo de "mr para 
introducir un discurso directo incluso 
detrás de otro verbo de decir, bien 
como imperfecto consecutivo (después 
de dbr piel, nh e incluso tras el mis- 
mo "12r), o bien, lo cual es frecuentí- 
simo, como infinitivo más /* = lémor, 
«para decir, diciendo, con estas pala- 
bras, de la forma siguiente» (sobre esta 
forma, cf. BL 223.370), detrás de dbr 
piel, $, swh piel e incluso mr, o 
detrás de otros muchos verba dicend:. 

En algunos casos, la mayoría de ellos, 
relativamente tardíos, "mr puede signi- 
ficar «ordenar», como en arameo y 
árabe. Más frecuente es todavía el em- 
pleo en el sentido de «decirse a sí mis- 
mo» = «pensar», con frecuencia en la 
construcción "mr belibbo/el-libbo /Itlib- 
bó, «decir en/a su corazón» (cf. N. Brat- 
siotis, Der Monolog im AT: ZAW 73 
[19611 30-70, especialmente 46s; so- 
bre los verbos de pensar —> h$b). La 
enumeración de estos y de los demás 
casos de esta sección pueden verse en 


GB 50s y HAL 64. 
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-b) "mr nifal tiene un sentido pasi: 
vo («ser dicho, ser mencionado») y se 
puede traducir. perfectamente (al igual 
que el latín dicitur, «se dice») como 
impersonal. 


Sobre los dos casos de ?mr hifil, 
«inducir a decir» “Dt 26,178), cf. 
R. Smend, Die Bunlesformel (1963) 
75.33 («proclamar»); Th. C. Vriezen, 
Das Hipbil von "amar in Deut 26,17. 
18: JEOL 17 (1963) 207-210; von 
Rad, ATD 8,116; anzerior bibliografía 
en GB 51a. 


c) En cuanto a los sustantivos de la 
raíz "mr, la diferenciación de los signifi- 
cados resulta complicada en algunos textos 
debido al estado difícil e inseguro del 
texto Cómer, en Hab 3,9; Sal 68,12; 77, 
9: "émer, en Job 20,29; Prov 19,7; 22, 
21). Tampoco el supuesto vocablo *ém.er, 
propuesto en base a la forma sufijada *¿mro, 
de Job 20.29, es del todo seguro (GVG 1, 
255: disimilación de *omró a "imro: lo 
mismo BL 215, donde las formas plurales 
y femeninas son explicadas como formas 
análogas a *%¿mr-). Quizé deban tomarse en 
consideración las siguientes 'constataciones: 
a "ómer nunca sigue un genitivo o un su- 
fijo; por tanto, tiene un sentido muy ge- 
neral: en Sal 19,3s, «palabras» casi en 
sentido de «habla, discurso»; en Job 22, 
28, «cosa, algo» (> dábar). mr apare- 
ce siempre (a excepciór de Sal 12,7.7) en 
singular y seguido de genitivo o sufijo 
como nomen unitatis con el significado de 
«sentencia, párrafo» (referido a unidades 
poéticas O "proféticas en Gn 4,23; Dt 32,2; 
Is 28,23; 32,9; en los demás casos, fuera 
de ls 29, 4, referido siempre a la palabra 
de Dios, que aparece 12 X en el Sal 119 
como entidad teológica propia). Á esto se 
ajusta también el femenino plural de Sal 
12,7: «las palabras (concretas) de Yahvé 
son (siempre) palabras limpias»; el mascu- 
lino plural de *émer, por el contrario (el 
singular no está documentado fuera. del 
discutido texto de Job 20,29), puede ser 
también plural colectivo o de totalidad 
(Nyberg 220) (siempre con genitivo o su- 
fijo fuera de Prov 19,7 y 22,21b; el signi- 
ficado «palabras» se refiere en todos los 
pasajes, incluso en Nm 24,4.16; Jos 24,27, 

a «todas»; Sal 107,11; Job 6,10. donde se 
hiba de las «palabras de Dios», se refie- 
ren no a las «palabras singulares», sino a 
las «palabras en conjunto») *. 
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4, Que Dios habla és algo que se 
da por descontado en todo el AT; 
cuando él calla, hay algo que va mal. 
No es éste el lugar de abordar la pro- 
blemática especial de la palabra de Dios 
en el AT (cf. O. Procksch, THW IV, 
70.89,100; W. Zimmerli, RGG VI, 
1809-1812; => dabar 1V). Pero sí de- 
ben mencionarse aquí dos fórmulas fi- 
jas que se refieren, especialmente en la 
literatura profética, al hablar divino. 

Muy frecuente es la expresión narra- 
tiva normal wayyómer Y hbwb/"*lobim, 
«y habló Yahvé/Dios», que en ocasio- 
nes (así en Gn 1, cf. W. H. Schmidt, 
Die Schopfungsgeschichte der Priester- 
schrift [1964] 169-177; Westermann, 
BK 1, 153s) tiene un sentido más 
fuerte. De gran importancia es también 
la no menos frecuente fórmula Zo 
amar Y hwb, «así habla Yahvé» (sobre 
la traducción del perfecto, cf. K. Koch, 
Was ist Formgeschichte? [1964] 216, 
y sup. 3a), que constituye la introduc- 
ción normal de la palabra profética de 
Yahvé. L. Kohler, Deuterojesaja stil- 
kritisch untersucbt (1923) 102-105; íd., 
Kleine Lichter (1945) 11-17, y Lind- 
blom, Die literarische Gattung der pro- 
fetischen Literatur (1924) 160s, han 
reconocido en otra fórmula el género 
literario de mensaje, que tiene su mo- 
delo en el ambiente profano. Siguien- 
do a esos autores se ha dado en desig- 
nar dicha expresión como «fórmula del 
mensajero» (cf. Wildberger, Jahwewort 
und  profetische Rede bei Jeremia 
[1942] 46ss; C. Westermann, Grund- 
formen profetischer Rede [1960] 70ss, 
y otros). La fórmula «así habla NN» 
se emplea en sentido profano en: Gn 
32,4-6, y de forma semejante en Babi- 
lonia y en las cartas de Amarna (cf. 
Kóhler, loc. cit.; sobre los paralelos de 
Mari, cf. M. Noth, Geschichte und 
Gotteswort im AT, en Ges. Stud., 230- 
247). La tercera fórmula que debe men- 
cionarse, el simple "4mar Y hwh, «habla 
Yahvé», aparece con especial frecuen- 
cia como conclusión de las palabras 
del mensajero e incluso en ocasiones 
inserto dentro de las mismas (de 

modo semejante a >xn*%%4m Y bwbh; so- 
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bre la relación entre (Ro) "amar Y bwb 
n*uúm Yhbwb, cf. F. Baumgártel, 
ZAW 73 [1961] 278.284ss). 
En estos ejemplos aparece con gran 
claridad que incluso palabras de uso 
- cotidiano se pueden convertir en pala- 
bras características de determinados gé- 
neros literarios, Para designar especia- 
les palabras de Dios como mandato o 
promesa se emplea junto a verbos es- 
pecíficos como —=> swbh piel, «ordenar», 
el verbo dbr piel (> dabar 1V /1), con 
preferencia a "mr. 


5. El empleo de "mr en Qumrán co- 
rresponde totalmente al del AT (in 
cluido el empleo de lémor). El verbo 
tiene un sentido concreto especial en 
1QpHab y comentarios semejantes, 
donde por medio de "Sr "wr, «cuando 
dice», se introducen palabras de la Es- 
critura. (cf. K. Elliger, Studien zum 
- Habakuk-Kommentar vom Toten Meer 

[1953] 124s; E. Osswald, ZAW 68 
[19561 245). | 
- Dado el carácter poco específico del 
verbo, los LXX emplean más de 40 
equivalentes griegos para traducitlo, 
entre los que destacan glteiv y MéYELV 
(la diferencia entre "mr = héyevv, «de- 
cir», y dbr piel = Ladetv, «hablar», 
se acne con gran regularidad). 

El NT sigue de cerca, en especial 
en las partes narrativas de los evan- 
gelios, al AT. El significado central de 
Móyocg en los diversos escritos del NT 
es independiente, al menos lingúística- 
mente, del uso de "mr en el AT (cf. 
O. Procksch y G. Kittel,, art. héyo: 
ThW IV, Ed 147). 


E: H. ScHmID 

WIN 2003 Hombre —> DIN adam 
"38 2 Yo 

El Ono personal indepen. 

Pda de 1.2 persona singular tiene en 


las lenguas semíticas una doble forma: 
una breve y otra larga. Al semítico 
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común *ará se ha añadido en las len- 
guas semíticas orientales y norocciden- 
tales un elemento -k, cuya vocal de 
desinencia es distinta en el semítico 
noroccidental y en el oriental (acádico, 
anáku; ugarítico, ank; glosas cananeas 
de EA 287,66.69, a-nu-ki; fenicio-púni- 

co y arameo. antiguo, 1k y "1ky; hebreo, 
anoki). La forma breve no presen- 
ta siempre la misma vocal final; la di- 
ferencia puede ser cuantitativa y cuali- 
tativa (sobre el babilónico antiguo ana, 
cf. Moscati, Introduction, 103; CAD 
A/II, 110s; ugarítico, an; hebreo, 293; 

arameo, ana; árabe, ana; etiópico, 

ana). : 


En las lenguas semíticas noroccidentales 
(ugarítico, fenicio-púnico y hebreo) se usan 
ambas formas, la larga y la breve. En 
ugarítico domina la forma larga (5 : 1, por 
ejemplo), que aparece en textos poéticos 
y, sobre todo, en prosa. La forma breve 
no ha sido documentada todavía en nín- 
gún texto poético. La forma breve y la 
más enfática forma larga pueden aparecer 
una junto a otra (Texto 51 [=1I AB] 
IV/V .59s).. En fenicio-púnico la forma 
breve es tardía. y rara .(Eriedrich 111; 
DISO 19). En hebreo, por. influjo del 
arameo, ha disminuido “mucho el empleo 
de la: forma larga (cf. Wagner, 130; cf. 
inf. 2). En «el hebreo medio posterior al 
AT: la. forma larga aparece sólo .en- citas 
veterotestamentarias. | 


2. 2: anal aparece: 358 x en el AT (de 
ellas 63 X unido con we), 47 aparece 
870 Xx Sl x con pd 


Total 


anota “97 

Gn 56 41 97 
Ex 21 39 60 
Lv — 67 67 
Nm 7 21 28 
Dt 36 9 65 
Jos - 4 13 
Jue 17 12 29 
1 Sm 26 20 46 
2. Sm 2 30 54 
1 Re o AS ESTA 

Re E 16 18 
Is 26 a -105 
Jr. 37 -:54 91 
Ez: 1 169. 170 
Os 11 in 12 2, 


329 

Gnokt “97 Total 
J — 4 4 
Ám 10 1 11 
Abd busto pued ue 
Jn 2 5 7 
Miq 1 2 3 
Nah sn canti sz 
Hab e 1 1 
Sof E 2 2 
Ag -— 4 4 
Zac 5 11 16 
Mal 1 8 9 
Sal 13 70 83 
Job 14 29 43 
Prov 2 7 9 
Rut q 2 9 
Cant a 12 12 
Ecl as 29 29 
Lam E 4 4 
Est a 6 6 
Dn 1 23 24 
Esd Ex 2 2 
Neh 1 15 16 
LUCE 1 12 13 
2 Er — 18 18 
Total AT 358 870 1.228 


La forma breve está documentada en 
todos los libros del AT' a excepción de 
Abd y Nah que nunca usan el pro- 
nombre personal independiente singu- 
lar. La forma larga falta en Lv, Jl, Hab, 
Sof, Ag, Cant, Ecl, Lam, Est, Esd, 2 Cr; 
en los demás libros tardíos su uso es 
también muy limitado; predomina sólo 
en Gn, Dt, Jos, Jue, 1 Sm, Am y Rut. 
La forma breve es especialmente fre- 
cuente en P, Ez (forma larga sólo en 
Ez 36,28) y Dtls (55 : 24), así como en 
el Tritoisaías (15 : 2). En Gn la rela- 
ción entre la forma larga y la forma 
breve es la siguiente: en J] 39/19, en E 
16/13, en P 1/8 (seguimos la división 
de fuentes establecida por M. Noth, 
Uberlieferungsgeschichte des Penta- 
teuch [19481 29ss); cf. HAL 70a, don- 
de se ofrece bibliografía antigua en tor- 
no a esta estadística. 


La forma corta puede seguir a la 


forma larga (Ex 7,17; 2 Sm 3,13; Job 
33,9); aunque el orden también puede 
ser inverso (Is 45,12; Jon 1,9). 

En arameo-bíblico, "24 aparece 16 x 
(Dn 14 x, Esd 2 x). 
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3. El pronombre personal indepen- 
diente de primera persona singular da 
al que habla la posibilidad de inserirse 
de forma enfática en la conversación y 
de manifestar expresamente su situa- 
ción. Esta función del pronombre per- 
sonal se ha perdido casi por completo 
en los textos tardíos (Ecl 2,11.12.13. 
15). | 

El sujeto que habla se presenta po- 
niendo por delante su nombre (Gn 27, 
19; 45,3; Rut 3,9), mencionando un 
título o profesión (Gn 41,44; 1 Re 13, 
18), aludiendo a la ascendencia de la 
que proviene (Gn 24,24.34; 1 Sm 30, 
13), a su origen (2 Sm 1,8; Jon 1,9) 
o a su situación jurídica (Gn 23,4; 
2 Sm 14,5; Am 7,14). A la pregunta 
sobre la identidad se responde con 
«Yo (soy)» (= sí!) (2 Sm 2,20; 20,17; 
1 Re 18,8). El que habla informa sobre 
su situación y su salud (1 Sm 1,15; Sa) 
109,22; 119,141; Job 9,21). Ante su- 
periores se llama «esclavo» (2 Sm 15, 
34; también en el trato diplomático en 
casos de dependencia: 2 Re 16,7; cf. 
además L. Kúhler, ZAW 40 [1922] 
43-45; Lande, 30.68ss; H. Grapow, 
Wie die alten Agypter sich anredeten 
[219601 179-185). En las exclamacio- 
nes interrogativas se suele manifestar 
impotencia, extrañeza, indignación (Gn 
4,9; 30,2; 1 Sm 1,8; 2 Sm 3,8), pero 
también resignación y humilde sumi- 
sión del yo que habla (Ex 3,11; 1 Sm 
18,18; 2 Sm 7,18). Expresiones formu- 
larias se usan para el juramento (hay 
"¿ni, Nm 14,21.28 y otros, 20 X; hay 
'4nokz, Dt 32,40, caso único con la 
forma larga; —= hyh 3c) y para indicar 
la edad (Dt 31,2; Jos 14,7; 2 Sm 109, 
36). El que habla puede ponerse enfá- 
ticamente junto con otra persona a 
incluso un grupo de personas (Gn 31, 
44; Jue 7,18; 1 Sm 20,23) o también 
destacarse o enfrentarse a su ambiente 
(Job 32,6). En enfrentamientos apare- 
ce con frecuencia el pronombre perso- 
nal unido a w*. (Gn 27,11; Ex 2,9; Jos 
24,15; 1 Sm 17,45; 1 Re 12,11; Jr 
36,18). | | 

Conforme a las intenciones anterior- 
mente mencionadas, depende del grado 
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de participación personal y de la situa- 
ción de la conversación el uso o no 
uso del pronombre personal indepen- 
diente de primera persona singular 
para dar un énfasis especial a las pala- 
bras del que habla Canokz, con perfec- 
to: Jos 7,20; 1 Sm 22,22; con impet- 
fecto: Gn 38,17; 1 Re 2,18). El pro- 
nombre personal aparece también, sin 
énfasis especial, en frases secundarias 
introducidas por ki y también con fre- 
cuencia en frases relativas tras un par- 
ticipio. Se puede marcar el énfasis con 
la partícula gam antepuesta al pronom- 
bre (Gn 21,26; 2 Re 2,3; Sal 71,22; 
Prov 1,26) o por medio de la partícu- 
la "af testimoniada en los textos más 
recientes (Gn 40,16; Job 32,10.17). 
Por medio del imperativo de => Pb, 
«ver» (2 Sm 7,2), que más tarde será 
sustituido por la partícula demostrati- 
va => binné, «mira, he ahí», se solicita 
de modo especial la atención del que 
escucha hacia el que habla y hacia sus 
palabras (Jue 7,17; cf. Gn 25,22). 


4. Los pasajes en que Dios habla 
en primera persona son más frecuentes 
en los discursos divinos de las narracio- 
nes patriarcales, en las secciones legales 
del Pentateuco y en los discursos pro- 
féticos. Los pasajes en que Dios habla 
en primera persona se van haciendo 
- menos numerosos en los textos posexí.- 
licos; con frecuencia son simples citas 
de formas antiguas (Ag 1,13; 2,4). El 
angelus interpres ocupa el lugar de 
Dios (Zac 1,9; Dn 10,11ss). 

El pronombre personal independien- 
te de primera persona singular no se 
emplea en los discursos divinos de for- 
ma distinta a como ocutre en los dis- 
cursos humanos semejantes. La fórmula 
de presentación puede abrir los dis- 
cursos de Dios en los que se hacen 
afirmaciones sobre el ser de Dios y 
su actuación con individuos o con una 
comunidad. El pronombre personal se 
usa unido a w* en las confrontaciones 
entre la actitud y actuación humanas y 
divinas (Ex 4,15; 2 Sm 12,12; Is 65, 
24; Os 7,13; Jon 4,10s). En los dis- 
cursos divinos aparecen con frecuencia 
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frases secundarias introducidas por ki 
o frases relativas con participio. Las 
partículas gam (Gn 20,6; Lv 26,24; 
Ez 8,18) y "af (Lv 26,16; Sal 89,28) 
aumentan el énfasis. hinné (Gn 28,15; 
Ex 4,23; 1 Sm 3,11; Jr 6,19; Ez 37,5. 
12.19.21; Am 2,13) y el más expresivo 
bintní (Gn 6,17; Ez 5,8; 6,3; 34,11. 
20) indican por lo general una nueva 
actuación de Dios. 

La fórmula de autopresentación re- 
vela el nombre de Dios en relación con 
su acción histórica. Con ello se inter- 
pela al hombre para que dé una res- 
puesta. La revelación del nombre divi- 
no hace que el hombre pueda invocar 
a Dios (fundamentales: W. Zimmerli, 
Ich bin Yabwe: ES Alt [19531 179- 
209 = GO 11-40; además: K. Elliger, 
Ich bin der Herr - euer Gott: ES Heim 
[1954] 9-34 = KS 211-231; R. Rend- 
torff, Die Offenbarungsvorstellungen 
im Alten Israel, en Offenbarung als 
Geschichte: KuD cuaderno 1 [21963] 
21-41). La fórmula de autopresentación 
proviene del politeísmo y está muy ex- 
tendida en todo el Antiguo Oriente 
(cf. también A. Poebel, Das appositio- 
nell bestimmte Pronomen der 1. Pers. 
Sing. in den westsemitischen Inschrif- 
ten und im AT [1932]. Con esta refe- 
rencia de la divinidad a sus propias 
acciones y propiedades, la fórmula de 
autopresentación adquiere el carácter 
de autoalabanza (en el AT, en Dtls: ls 
44,24; 45,7; también en palabras de 
juicio y polémica; cf. Westermann, 
ATD 19, 124-132; H.-M. Dion, Le 
genre littéraire sumérien de l'«bymne 
d soi méme» et quelques passages du 
Deutéro-Isaie: RB 74 [1957] 215-234). 

La fórmula veterotestamentaria de 
autopresentación es una frase nominal 
independiente, tanto en la forma breve 
«yo soy Yahvé» como en la fórmula 
completa «yo soy Yahvé, tu/vuestro 
Dios». Yahvé no se presenta como un 
desconocido, sino que, junto con la co- 
municación de su nombre, hace refe- 
rencia a acontecimientos antiguos y ya 
conocidos (Gn 15,7; 26,24; 28,13; 31, 
13; Ex 3,6; también: Os 12,10; 13,4). 
La promesa que en ocasiones sigue 
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sitúa la futura acción de Dios en este 
contexto histórico. La .autopresenta- 
ción divina no estata unida original- 
mente a la proclamación de la ley. La 
fórmula breve es aquí, lo mismo que 
en los profetas exílicos, un resumen 
conciso del poder que se atribuye Dios, 


atribución que.se remite a las pruebas 


presentadas por el «mismo Dios a lo 
largo de la historia de Israel (sobre P, 
ef. Lv 18-19 passim; sobre Dtls, cf. ls 
45,21; 43,11 o 45,22 y 48,12). 

-. Unida al verbo —yd", la fórmula 
de autopresentación se convierte en 
fórmula de confesión («¡reconoced que 
yo soy Yahvé!»). El reconocimiento de 
Yahvé tiene lugar en conexión con las 
pruebas históricas presentadas por el 
mismo Dios (cf. la tradición del éxodo). 
La unión «de la fórmula de confesión 
con sucesos inminentes constituye una 
característica de la profecía exílica (en 
Ez sobre todo en un:ón con palabras 
de juicio; en Dtls en unión: con orácu- 
los de aceptación y de vocación: ae 49, 
23. 26; 45,285.55. Dm. 


5, Sobre OE áf. S. Mowin- 
ckel, Jeg'et ¿ Oumransalmene: NTT 62 
(1961) 28-46; “sobre el NT, cf. sobre 
todo E, Staufter, art éyw: TAW II, 
341-360; además, E. Schweizer, Ego 
eimi (1939, 21965) 12ss; “sobre el 
contexto: E. Norden, Agnostos theos 
5900) (reimpresión, 1960) 177ss. 


K. GUNTHER 


Nox "sp Reunir => pap gbs 
ay %f Ira 


1. La raíz np pertenece al semítico 
común. De ella se deriva el sustanti- 
vo "anp- (> *"app-), «nariz» (Bergstr., 
Einf., 184; P. Fronzaroli AANLR 
VIII/19 [19641 269), que en algunas 
lenguas semíticas ha dado paso al verbo 
denominativo np. 


El sos: que en semítico meridio- 


nal aparece sin asimilacién de la segunda 


ny af Ira 
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radical y en las demás lenguas con asimi- 
lación de la misma y que se emplea: fre- 
cuenteménte en dual, está representado en 
todos los dialectos” semíticos en su signi- 
ficado de «nariz» (en acádico, appu, AHw 
60; CAD A/IT, 184-189; en ugatítico, ap, 
WUS N. 344; UT N. 264; sobre el ara- 
meo antiguo, cf. DISO 21; en arameo ím- 
perial y arameo-bíblico, *anpóbz, «su ros- 
tro», Dn 2,46; 3,19 escrito otra vez con 
1). Funciona como un masculino (K. Al. 
brecht, ZAW 16 [1896] 78). 

- Por el contrario, el verbo xp, «teso- 
plar (de ira)», que es probablemente de- 
nominativo (Mandelkern, 131; más reser- 
vado,. O. . Grether, ThW V, 392, nota 
56.57), está documentado sólo on hebreo 
(qal y hitpael), moabita (KAI N. 181, 
línea 5), acádico (AHw 320a) y árabe (con 
el significado de «rechazar, renunciar, sen- 
tir repugnancia», Wehr, A 

Nombres propios formados con esta raíz 
son: "appáyim (1 Cr 2,305; Nóldeke, BS 
102: «nariz pequeña»; -Noth, IP 227: «con 
nariz grande») y Herimaf (Neh 3,10; Noth, 
IP 227: «con la nariz partida»). 

Quizá tenga que ver con esta raíz tam- 
bién el nombre *nafa (Lv 11,19; Dt 14, 
181, una clase de pájaros impuros que 
incluye diversas especies (no identificado, 
cf. HAL an 'IDB II, 59; BHH 111 
[1578]; G. R. Driver, "PEO 87 [1955] 
178). | 
- 2, El verbo "np aparece en el AT 
14x,8xXx en gal y 6 X en hitpael 
(el último siempre dentro del ámbito 
deuteronómico-deuteronomístico). 

af está más ampliamente documen- 
tado. En el AT aparece 235 veces en 
singular (éxcluido Hab 2,15, donde 
debe tratarse de la conjunción af): 
25 X con el significado «nariz», 42 X 
referido a la ira humana y 168 X refe- 
rido a la ira divina. 

El dual *appáyim está: leido 
42 Xx (delas que queda excluido 1 Sm 
1,5, que debe ser enmendado). También 
los dos casos de las partes 'arameas del 
AT deben entenderse como dual («ca- 
ra») (F. Schulthess, ZAW 22 [1902] 
164). | 


En la' siguiente exposición - se indican 
por separado los casos del ' verbo (gal, 
hitpael), del singular. "af (N = «nariz», 
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1H = «ira» humana, ID = «ira» divina) 
y del dual ?appáyim (Du.): 


bit- 
gal pael N 


«A TV IA AO ve 


A 
NH Uw hno vu 


am | veo l LoRranren a | EE 


AT hebr. 8 6 25 42 


3. a) Se debe partir del significado 
concreto del sustantivo como designa- 
ción del miembro corporal «nariz». La 
forma dual *appáyim significa «los dos 
lóbulos o «ventanas nasales» por los 
que entra y sale el aliento vital (Gn 2, 
7; 7,22); también en Ex 15,8 y Lam 
4 20 (quizá también en KAÍ N. 224, 
líneá 2, y quizá KAI II, 266) está pre- 
sente todavía este significado funda- 
mental. 


- Lo mismo sucede en acádico, donde 
innumerables casos atestiguan el em- 
pleo- del “término para designar este 
miembro corporal:. perforación de la 
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nariz, corte de la nariz, etc. (AH'w 60; 
CAD A/II, 184-189). 

Se emplea el dual para designar 
como pars pro toto la totalidad de la 
cara (Gn 3,19; en arameo, Dn 3,19) 
y tiene un uso estereotipado en la ex- 
presión «caer sobre el rostro en señal 
de saludo» (Gn 42,6; 48,12; 1 Sm 20, 
41; 24,9; 25,41; 28, 14; 2 Sm 14,4.33; 
18,28; 24,20 = =1 Cr2L21 1 Re 1,23, 
31 ls 49 ,23; cf. en arameo Dn 2 A6; 
ante mensajeros de Dios, Gn 19,1; Nm 
22,31; en postura de oración, Neh 8,6; 
2 Gr 7,3; 20,18; cf. también 2 Sm 25, 
23: lPappe, «ante»), cf. el acádico 
appa labanu, «postrarse humildemente» 
(AHw 522). | 

En sentido traslaticio se emplea el 
dual en la composición "érek "ap páyim, 
«paciente», para designar la paciencia 
humana . (Prov 14,29; 15,18; 16,32; 
rel "appáyim, «paciencia», 25 15) y 
la divina (Ex 34,6; Nm 14,18; Jon 4 
2; Nah 1,3; Sal 86, 15; 103,8; 145,8; 
Neh LS la. composición gesar> ap- 
páyim, por ei contrario, designa la im- 
paciencia. (Prov. 14, 17; cf. 14,29 con 
ruth). 

El significado eoslaio «ira» apa- 
tece sólo en dos (discutibles) pasajes: 
Prov 30,33b y Dn 11,20 (cf. comen- 
tarios). 

b) También la forma singular de- 
signa primeramente el miembro cor- 
poral. 


. Referido a los hombres: Nm 11,20; Ez 
23,25; Am 4,10; Prov 30,33a; Cant 7,5; 
como sede del aliento: Is 2,22; Job 27,3; 
Cant 7,9; anillo como adorno: Gn 24,47; 
Is 3, 21; Ez 16,12; como castigo: 2 Re 19, 

28 = Is 37,29; referido a animales: Job 
40,24.26; Prov 11 22. Cf. también las ex- 
presiones en que aparece el término en un 
sentido lato: Sim af, «estar decidido» 
(Job 36,13; HAL 74b), y góbab ?af, «or- 
gullo» (Sal 10,4). Referido a dioses: “Sal 
115,6; referido a Dios: cf. inf. 4a. | 

Lo mismo sucede en otras lenguas semí- 
ticas; por ejemplo, en acádico,.appu, «na- 
riz», se emplea también para designar el 
punto más alto o la cima de una cosa O 
semejantes (AFw 60); en ugarítico, ap* “zd 
significa «pezón»; ap lb, «pecho» (WUS 
N. 344); ap tér, «portal “de entrada» (UT 
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N. 264); en el semítico noroccidental, 
nuestro término signitica también «supet- 
ficie» (KAI N. 222 A, línea 28; N. 228 A, 
línea 14); en árabe, “anf significa «nariz, 
saliente, desfiladero ¿de una montaña)» 


(Wehr, 27). 


c) Más frecuentemente, sin embar- 
go, "af, tras un paso de significado fácil- 
mente inteligible de «nariz» a la «agl- 
tación» (propia de la furia) que se ma- 
nifiesta en dicho miembro corporal, 
sirve para designar el sentimiento de 
«ira» (cf. Dhorme, 80s; ugarítico: 
WUS N. 345; (2) arameo: Cowley N. 
37, línea 8, cf. DISO 21). En casi la 
mitad de los textos que hablan de la 
ira humana, "af aparece unido al verbo 
> hrh, «encenderse» (o al sustantivo 
correspondiente »%rz) (especialmente en 
la literatura narrativa: Gn 30,2; 39,19; 
44,18; Ex 11,8; Nm 22,27; 24,10; Jue 
9,30; 14,19; 1 Sm 11,6; 17,28; 20,30. 
34; 2 Sm 12,5; Is 7,4; Sal 124,3; Job 
32,2.2.3.53; 2 Cr 253,10.10). Una ira 
santa se apodera del hombre cuando 
el espíritu de Yahvé viene sobre él 
(Jue 14,19; 1 Sm 11,6). La ira puede 
retirarse ($4b, Gn 27,45); esto se logra 
sobre todo por medio de una actitud 
inteligente (Prov 29,8). 


4. a) En línea con la mentalidad 
antropomórfica del AT se puede ha- 
blar de la nariz de los dioses (Sal 115, 
6) e incluso de Yahvé (Dt 33,10; 2 Sm 
22,9.16 = Sal 18,9.16; sobre Ez 8,17, 
texto dudoso, cf. Zimmerli, BK XIII, 
195.222s; en dual, Ex 15,8). 


b) Sin embargo, en la mayoría de 
los casos en que se habla de "af se hace 
referencia a la ira divina (168 X). El 
verbo "1p qal/hitpael sirve en todos los 
casos para designar la ira divina, lo 
mismo que en la afirmación de la ins- 
cripción de Mesa (KAI N. 181, línea 5; 
DISO 19): el dios Kamos está enojado 
con su pueblo. 

La reacción de Dios, cuyos motivos 
se pueden explicar a partir de reaccio- 
nes humanas semejartes, aunque no se 
puede equiparar a ellas, es una respues- 
ta a la conducta humana que ofende el 
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ser y los mandatos de Dios (sobre la 
motivación ética, cf. Vriezen, Tbeo!.. 
129-132). Y no se puede equiparar £ 
aquellas porque, según la visión del AT, 
Dios no debe responder de sus accio- 
nes ante ningún tribunal; con esto se 
manifiesta con toda claridad que no se 
trata de una confrontación entre dos 
partes de iguales derechos, sino de una 
confrontación del creador con su cria- 
tura, del legislador con quien le debe 
obediencia, del Señor con su súbdito. 
Ya en las antiguas fuentes del Penta- 
teuco se expresa con claridad que el 
pueblo puede ser objeto de la ira divi- 
na (Nm 11,1.10.33[J1; Ex 32,10.11.12. 
22[E]); pero esta idea se acentúa es- 
pecialmente en los profetas del s. VIII 
(Os 8,5; Is 5,25 y passim) y del s. vIL. 
Son Jeremías (los 24 casos se refieren 
a la ira divina, reforzados con frecuen- 
cia por medio de otras expresiones, por 
ejemplo, 21,5) y, tras él, Ezequiel 
(11 Xx, que tienen siempre por parale- 
lo a > héma, a excepción de 7,3 y 43, 
8; en 25,14 y 38,18 la ira no se dirige 
contra Israel) los que hablan con es- 
pecial frecuencia de la ira de Dios. 


En todo el AT se puede observar que 
la ira divina es la reacción, racional- 
mente inexplicable, de una persona que 
se presenta como señor absoluto. Esta 
reacción escapa a toda definición con- 
ceptual precisamente porque este Señor 
se ha comunicado a su pueblo libre- 
mente y de un modo que supera la 
razón humana. De esta manera la ira 
divina es la correspondencia necesaria 
del amor divino, que busca la salvación 
de su pueblo (cf., por ejemplo, Ex 4, 
14; Sal 30,6). 


Sobre las principales expresiones parale- 
las o relacionadas con ?4f deben consultar- 
se los artículos —> hrb (baron), > hemá, 
—> “zebra, —>qsp, —qr, también $ub; y 
además zátam, «ira, enojo» (Is 10,5.253; 
30,27 y passim), > 24af, «furia» (Is 30, 
30) y el arameo r*gaz, «ira» (Dn 3,13). 

Como síntesis orientadoras y bibliogra- 
fía en torno al tema de la «ira de Dios» 
deben consultarse: Eichtodt 1, 168-176; 
Jacob 91-93; O. Grether y J. Fichtner, ar- 
tículo doy: ThW V, 392-413; RGG VI, 
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1929-1932; IDB IV, 903-908; BHH III, 
2246-2248; además, por ejemplo, R. V. 
Tasker, The Biblical Doctrine of tbe 
Wrath of God (1951); J. Gray, The Wrath 
of God in Canaanite and Hebrew Litera- 
ture: «Journal of the Manchester Univer- 
sity Egyptian and Oriental Society» (1947- 
1953) 9-19; H. Ringgren, Einige Schilder- 
ungen des góttlichen Zorns: ES Weiser 
- (1963) 107-113. 


5. La característica ambivalente ira- 
amor constituye también en el NT un 
doble componente fundamental. Cf. 
F. Búchsel, art. Ouuiós: ThW III, 167s; 
G. Stáhlin, art. ópyn: TAhW V, 419- 
448. 

G. SAUER 


IN >éfer Polvo > “DY “afar 
MN órap Senda > 197 dérek 
8 7 León 


1.. Junto a rz aparece en hebreo 
la forma "arye, probable extranjerismo 
tomado del arameo antiguo (cf. Wag- 
ner N. 28); ambas formas están docu- 
mentadas en el AT desde los más an- 
tiguos estratos. En su significado de 
«león», el término es conocido, fuera 
del hebreo, solamente en arameo (KAI 
N. 223A, línea 9; Ah, líneas 88.89. 
110.117; arameo-bíblico y posterior: 
KBL 1053s; DISO 24). 


Se suele suponer que existen relaciones 
etimológicas con una palabra semítica 
común que significa «animal (grande, sal. 
vaje, numinoso)» (Bergstr., Einf., 182; 
E. Ullendorf, VI 6 [1956] 192s; Wagner, 
loc. cit.; P. Fronzaroli, AANLR VITI/23 
[1968] 280.282.292.300s) y que se ha es- 
pecializado en las diversas lenguas para 
distintos animales (en etiópico, *arwé, to- 
davía «bestia», Dillmann, 743; en acádico, 
aferá, «águila», W. von Soden, AfO 18 
[1957-58] 393; AHw 247; pero también 
arwúm, «gacela macho», AHw 73; en ára- 
be, "arwiyat, «cabras», etc., cf. HAL 84b. 
85a). Según L. Kúhler, ZDPV 62 [1939] 
121-124, el origen de la palabra y del 
animal designado debe buscarse en el 
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mundo camita (el egipcio rw, etc.); pura- 
mente hipotético es J. J. Glúck, ZAW 81 
[1969] 232-235, 


2. El singular *rz aparece 17 X 
(incluyendo 2 Sm 23,200; Lam 3, 
10 Q), "arye 45 X (excluyendo 2 Sm 
23,20K; Lam 3,10K), el plural *ra- 
vim 1X (1 Re 10,20, cf. v. 19), ra- 
yot 17 X; la distribución de estos 80 
casos no presenta características espe- 
ciales (1 Re 13 Xx, Jr 8X, ls 7 Xx, 
Sal 6 X). 

Añádanse los casos del arameo-bíbli- 
co: “ryé 1 X (Dn 7,4) y el plural "arya- 
wáta 9 X (Dn 6,8-28), 


3. a) "ri designa el león adulto 
(macho o hembra). 

Son sinónimos lab? y láyis; éstos 
aparecen sólo en textos métricos. 


lab? aparece 11 x en el AT, además, 
1 Xx el fememino I*biyya y 1 X cada uno 
de los plurales, /'bzm y I“bPot. Cf. el 
acádico lábu/labbu (AHw 526); el ugarí- 
tico lbu, también en nombres propios 
(WUS N. 1435; UT N. 1347; Gróndahl 
154; cf. Huffmon 225); el fenicio, en el 
nombre “bdlb*t, entre otros (KAI N. 21, 
cf. II, 29); el arameo, Ah, línea 117 (Cow- 
ley, 239); el árabe lab(u)at (Wehr, 760b), 
etcétera. También puede tener relación 
con el griego 1éwv (KBL 472a; AHw 526). 

láyi$ aparece 3 Xx (Is 30,6; Job 4,11; 
Prov 30,30) y tiene su correspondiente en 
el acádico nesu (AHw 783a), en el arameo 
judaico léta (Dalman, 217b) y en árabe 
layt (Wehr, 789b). 

Las demás designaciones de león son 
más específicas: gúr (Gn 49 9; Dt 33,22; 
Ez 19,2.3.5; Nah 2,12; gor, Jr 51,28 y Nah 
2,13) significa la cría de león (Lam 4,3, 
usado también para el chacal; sobre los 
correspondientes semíticos, cf. HAL 177b), 
sábal (Os 5,14; 13,7; Sal 91,13; Job 4,10; 
10,16; 28,8; Prov 26,13) designa la cría 
del león ya destetada (Kuhler, loc. cif.; 
cf. también S. Mowinckel, FS Driver 
[1963] 95-104), Rfir (31 x), el joven 
león que ya marcha independiente en bus- 
ca de su presa (cf. Nóldeke BS 70, nota 
10; J. Blau, VI 5 [1955] 432). El valor 
simbólico de estas expresiones es el mis- 
mo; en los textos poéticos aparecen con 
frecuencia dos de estas desigmaciones en 
Aena membrorum para designar el 
eón. 
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El león: es temido como animal feroz 
que amenaza a hombres y animales (Am 
3,12; 5,19; Prov 22,13; 26,13; citado en 
1 Sm 17,34ss; Jr 5,6; Prov 28, 15 junto 
a- otras bestias feroces, como el oso y el 
zorro). Habita sobre todo en la depre- 
sión del Jordán (Jr 49,19 = 50,44) y en 
las zonas montañosas (Cant 4,8). 


b) Con frecuenc:a aparece el león 
como punto de comparación. Los tér- 
minos de comparación son: su fuerza 
(Jue 14,18; 2 Sm 1,23; Prov 30,30), 
su rapacidad (Gn 49.9; “Nm 23,24; Is 
5,29; Nah 2,13; Sal 104,21) y su capa- 
cidad de estar maliciosamente al acecho 
(Sal 10,9; 17,12). 
- Ya que se trata del animal más fuer- 
te, el león es símbolo de la fuerza y 
del valor (2 Sm 17,10; 23,20 = 1 Cr 
11,22; 1 Cr 12,9). Desde este punto de 
vista se entiende su presencia en el 
lenguaje de las bendiciones: en el 
oráculo de Balaam, Israel es designado 
como un león (Nm 23,24; 24,9); en las 
bendiciones de Jacob o: Moisés son de- 
signados así Judá, Gad y Dan (Gn 49, 
9; Dt-33,20.22; junto a 77 aparecen 
lab? y gúr). Más. tarde se recoge en 
otros textos esta designación de Israel 
como un león (Ez 19,1-9; Mig 5,7). 
- La rapacidad del eón da pie a la 
comparación con la actitud de los seño- 
res despóticos en textos proféticos (Ez 
22,25; Soft 3,3) y sapienciales (Prov 
28,15; cf. 20,2). . 

Asimismo, debido a su peligrosidad 
y su carácter insidioso, se emplea la 
imagen del león en' Jos salmos de la- 
mentación individual para designar al 
«enemigo» (Is 38,13; Sal 7,3; 10,9; 17, 
12;.22,14,17?.22.= Lam En 10; cf. Jr 
12,8; en Sal 35,17 y-38,7, Refir). En 
la literatura profética las potencias ame- 
nazadoras en el ámbito histórico-políti- 
co son comparadas con el león; en pri- 
mer lugar, los puéblos extranjeros que 
amenazan a Israel (Is 5,29; 15,9; Jr 2, 
30; 4,7; 5,6; cf. también Dn 74); en 
la profecía posexílica sobrevive esta 
Imagen como designación de lo peligro- 
so (J1 1,6). Con carácter popular se em- 
plea este motivo en 1.Re 13,24ss y 2 Re 
17,25s. 
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El león, .como fuerza que amenaza al 
hombre, no es una comparación exclu- 
siva de Israel; cf. por ejemplo, lz 
mención del león en una fórmula de 


maldición, KAI N. 223A, línea 9 


(D. H. Hillers, Treaty-Curses and the 


OT Prophets [1964] 54-56). 


Las descripciones del tiempo de sal- 
vación dicen que ya no existirá el león 
(Is 35,9) o que se convertirá en un 


animal doméstico (Is 11,6s; 65,25). 


Las imágenes de leones forman parte 
integrante de los símbolos arquitectó- 
nicos del templo y del palacio (junto 
a toros, animales alados y palmeras; 
1 Re 7,29.36; 10,19s = 2 Cr 9,18s). 

Estos animales tenían un significado 
religioso en la mentalidad cananea; re- 
cuérdense dioses como El, Baal y la 
diosa madre con sus animales sagrados, 
el toro y el león; por otro lado, estos 
leones son imitación de leones domes- 
ticados que desempeñan funciones de 
custodia (cf. B. Brentjes, W.Z Halle: 
e 11 [1962] 595ss). 


- Sobre el significado del león en Egip- 
to, cf. C. de Wit, Le róle et le sens 
du lion dans l'Egypte ancienne (1951). 

Las figuras de leones que aparecen 
en la visión del carro de Ezequiel están 
inspiradas en los leones. del snpio Ez 
1,10; 10,14). 


4. No es rara: la comparación de la 
acción de Yahvé con la actitud del león. 
Esta imagen sirve por lo general para 
describir el terror y la amenaza de su 
venida como juez (Jr 50,44 = 49,19; 
Os 5,14; 13,7.8, texto. dudoso; Job 10, 
16, cf., -sin embargo, Fohrer, KAT XV 1, 
200; Lam 3,10; negado en Os 11 10, 
caso de que haya que trasladarlo a v.. 9, 
cf. Rudolph, KAT XII1/1, 213). A esto 
se debe el que en las descripciones de 
teofanías se use cinco veces el verbo 
$g, que ofiginalmente se refería sólo 
al rugido del león (en Job 37,4, aplica- 
do al trueno), para referirse a Ta pala: 
bra terrible de Yahvé (Jr 25,30 3 Xx; 
Am 1,2; Jl 4,16; siempre junto: a 2tr 
gol, «levantar la voz»; referido a leo- 
nes, Jr 2,15; Am 3,4; H. Gressmaña, 
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FS Baudissin [1918] (198s, menciona 
un paralelo egipcio). 

Esta comparación puede también des- 
tacar la fuerza de Yahvé y con ello su 
invencibilidad cuando interviene salví- 
ficamente en la historia de su pueblo 
(Is 31,4; Os 11,10, caso de que no 


sea auténtico, cf. Wolff, BK XIV/1, 


252.263); consiguientemente, 5”g expre- 
sa también en este contexto la potencia 
de Dios (Os 11,10.10). 

Amós compara el hablar de Yahvé 
a su profeta con el rugido del león (Am 
34.8). Así como el rugido del león es 
señal de que ha cazado una presa, así 
también el anuncio del profeta es con- 
secuencia de que Dios se ha apoderado 
de él. 

El AT puede emplear tranquilamen- 
te la imagen del león referida a Yahvé, 
porque en Israel no se daba ninguna 
polémica contra un culto a los leones 
(no se podía, en cambio, relacionar el 
toro con Yahvé); cf. J. Hempel, ZAW 
42 [1924] 8101 = «Apoxysmata» 
[1961] 14-26. 


5. En el NT se dan algunas remi- 
niscencias de la función del león en el 
AT; en especial se compara con el león 
la fuerza antidivina, en concreto, Sa- 
tán: 1 Pe 5,8, que cita Sal 22,14; sobre 
otros pasajes, cf. W. Michaelis, artícu- 
lo Ahéwv: ThW IV, 256-259. 


F. SrToLz 
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1. res, «tierra, país» (raíz con in- 
terdental sonora enfática, cf. Moscati, 
Introduction, 28-30), pertenece al se- 
mítico común (Bergstr., Einf., 185) y 
está documentado con un sentido fun- 
damentalmente idéntico en las siguien- 
tes formas: ”rs, en ugarítico (UT N. 
376; WUS N. 420), fenicio, púnico y 
moabita (DISO 255); ersetu, acádico 
(con desinencia femenina; acádico anti- 
guo arsatum en un NP, cf. CAD E 
311a); rg o el más tardío 7, arameo 
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(DISO 25s; sobre el paso dE qa 
cf. W. Baumgartner, ZAW 45 4937 
100s = Zum AT und seiner Umuwelt 
[1959] 88; en Jr 10,11 aparece todavía 
arqa junto a ara); "rd, árabe y ára- 
be meridional antiguo; "ard, tigre (en 
etiópico, por lo demás, suplantado por 
medr). 


. El sustantivo aparece siempre cons- 
truido en femenino; quizá se haya con- 
servado en eso una reminiscencia de la 
antigua concepción de la madre tierra 
(cf. inf. 4a). | 


En Job 34,13 y 37,12 (cf. también even- 
tualmente ls 8,23) está documentada la 
forma *4rsa, acentuada por los masoretas 
en la primera sílaba como locativo, aunque 
no exista en el contexto un sentido pro- 
piamente locativo. Por lo general, se suele 
proponer la lectura ?arsó eliminando la b- 
(cf. BH? y los comentarios; cf. también 
la Inscripción de Mesa, KAI N. 181, líneas 
5/6, Prsb, «contra su país»; BL 252; 
Meyer 1, 95). Pero ni las variantes que 
presenta BH* han de ser consideradas como 
muy antiguas ni la forma sufijada tiene 
mucho sentido en el contexto, en especial 
por lo que respecta a Job 34,13. ¿Debe- 
mos pensar que se trata de una desinencia 
debilitada de acusativo o locativo (así GK 
S 90s; BL 528), o más bien de una forma 
con desinencia femenina explícita (cf. el 
acádico ersetu; y el arameo *rqt/”rst, KBL 
1054b)? 

Como derivado debe señalarse sólo el 
arameo-bíblico *ari(t), «inferior, suelo», 
en Dn 6,25 (BL 197). 

El NP *arsa, que aparece en 1 Re 16,9, 
no tiene nada que ver con *£res, sino que, 
según Noth, IP 230, debe ser relacionado 
con el árabe *aradat, «polilla» (distinto, 
Montgomety, Kings, 289; J. Gray, I € II 
Kings [1963] 328). 


2. *éres ocupa el cuarto lugar entre 
los sustantivos más frecuentes en el AT. 
El término aparece 2.504 Xx en el AT 
hebreo, con una distribución regular, 
y otras 22 X en las secciones arameas. 
Sólo 77 de los casos hebreos presentan 
la forma plural; este dato es fácil de 
comprender, ya que el plural cubre sólo 
una pequeña parte del significado del 
término. 
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Las cantidades relativas a los diversos 
libros son las siguientes: Gn 311 Xx, Ex 
136 Xx, Lv 82 x, Nm 123 x, Dt 197 X, 
Jos 107 Xx, Jue 60 Xx, 1 Sm 52 X, 2 Sm 
40 x, 1 Re 56 Xx, 2 Re 71 Xx, ls 190 x, 
Jr 271 x, Ez 198 x, Os 20 x, Jl 12 x, 
Am 23 Xx, Abd 1 x, Jon 2 x, Mig 15 X, 
Nah 3 x, Hab 10 x. Sof 8 Xx, Ag 5 X, 
Zac 42 Xx, Mal 2 x, Sal 190 x, Job 57 Xx, 
Prov 21 X, Rut 4 x, Cant 2 X, Ecl 13 x, 
Lam 11 x, Est 2 x, Dn 20 x, Esd 13 x, 
Neh 20 Xx, 1 Cr 39Xx, 2 Cr 75 xXx; el 
arameo "ag: Jr 1 Xx, Dn 19 x, Esd 1 Xx; 
además, "ar 1Xx en Dn. No contamos 
la variante "¿res (Bomb.) en vez de sedeg 
(BH?) en Prov 8,16*. 


3. a) "éres designa: 1) cosmológi- 
camente, la tierra (en oposición al cie- 
lo) y la tierra firme (en oposición al 
agua), cf. inf. 3b; 2) físicamente, el 
suelo sobre el que está el hombre (3c); 
3) geográficamente, determinadas regio- 
nes y comarcas (3d); 4) políticamente, 
determinadas regiones soberanas y paí- 
ses (3e). 

El material veterotestamentario no 
permite decidir cuál de estos empleos 
es primario y cuál secundario; los cri- 
terios para un estud:o de su desarrollo 
habrían de ser externos al texto. Sobre 
este punto, cf. L, Rost, Die Bezeichnun- 
gen fiúr Land und Volk im AT: FS 
Procksch (1934) 125-148 = KC 76-101. 


Para Prov 29,4; 31,23 y Eclo 10,16 
(G: rióAte) se ha sugerido el significa- 
do de «ciudad», apelando a diversos 
(aunque no completamente claros) pa- 
ralelos fenicios (KAI N. 14, línea 16. 
18: Sdn "rs ym, «Sidón del país del 
mar», cf. Eissfeldt, KS 11, 227ss), cf. 
M. Dahood, Proveros and Northwest 
Semitic Philology (1963) 62s; íd., Bibl 
44 (1963) 297s; 47 (1966) 280. 


b) En el sentido más general, "Éres 
designa la tierra, cue, junto con el 
cielo (=> $ámáyim), compone la totali- 
dad del universo, el cosmos. «Cielo y 
tierra» es una expresión hecha para de- 
signar el mundo (Gn 1,1; 2,1.4; 14,19. 
22 y passim, cf. B. Hartmann, Die no- 
minale Aufreibungen im AT [1953] 
60; a las series allí mencionadas se 
deben añadir las que aparecen en para- 
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lelismo, en total un mínimo de 75 ca- 
sos). 


El orden cielo-tierra, que se puede ob- 
servar en la mayoría de los casos, refleja 
todavía la concepción mítica del mundo 
celeste (primario) y terrestre (secundario). 
El orden tierra-cielo aparece únicamente 
donde se da un movimiento de la tierra 
hacia el cielo (Ez 8,3; Zac 5,9; 1 Cr 21, 
16), o también donde predomina claramen- 
te una visión geocéntrica del mundo (Gn 
2,4b y Sal 148,13). Según eso, las opiniones 
de B. Hartmann, Himmel und Erde im: 
AT: SThU 30 (1960) 221-224, deben ser 
modificadas. Sobre los paralelos mesopotá- 
micos, cf. A. Jeremias, Handbuch der alt- 
orientalischen Geisteskultur (21929) 127. 

En el AT no existe ninguna palabre 
especial para designar el «mundo»; cf. la 
perífrasis por medio de —> kal, «todo, le 
totalidad», en Is 44,24; Jr 10,16; Sal 103, 
19. La infrecuente palabra heled, «(tiem- 
po de la) vida» (Sal 39,6; 89,48; Job 11, 
17; cf. el árabe halada, «durar eternamen- 
te»), aparece en Sal 49,2 (en Sal 17,14 el 
texto es dudoso) con el significado de 
«mundo», de modo semejante al posvete- 
rotestamentario —> “olám, al griego ainmv. 
«eón», y al alemán Welt (originariamente 
«siglo», formación paralela a la del latín 
saeculum, cf. Kluge, 853b)*. 


Junto a la visión bipolar del mundo 
se da también una visión tripolar (cons- 
truida ad hoc la mayor parte de las 
veces), por ejemplo, cielo-tierra-mar (Ex 
20,11; cf. Gn 1,10.20 y otros), cielo- 
tierra-agua bajo la tierra (Ex 20,4; Dt 
5,8). En ocasiones parece sobrenten- 
derse un trío cielo-tierra-mundo subte- 
rráneo (> $%01); cf. la designación del 
mundo subterráneo como "éres tabtit 
o tabtiyyot (Ez 26,20; 31,14.16.18; 32, 
18.24; cf. Zimmerli, BK XIII, 611. 
621) y las expresiones emparentadas 
tabtit o tabtiyyot (báYáres (Is 44,23; 
Sal 63,10; 139,15), así como Sal 115, 
15-17 y semejantes. 

En algunos pasajes, el simple *+éres 
se acerca al significado de «mundo sub- 
terráneo» (cf. el acádico ersetu, AHw 
245; CAD E 310s; K. Tallqvist, Sum.- 
akRk. Namen der Totenwelt [1934] 
8ss) (HAL 88a: Ex 15,12; Jr 17,13; 
Jon 2,7; Sal 22,30; 71,20; además, 
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M. Dahood, Bibl 40 [1959] 164-166; 
44 [19631 297). 


Donde se presenta una visión cos- 
mológica más precisa (sobre todo en 
los textos tardíos), se considera la tie- 
rra, conforme a las concepciones del 
Oriente Antiguo (cf. Jeremias, loc. cif., 
117ss), como surgida tras una división 
del océano original (> +*hom) (Gn 1; 
Prov 8,27-29) y apoyada todavía sobre 
columnas en el agua (1 Sm 2,8; Sal 24, 
2; 104,5s; 136,6; cf. Gn 49,25; Ex 20, 
4; Dt 5,8; Sal 82,5; Is 24,18; Jr 31, 
37; Mig 6,2 y passim); sobre ella se 
apoya la bóveda celeste (Am 9,6). 


En Job 26,7, donde se dice que Dios ha 
extendido la tierra sobre la nada, aparece 
otra concepción según la cual la tierra está 
extendida como un paño. Según Job 38,12, 
la aurora coge la tierra por sus extremos 
y sacude de ella a los malvados. La misma 
concepción aparece en el Gran Himno a 
Samas (1, 22): «Thou (Samas) art holding 
the ends of the earth suspended from the 
midst of heaven» (ANET 387; cf. SAHG 
241; Lambert, BWL 126s). 


Mientras la concepción tierra-agua con- 
cibe la tierra como un disco (Is 40,22: 
hug hPáres, «círculo de la tierra», cf. Prov 
8,27; Job 26,10, texto enmendado; tam- 
bién Job 22,14), los mumerosos pasajes 
que hablan de los (cuatro) extremos de la 
tierra (imagen del paño), de sus puntas, 
finales o ángulos, pertenecen a la otra 
concepción: kanfot bPáres (Is 11,12; Ez 
7,2; Job 37,3; 38,13; cf. Is 24,16), *afsé 
(baYáres (Dt 33,17; 1 Sm 2,10; Is 45,22; 
52,10; Jr 16,19; Mig 5,3; Zac 9,10; Sal 
2,8; 22,28; 59,14; 67,8; 72,8; 98,3; Prov 
30,4), q se brPáres (Dt 13,8; 28,49.64; Is 
5,26; 42,10; 43,6; 48,20; 49,6; 62,11; Jr 
10,13; 12,12; 25,31.33; 51,16; Sal 46,10; 
61,3; 135,7; Prov 17,24), q'sot bPáres (Is 
40,28; 41,5.9; Job 28,24), qaswe "¿res (Is 
26,15; Sal 48,11; 65,6). Sobre concepcio- 
nes semejantes en Mesopotamia, cf. Jere- 
mias, loc. cit., 142-148. Ambas concepcio- 
nes coexisten pacíficamente en el AT; pue- 
den aparecer unidos elementos que tienen 
su origen en una o en otra concepción —lo 
mismo en Mesopotamia que en Israel — 
(cf., por ejemplo, Job 38,4-13 y passim). 

Tanto si se habla de la tierra como de 
un círculo, como sí se mencionan los «ex- 
tremos» de la tierra, se plantea la cues- 
tión de su centro. Ez 38,12 habla de 
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tabbur, «el ombligo», del mundo (cf. 5,5 
y Jue 9,37; sobre esto, cf. HAL 352b y 
Zimmerli, BK XITI, 9555, con referencia 
de as del Oriente Antiguo y grie- 
gos). 

De todos modos, lo que interesa al AT 
no es la tierra como parte del cosmos, 
sino lo que la llena Céres úm'lo' gb, Dt 
33,16; Is 34,1; Jr 8,16 y passim), sus ha- 
bitantes (Is 24,1.5.6.17; Jr 25,29.30; Sal 
33,14 y passim), pueblos (Gn 18,18; 22, 
18; 26,4; Dt 28,10 y passim), reinos (Dt 
28,25; 2 Re 19,15 y passim) y semejan- 
tes. Así, el concepto «tierra» puede desig- 
nar a la vez —al igual que en otras len- 
guas— la tierra y sus habitantes (Gn 6,11 
y passim). 

Paralelo a "£res, aparece con frecuencia 
en estos contextos: tebel, «tierra firme, 
círculo de la tierra» (—=>”b! 1.2). 


c) En su empleo físico, "4res desig- 
na el suelo sobre el que están los hom- 
bres y las cosas, sobre el que se halla 
el polvo (Ex 8,12s), sobre el que se 
arrastran los reptiles (Gn 1,26; 7,14; 
8,19 y passim), yacen los cuerpos de los 
asesinados (Lam 2,21), etc. Sobre él 
caen la lluvia y el rocío (Gn 2,5; 7,4; 
Ex 9,33; Job 5,10; 38,26 y passim), el 
pájaro alcanzado (Am 3,5), la piedra 
(Am 9,9), el criminal derribado (Ez 28, 
17; Sal 147,6) y semejantes. Sobre él 
se sienta el afligido (2 Sm 12,17.20; 
Ez 26,16; Job 2,13 y passim), y el de- 
primido (Is 47,1; Abd 3 y passim), se 
echa sobre él ante Dios (Gn 24,52), 
ante el rey (2 Sm 14,33; 18,28 y pas- 
sim), ante el padre (Gn 48,12 y passim) 
y ante otras personas superiores. Sobre 
él se elevan edificios y desde él se mide 
la altura (Ez 41,16; 43,14 y passim). 
Intermedias entre los significados del 
primer grupo y de éste son las expre- 
siones que hablan de que el suelo o la 
tierra se ha abierto (ha abierto su boca) 
y se ha tragado a hombres (Nm 16, 
20-34; 26,10; Dt 11,6; Sal 106,17; cf. 
Ex 15,12), de que el suelo o la tierra 
se mueve (1 Sm 14,15; Sal 46,7; 97,4 
y passim), o de que se puede adentrar 
en la tierra o en el suelo (Jon 2,7) y se 
puede dormir allí (Sal 22,30), etc. 

En muchos casos, *érees se avecina 
a algunos modos concretos de empleo 
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de > *dámaá; de forma semejante pue- 
de también emplearse “afar (cf., por 
ejemplo, 1 Re 18,38; Is 34,7.9 y pas- 
sim). 

d) Cuando "éres está determinado 
por un genitivo, designa regiones o co- 
marcas concretas. 


Se pueden citar a guisa de ejemplos, 
que podrían multiplicarse fácilmente, los 
siguientes: "res moladto, «tierra de su 
parentela» (Gn 11,28; 24,7; 31,13; Jr 
22,10; 46,16; Ez 23,15; Rut 2,11), "res 
"abot, «tierra de los padres» (Gn 31,3; 48, 
21), "éres m'gurim, <tierra donde se re- 
side como forasteros» (Gn 17,8; 28,4; 36, 
7; 37,1; Ex 6,4; todos pertenecientes a P; 
cf. sobre esto von Rad, ATD 3,214; íd., 1, 
172s; además, Ez 20,38), "£res "“buzzato, 
«tierra de su posesión» (Gn 36,43; Lv 14, 
34; 25,24; Nm 35,28; Jos 22,4.9.19; cf. 
2res yrussato en Dt 2,12; Jos 1,15), 
eres mos botekem, «tierra de vuestra mo- 
rada» (Nm 15,2), "£res memsalto, «tierra 
de su dominio» (1 Re 9,19 = 2 Cr 8,6; 
Jr 51,28); "res, Sibyám [o Sibya), «tierra 
de su (del) destierro» (Jr 30,10; 46,27; 
2 Cr 6,375; Neh 3,36). Cf. también el 
empleo frecuente de la expresión «mi/tu/ 
su tierra» para referirse a la patria o lugar 
de origen (Gn 12,1; 24,4; Ex 18,27; Nm 
10,30 y passim, muchas veces paralelo a 
moledet, «parentela»). 


e) En el límite entre el sentido 
geográfico y político del término se ha- 
llan aquellos pasajes que hablan de la 
región o «país» de una determinada 
tribu. 

Cf. ¿£res "efráyim (Dt 34,2; Jue 12, 
15; 2 Cr 30,10), "éres Binyámin (Jue 
21,21; 1 Sm 9,16; 2 Sm 21,14; Jr 1,1 
y passim), "éres Gáad (1 Sm 13,7), 
res Gil'ad (Nm 32,1.29; Jos 17,5.6; 
22,9.13.15.32; Jue 10,4 y passim), tam- 
bién "¿res Zebulún/Y *huda/Menasse/ 
Naftalz. 

El significado político domina en los 
pasajes que hablan de cada uno de los 
Estados como «país de X», sea usando 
un nombre colectivo (por ej., "éres 
Yisrel, en 1 Sm 13,19; 2 Re 5,2. 
426,295 Ez 2/,17; 40,2: 47,183 1 Cr 
22,2; 2 Cr 2,16; 30,25; 34,7; además, 
con Edom, Asur, Babezl, Canaán, Ma- 
dián, Moab; sobre "éres Misráyim, 
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«país de Egipto», en Dt, cf. J. G. Plo- 
ger, Literarkritische, formgeschichtiliche . 
und stilkritische Untersuchungen zum 
Din [1967] 100-115), un gentilicio en 
singular o en plural (por ejemplo, *¿érees 
bP*mori, «país de los amorreos», en 
Ex 3,17; 13,5; Nm 21,31; Jos 24,8; 
Jue 10,8; 11,21; Am 2,10; Neh 9,8; 
también país de los girgasitas, jebuseos, 
cananeos, caldeos, hebreos, filisteos, 
etcétera), o bien la expresión «país 
de...», con la indicación del correspon: 
diente señor (por ejemplo, «país de 
Sijón» y «país de Og», Dt 4,46s; 1 Re 
4,19; Neh 9,22); cf. también «mi/tu/ 
su país» referido al señor (por ejem- 
plo, Gn 20,15). 

Al empleo político de Éres perte- 
nece también el concepto de “am bha- 
"áres como designación colectiva de to- 
dos los políticamente hábiles de un país 
(cf. E. Wúrthwein, Der “amm hrParez 
im AT [1936]; > “am). 


4. a) Entre las afirmaciones teoló- 
gicas que emplean el término "¿res se 
encuentran en primer lugar las que di- 
cen que Dios creó la tierra (tierra y 
cielo) (=> br, «crear», Gn 1,1; 2,4a y 
passim; —> “$b, «hacer», Gn 2,4b; Prov: 
8,26; Is 45,12.18 y passim; —> ysr, «fot- : 
mar», ls 45,118; Jr 33,2 y passim; 
=> qnh, «crear», Gn 14,19.22). El in- 
terés por la actividad creadora de Yahvé 
es diversa en los diversos círculos de 
tradición del AT (cf. G. von Rad, Das 
theol. Problem des atl. Schópfungsglau- 
bens: BZAW 66 [1936] 138-147 = 
GesStud 136-147; ¿d.,I, 149-167); pero 
cuando se habla de la fundación de la 
tierra o del mundo se hace siempre re- 
ferencia a Yahvé (se trata, por lo ge- 
neral, de pasajes de los salmos, que si- 
guen a antiguas concepciones cananeas 
o, de lo contrario, de textos tardíos, 
sacerdotales). 


Sobre el origen cananeo, cf. especial- 
mente la formulación, de evidente origen 
cananeo, *el “elyon qone Samáyim wPdres, 


<Dios altísimo, creador del cielo y de la 


tierra», en Gn 14,19.22; cf. entre otras, 
la inscripción fenicia llamada de la puerta 


inferior de Karatepe (KAI N. 26, A III, 
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línea 18), la inscripción neopúnica Trip. 13, 
de Leptis Magna (KAI N. 129, línea 1), 
así como el nombre del documentado dios 
heteo Elkunirsa, que se debe remontar 
también a un Y qn *s (cf. H. Otten, MIO 
1 [1953] 135-137; W. F. Albright, FS 
Mowinckel [1954] 7s; —>>el 111/3). 


En conformidad con la imagen del 
universo se afirma que Yahvé ha fun- 
dado la tierra (> ysd: Is 48,13; 51,13. 
16; Zac 12,1; Sal 24,2; 78,69; 102,26; 
104,5; Job 38,4; Prov 3,19; —= kun 
polel: Is 45,18; Sal 24,2; 119,90; hifil: 
Jr 33,2). 

Hay un punto en el que coinciden 
todos estos diversos modos de expre- 
sión: para todos la tierra ha sido creada 
y no es dios. No se habla de un dios 
o de una diosa tierra; también está au- 
sente la concepción, tan extendida en 
la historia de las religiones, de la «ma- 
dre tierra» (cf. van der Leeuw, 86-99; 
M. Eliade, art. Erde: RGG Il, 548- 
550). Como alusiones a esta concepción 
se puede citar Job 1,21; Ecl 5,14; Sal 
139,15 (cf. también Gn 3,19 y Eclo 
40,1). 

Sobre la invocación del cielo y de la 
tierra como testigos en Dt 4,26; 30,19; 
31,28 y su trasfondo oriental antiguo, 
Cf. M. Delcor, Les attaches littératres, 
Vorigine et la signification de l'expres- 
sion biblique «prendre a témoin le ciel 
et la terre»: VYT 16 (1966) 8-25; Fitz- 
myer, Sef. 38. 

b) Como obra de Yahvé, la tierra 
es propiedad suya (Sal 24,1; cf. 95,45). 
Yahvé es Señor de toda la tierra (Jos 
3,11.13; Mig 4,13; Zac 4,14; 6,5; Sal 
97,5; 114,7, texto enmendado; > *adon 
1V/5), rey de toda la tierra (Sal 47,8; 
Zac 14,9), altísimo sobre toda la tierra 
(Sal 97,9), Dios de toda la tierra (ls 
54,5), Dios arriba en el cielo y abajo en 
la tierra (Dt 4,39). Si el cielo es el 
trono de Yahvé, la tierra es el escabel 
de sus pies (Is 66,1). Yahvé mira a la 
tierra (Gn 6,12; Is 5,30; cf. Sal 33, 
14), camina sobre la tierra (Hab 3,12), 
la aterra (Is 2,19.21); pero, sobre todo, 
es su juez (Sal 82,8; 96,13 = 1 Cr 16, 
33; Sal 98,9). 

c) El concepto *éres recibe su em- 
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pleo específicamente teológico en el 
lenguaje de las tradiciones sobre la con- 
quista de la tierra dentro del contexto 
de la promesa de la tierra y de la 
conquista de la misma (cf. sobre esto 
G. von Rad, Verbeissenes Land und 
Yabwes Land im Hexateuch: ZDPV 
66 [1943] 191-204 = GesStud 87-100; 
sobre el Dt, cf. los estudios de rs y 
'dmb en Plóger, loc. cit., 60-129). 

Si Dt 26,5ss, llamado por G. von 
Rad «breve credo histórico» (Das form- 
geschichtlichbe Problem des Hexateuch 
[1938] 3ss = GesStud 11ss), debe con- 
siderarse como una antigua fórmula de 
confesión, debería aparecer ya ahí en 
un lugar central la afirmación de que 
Yahvé ha dado «esta tierra» a Israel 
(v. 9). Sobre la problemática en torno 
a la visión de von Rad, cf. Rost, KC 
11-25. 

En cualquier caso, sin embargo, ya 
desde Alt, KS 1, 66, se reconoce co- 
múnmente que la promesa de la tierra 
(junto a la promesa de la posteridad) 
tiene sus raíces en el tiempo patriat- 
cal. Como probable formulación más 
antigua se considera el texto de Gn 15, 
18 (según O. Procksch, Die Genesis 
[1924] 111, y Alt, KS I, 67, nota 3, 
el pasaje sería un añadido reciente); 
12,7 y 28,18 indican posiblemente que 
la promesa de la tierra ha sido trans- 
mitida posteriormente en diversos san- 
tuarios de tierras de cultura. La doble 
promesa constituye el centro de la vi- 
sión yahvista del tiempo patriarcal (12, 
7; 13,15; 15,7 J?; 15,18; 24,7; cf. el 
añadido posterior 26,3s). H. W. Wolff, 
Das Kerygma des Jabwisten: EvTh 24 
(1964) 815.93 = GesStud 354.368, ha 
observado con razón que la promesa de 
la tierra pasa a segundo plano en Gn 
12,1, pero ha supervalorado este hecho. 
Gn 15,13 y eventualmente también 21, 
23 indican que también el Elohísta pre- 
supone la promesa de la tierra. El es- 
crito sacerdotal la ha vuelto a formular 
expresamente (con significativas varia- 
ciones) (Gn 17,8; 28,4; 35,12; 48,4; 
cf. también el concepto sacerdotal "¿res 
m*gurim, «tierra donde se reside como 
forastero»; cf. sup. 3d). 
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" La promesa de la tierra adquiere un 
valor relevante en 2l Deuteronomio: 


1) La >2res ha sido jurada por Yahvé 
a los padres (y a sus descendientes) (Sb* 
nifal: Dt 1,8.35; 6,1C.18.23; 8,1; 10,11; 
26,3; 31,7; cf. dbr piel en 9,28; 27,3). 
Son paralelos —”dámaáa (7,113; 11,9.21; 
26,15; 28,11) y una vez ebúl, «región» 
(19, 8). 

2) La res es la tierra dada por Yahvé 
(=> nin, construido en infinitivo: 1,8.35; 
4,38; 6,10.23; 10,11; 26,3; 31,7; con pat- 
ticipio en frase relativa: 1,25; 2,29; 3,20; 
4,1; 11,17.31; 15,7; 16,20 y passim, en 
ocasiones la fórmula se amplía por medio 
de I'ri$tah, «para poseerla»: 3,31; 9,6; 12, 
1; 18,2. 14; por medio de > nab' la: 4, 21; 
15,4; 19,10; 20,16; 21,23; 24,4; o por 
medio de ambas palabras: 25,19; -26,1). 
Aquí aparecen como paralelos “dama y 
nab"la. 

3) Israel toma posesión de la tierra 
(> yrí: 1,8.21; 3,1820; 4,15.14.22.26; 
5,31.33 y passim). 

4) Esta tierra es una «buena tierra» 
(1,25.35; 3,25; 4,21.22; 6,18 y passim; 
cf. Ex 3,8; Nm 14,7; 1 Cr 28,8), una 
«tierra que mana leche y miel» (6,3; 11,9; 
26,9.15; 27,3; cf. Ex 3,8.17; 13,5; 33,3; 
Lv 20,24; Nm 13,27; 14,8; 16,13s; Jos 5, 
6; Jr 11,5; 32,22; Ez 20,6.15; una vez 
con “dáma, Dt 31,20). 

5) Tanto la promesa como la toma de 
posesión de la "éres están estrechamente 
unidas en el Dt con la proclamación de los 
mandamientos. O bien la conquista de la 
tierra es el presupuesto para el cumpli- 
miento de los mandatos («cuando entres 
en la tierra que Yahvé, tu Dios, te da, 
deberás...», o expresiores semejantes: 12, 
1; 17,14s; 18,9; 19,1; 26,1; con *“dáma, 
21,1), o bien el cumplimiento de los man- 
datos es la condición necesaria para la con- 
quista de la tierra (4,253; 6,18; 8,1; 11,8s. 
18-21; 16,20; 19,8s; con *"dámaá: 28,11; 
30,17-20). Sobre la importancia teológica 
de esta relación, cf. H. H. Schmid, Das 
Verstándnis der Geschichte im Din: ZTHK 
64 (1967) 1-15. 


Este lenguaje deuteronómico conti- 
núa en afirmaciones semejantes de cuño 
deuteronomístico (Jos 21,43; 23,16; 
Jue 2,1s.6). Se oyen también ecos de él 
en la profecía contemporánea y pos- 
deuteronomística, sobre todo en Jr (32, 
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22) y Ezequiel (33,24). Al mismo tiem- 
po ambos profetas van formulando, en 
el contexto de la experiencia del exilio, 
la esperanza de una nueva conquista 
de la tierra (Jr 30,3; Ez 36,28). La 
promesa de la "éres sobrevive en for- 
ma sapiencial individualizada en Sal 
37,11.22.29.34; Prov 2,215; 10,30; cf. 
Is 65,9 y finalmente en Mt 5,5. V 


d) En el contexto de la promesa de 
la tierra y de su cumplimiento se la 
designa en diversas tradiciones del AT 
como «tierra de Yahvé» (Os 9,3) o 
como «mi/tu/su tierra» (Jr 2,7; Jl 2, 
18; Sal 85,2 y passim,; cf. admat Y bwb 
en Is 14,2). Ya que la "£res en cuanto 
país es propiedad de Dios, no puede 
venderse como suelo o como propiedad 
(Lv 25,23ss; cf. H. Wildberger, Israel 
und sein Land: EvIh 16 [1956] 404- 
422). Una ofensa contra Yahvé es al 
mismo tiempo una ofensa contra la 
tierra. Con su comportamiento indigno 
Israel profana la tierra (Lv 18,25.27s; 
Nm 35,34; Jr 2,7; 3,2 y passim). Así, 
en definitiva, el juicio de Dios no recae 
sólo sobre Israel, sino también sobre 
su tierra. 


e) En el límite del AT y en el 
cuadro de una nueva apocaliptización 
de algunos elementos particularmente 
antiguos aparece también la promesa de 
la creación de un nuevo cielo y una 
nueva tierra (ls 65,17; 66,22; —= bha- 
dás) 


5. El lenguaje de Qumrán sigue la 
línea del AT. No puede negarse que se 
trata de expresiones formularias cuan- 
do se dice, por ejemplo, que la comu- 
nidad debe realizar la lealtad, el dere- 
cho y la justicia «en la tierra» (10Qs 1, 
6, semejante 8,3 y passim), o que el 
consejo de la comunidad debe expiar 
«por el país» (108 8,6.10 y passim). 


En el NT, "éres y "“damá son tradu- 
cidos indistintamente por y%. Cf. sobre 
el particular los =.. del NT, 
en especial H. Sasse, art. yA: ThW 1, 
676-680. 


H. H. ScHmIp 
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2918 r Maldecir 


1. La raíz "rr pertenece, al parecer, 
al semítico común, aunque lo cierto es 
que está documentada sólo esporádica- 
mente (cf. HAL 88a; P. Fronzaroli, 
ANNLR VIlI/20 [1965] 2535.264; 
sólo el acádico aráru es usado normal- 
mente en el sentido de «maldecir», cf. 
AHw 65; CAD A/Il, 234-236; en 
arameo se emplea /%4t; en árabe, la, 
etcétera). 


Aunque se han conservado bastantes 
textos de maldición del entorno cultural 
del AT (cf. los elencos en S. Getrvitz, 
West-Semitic Curses and tbe Problem of 
the Origins of Hebrw Law: VYT 11 [1961] 
137-158; F. C. Fensham, Malediction and 
Benediction in Ancient Near Eastern Vas- 
sal-Treaties and the OT: ZAW 74 [1962] 
1-9; D. R. Hillers, Treaty-Curses and tbe 
OT Propbets [1964]), raramente aparecen 
verbos con el significado de «maldecir». 
Cf. el hebreo "rwr, «maldito (sea el hom- 
bre que la abra)», en la inscripción de 
una tumba de Silwan del s. vi1/vI, KAI 
N. 191 B, línea 2; el arameo ylwtiwn, «mal- 
dicen», en los oráculos de Ahigar, línea 
151 (Cowley, 217.225). 

El hebreo ”rr aparece como forma verbal 
en qal, nifal y piel (cf. Jenni, HP 216); 
como forma nominal, mera, «maldición» 


(BL 492). 


2. En el AT la raíz "r está docu- 
mentada en total 68 X: en qal 55 Xx 
(de ellas 40 Xx en la forma de partici- 
pio pasivo *4rúr, de la que hay que 
partir para realizar un estudio semán- 
tico), en piel 7 X, en nifal 1 x (Mal 
3,9, participio); el sustantivo m"eérá 
aparece 5 X. 

Nm 22,6, yPar debe entenderse, si- 
guiendo a BL 433, como imperfecto 
gal pasivo. 

Su distribución es muy irregular; las 
palabras de este grupo aparecen en al- 
gunos textos concretos con marcada 
frecuencia: Dt 27,15-28,20 (19 Xx), Nm 
22-24 (7 X), Nm 5,18-27 y Mal (6 x 
cada uno), Gn 3-9 J (5 X). 


3. a) El significado de rr, «malde- 
cir = cargar con la desgracia», que 
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limita con —="h, => qll piel y otros 
verbos de maldecir (cf. J. Scharbert, 
«Fluchen» und «Segnen» im AT: Bibl 
39 [1958] 1-26; H. C. Brichte, The 
Problem of «Curse» in tbe Hebrew 
Bible [19631), se deduce de las con- 
cepciones orientales antiguas y vetero- 
testamentarias en torno a la bendición 
y a la maldición (bibliografía en 
F. Horst, RGG V, 1649-1651; C. Wes- 
termann, BHH 1, 4875; últimamente, 


-W. Schottroff, Der altisr. Fluchspruch 


[1969] y, principalmente, de la oposi- 
ción semántica con respecto a —> brk, 
«bendecir», oposición que aparece más 
patente en las fórmulas con "4rur o 
con el correspondiente bárak. 

Para entender la relación semántica 
entre "4rúr y las demás formas verbales 
debe compararse Gn 27,29 y Nm 24, 
9 con Gn 12,3; Gn 3,17 con 5,29. El 
verbo ”rr, por tanto, no significa otra 
cosa que «hacer *4r2r, declarar arúr, de- 
signar a alguien como ”4rúr». 

La limitación de nuestro término al 
significado de «atar, retener», que es- 
tudia E. A. Speiser, An angelical «Cur- 
se»: Exodus 14-20: JAOS 80 (1960) 
198-200, afecta sólo al empleo meto- 
nímico en la expresión acádica arrat la 
napsuri, «maldición sin solución». 

r aparece en 12 ocasiones como 
concepto opuesto a brk, «bendecir»: 
Gn 9,255; 12,3; 27,29; Nm 22,6.12; 
24,9; Dt 28,16-19; cf. 3-6; Jue 5,23s; 
Jr 17,5, cf. 7; 20,14; Mal 2,2; Prov 3, 
33. Un "arur es, por tanto, lo contrario 
de un barúk, alguien perseguido y al- 
canzado por la desgracia, cuya existen- 
cia es desgraciada y cuya presencia trae 
desgracia. 


La existencia desgraciada de un 4rúr 
está gráficamente descrita en Dt 28,15-68: 
un *4rár no cosecha sino fracasos en todo 
lo que emprende. Por eso Balak pretende 
hacer de Israel un *4rúr por medio de 
Balaán, para poder expulsarle después más 
fácilmente (Nm 22,6). “rarim son hom- 
bres que están en posición subalterna y 
deben servir a otros, sin llegar nunca a ser 
«rama verde» (Gn 9,25; Jos 9,23). Uno 
que es «tico en mérot» es uno que debe 
sufrir siempre escasez (Prov 28,27). Un 
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arur se asemeja, según Jr 17,5s, a la zarza 
miserable que lleva una existencia pobre 
y triste, luchando por sobrevivir en la es- 
tepa, y, según Jr 20,14-16, es como una 
ciudad desolada irremisiblemente. La mal- 
dición de Josué sobre Jericó debe reali- 
zarse en el reconstructor de esta ciudad, 
quien perderá a su primogénito y a su 
último hijo (Jos 6,26); Jonatán, que ha 
cargado sin saberlo con la maldición de su 
padre, hace imposible la pregunta normal 
del oráculo, debido precisamente a que es 
un *4rur (1 Sm 14,24-28.37). "arur es el 
cadáver de Jezabel (2 Re 9,34), por una 
parte porque pesaba sobre ella una pala- 
bra profética de desgracia (1 Re 21,23), y 
por otra porque toda su existencia había 
traído desgracia al pueblo. *arúr es la ser- 
piente por su existencia miserable y por el 
miedo que infunde (Gn 3,14); >arur es el 
suelo, porque no da más que fatiga y tra- 
bajo inútil (Gn 3,17; 5,29). 

Por otro lado, es imposible declarar 
arúr a un báruk, es decir, a uno a quien 
acompaña el éxito y la fortuna (Nm 22, 
12; cf. 23,8) o al soberano, de cuyo ser 
bárúk depende el bienestar de todos (Ex 
22,27). 

b) Se emplea sobre tudo el término 
en las fórmulas *4rúr (38 x, en forma no 
predicativa sólo en 2 Re 9,34 y Sal 119, 
21, pero cf. G). La fórmula es «“arár es 
NN>» o «arúr es aquel que...». 

La designación del afectado se hace por 
lo general por medio de la expresión *4rúr 
bPis “Ser... (Dt 27,15; Jos 6,26; 1 Sm 
14,24.28; Jr 11,3; 20,15; cf. 17,5 y KAI 
N. 191B, línea 2) o simplemente *“$er 
(Dt 27,26), frecuentemente también por 
medic Je un participio (Gn 27,29; Nm 
24,9; Dt 27,16-25; Jue 21,18; Jr 48,10.10; 
Mal 1,14), y en ocasiones por medio de 
una alocución directa: «>4rúr eres tú» (Gn 
3,14; 4,11; Dt 28,16.16.19.19). 


La fórmula "arar tiene una doble 
función. En primer lugar sirve para de- 
signar como *4rúr a una determinada 
persona, sea o no conocida por el que 
pronuncia la fórmula, es decir, para 
cargarla con desgracia por medio de la 
eficacia inherente a la fórmula, que en 
algunas circunstancias es pronunciada 
por una persona especialmente capaci- 
tada (Nm 22-24); contra Scharbert, loc. 
cit., 6, hay que decir que en principio 
cualquiera es capaz de pronunciar la 
fórmula *4rur eficazmente). Probable- 
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mente en todos los casos en que el tex- 
to habla de ”rr se está pensando en la 
pronunciación de la fórmula *arúr, En 
general, y para dar mayor vigor a la 
fórmula, se describe con más detalles 
la desgracia con que se carga a la víc- 
tima (cf., por ejemplo, Jos 9,23; Jr 20, 
14s). 

También se pueden designar como 
'Grúr animales o cosas: la serpiente 
(Gn 3,14), el suelo (Gn 3,17), un día 
(Jr 20,14; cf. Job 3,8), la «cólera» de 
un hombre (pata que no le afecte di- 
rectamente a él, Gn 49,7). 

En segundo lugar, la fórmula *4rúr 
sirve como «maldición eventual» para 
crear, por medio de la eficacia de la 
fórmula, una zona de maldición, es de- 
cir, una esfera de desgracia potencial, 
en la que se introduce cualquiera que 
comete una acción señalada en la fór- 
mula (por ejemplo, Jos 6,26; Jue 21, 
18; 1 Sm 14,24.28; Jr 48,10). En algu- 
nos textos claramente «litúrgicos» se 
crea por medio de fórmulas en serie 
(12 fórmulas "arár, en Dt 27,15-26; 
6 fórmulas "arar, en Dt 28,16-19) toda 
una red de potencias de desgracia que 
entran en actividad en el momento de 
la transgresión. Si las fórmulas se pro- 
nuncian en presencia de otras personas, 
éstas contestan por medio de un *4men 
(Dt 27,15-26; Jr 11,5 M; cf. Nm 5,22), 
que confirma la existencia de la esfera 
de desgracia potencial. 

En Nm 5,23 se introduce la maldi- 
ción escrita (ald) en una corriente de 
agua; ésta es llamada, por lo mismo, 
«agua que convierte en "4rúr» (máyim 
m*árerim) y en las ordalías trae desgra- 
cla a la mujer culpable. 

c) En Dt 28,16-20 y en Mal 2,2 el 
sustantivo mera, «maldición, impreca- 
ción», aparece en estrecha relación con 
el verbo "rr qal («enviar una maldi- 
ción» = «maldecir»); en Mal 3,9 apa- 
rece en relación con ”r nifal. En Prov 
3,33, m*éra es paralelo de la expresión 
verbal y*barek, «él bendice»; mera, 
por tanto, designa no sólo el efecto de 
rr, es decir, la desgracia (cf. Dt 28, 
20 G: ¿v8zua, «indigencia»; Prov 28, 
27 G: «ropita, «necesidad»), sino tam- 
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bién el mismo hacer "arar, es decir, la 
declaración de *4rár, con todos sus efec- 
tos consecuentes (contra Scharbert, loc. 
cit., 1). 


4. El grupo de palabras "rr tiene 
una doble importancia teológica: 

a) Yahvé es el Señor absoluto de 
todas las declaraciones ”4r2r. El mismo, 
cuando así lo decide, convierte a hom- 
bres y animales en *4r4r pronunciando 
las palabras fatales (Gn 3,14-17; 4,11; 
5,29; 12,3; Jr 11,3; Mal 2,2; cf. 3,9) 
y se sabe de él que su mérá persigue 
a diversa gente (Dt 28,20; Prov 3,33). 
Y, sobre todo, puede dar la vuelta a las 
declaraciones báruk de los hombres, in- 
cluso las de los sacerdotes (Mal 2,2) o 
dar el encargo de hacer lo contrario a 
un mago que se dispone a pronunciar 
un *3rúur (Nm 22-24). Por eso el hombre 
que declara a alguien "4rúr lo declara 
'arúr «ante Yahvé» (1 Sm 26,19). 

Yahvé declara "arar al malvado (rasa, 
Prov 3,33), al criminal (Gn 4,11), al 
demasiado listo (Gn 3,17), al que viola 
los mandamientos (Dt 28,20; Jr 11,3) 
o —en la teología posexílica— al que 
no desempeña rectamente su cargo sSa- 
grado (Mal 1,14; 2,2; 3,9). 

b) La esfera de desgracia potencial 
que se crea por medio de la declaración 
de *arúr está limitada por la sabiduría 
de Yahvé. *arúr, es decir, perseguido 
por la desgracia, es aquel que se mueve 
fuera de la esfera señalada por la sabi- 
duría de Dios, o sea, el que actúa den- 
tro de la esfera de lo prohibido por 
Yahvé. Esto se expresa con especial 
claridad en la oposición de la declara- 
ción de bárúuk y de la declaración de 
arúr (Dt 27,11-26; 28; "arúr solo en 
Jr 11,3): el que actúa dentro del marco 
de las ordenaciones divinas es baruk 
(= acompañado por la fortuna), fuera 
de este marco se es *4rúr (= alcanzado 
por la desgracia). Con una formulación 
más sapiencial se encuentra el mismo 
principio en Jr 17,5 y 7: barúk es el 
hombre que edifica su vida en la pre- 
sencia de Dios y deposita en éste toda 
su confianza; *4rar, por el contrario, es 
el que deposita su confianza en los 


tan $ piel Desposar 


360 


hombres. Según Jr 48,10, "arúr es aquel 
que trata con negligencia o pone difi- 
cultades a la obra de Dios. Como ya 
hemos visto, la declaración de ”arúr 
hecha directamente por el mismo Yahvé 


- se dirige contra aquellos que no se so- 


meten totalmente a él (Gn 3,14.17; 4, 
11; Sal 119,21). En Malaquías se crea 
la esfera de desgracia especialmente a 
causa de una actividad cúltica inco- 
rrecta, a causa de la ofensa hecha a Yah- 
vé en el culto (Mal 1,14; 3,9). 


5. El empleo de este grupo de pa- 
labras en Qumrán es semejante al del 
AT: la fórmula *"4rúr es mucho más fre- 
cuente que el simple verbo (cf. Kuhn, 
Konk., 23). Por el contrario, en el NT 
(cf. L. Brun, Segen und Fluch im Ur- 
christentum [19321; J. Behm, artículo 
«vatiómus: ThW 1, 355-357; EF. Búch- 
sel, art. ÁLOÓL: ThW I, 449-452), ÉTILACOL* 
TAPaTos = 'dráúr se emplea sólo en 
una cita veterotestamentaria (Gál 3, 
10 = Dt 27 ,26; el ETLAO TOLDO TOS de 
Gál 3,13 corresponde no a una fórmula 
árúr, sino a la expresión constructa 
gilelat "*lobim, en Dt 21,23). 


C. A. KELLER 
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1. $ piel, «desposar a una mujer», 
tiene correspondientes inmediatos sólo 
en hebreo y arameo posbíblicos (*rs, 
también en qal, por ejemplo, el parti- 
cipio pasivo del hebreo medio ”4rús, 
«novio», y en las correspondientes for- 
mas verbales pasivas). 


Se puede suponer que existen relaciones 
con el acádico erésu, «solicitar, pedir» 
(AHw 239s; CAD E 281-285; es raro el 
participio éri$u, «novio», AHw 242b; CAD 
E 301a; cf. el ugarítico "$, «pretender», 
WUS N. 243; UT N. 379; el hebreo 
reset, «deseo», Sal 21,3) y con el árabe 
“arús, «novio, novia»; "atrasa, «celebrar una 
boda» (KBL 90a; P. Wernberg-Moller, JSS 
11 [1966] 124), pero no con el acádico 
erésu, «labrar» (raíz hr£, hebreo br3, «la- 
brar») en la metáfora de la mujer-campo 
(así, A. Sarsowsky, ZAW 32 [1912] 404s). 
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2. ”rí aparece 11 X en el AT: 6 Xx 
en piel (Dt 20,7; 28,30; 2 Sm 3,14; 
Os 2,21.21.22) y 5 x en pual (Ex 22, 
15; Dt 22,23.25.27.28). 


3. El significado base en piel (re: 
sultativo, que express un efecto jurídi- 
camente perceptible, cf. Jenni, HP 248) 
se puede traducir por «desposar una 
mujer»; la traducción libre «prometer: 
se (referido al hombre)» no debe en- 
tenderse, según nuestro sentido actual, 
como designación de la simple promesa 
de matrimonio en la que todavía queda 
la posibilidad de volverse atrás, a dife- 
rencia del acto jurídico público del ma- 
trimonio (cf. ¿mf.). El verbo es com- 
plementado por el simple acusativo; 
cuando se menciona la dote aparece el 
b* pretiz (2 Sm 3,14: «por el prepucio 
de cien filisteos»; cf. Os 2,215). Sujeto 
es siempre el hombre (en Os 2,21s es 
Yahvé, cf. ¿inf.); objeto es la mujer que 
él desposa. Las formas pual designan 
el pasivo correspondiente «estar despo- 
sada (referido a la muchacha)». En es- 
tas frases el sujeto es la joven virgen 
(besala o nara berála, Ex 22,15; Dt 
22,23-28) o la muchacha (nara, Dt 22, 
25.27); cf. sobre esto D. H. Weiss, JBL 
81 (1962) 67-69. 

El escaso número de veces que apa- 
rece el término hace difícil determinar 
cuál es su significado jurídico (y lo mis- 
mo su exacta traducción). Lo designado 
con *$ debe distinguirse bien de la cele- 
bración del matrimonio propiamente 
dicho: un hombre puede desposar una 
muchacha sin haberla «tomado por es- 
posa» (1h, Dt 21,11; 22,13s y passim), 
cf. también bl, «casar», Dt 21 ¡13 y pas- 
sim; —> búáal; en direc-a contraposición 
a "r$ aparece lgh en Dt 20,7 y byb 
l*i$$4 en Dt 22,29). También debe se- 
ñalarse claramente la diferencia entre 
$ y $RD, «cohabitar» (Ex 22,15; Dt 22, 
23.25.28; $gl, Dt 28,20). Por lo mismo, 
sIb piel, «repudiar», no es el concepto 
opuesto de ”r$, sino de lgh y de hybh 
l*issa (Dt 22 19. 29% 24:13: 4). | 

Por otro lado, es obvio que a un ?$ 
sigue un lgh o un Skb: el desposado 
está libre del servicio militar, para que 


tas 75 piel Desposar 
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pueda casarse con su mujer (Dt 20,7), 
y cuando un desposado no puede gozar 
de su mujer es que está bajo una mal. 
dición (Dt 28,30). El estar desposado 
es una situación legal que se halla bajo 
protección, lo mismo que el matrimo- 
nio; si esa relación es violada, el cul- 
pable recibe, lo mismo que un adúltero, 
la pena de muerte (cf. Dt 22,23s con 
22,22; Lv 20,10 y otros). 

Se podría, pues, considerar que ?rS 
piel indica un acto no idéntico cierta- 
mente con la celebración matrimonial, 
pero que en cuanto acto jurídico vincu- 
lante pone en acto el matrimonio. Esta 
interpretación se confirma por el hecho 
de que en los desposorios es un ele- 
mento esencial el que el novio entregue 
la dote (móbar, Gn 34,12; Ex 22,16; 
1 Sm 18,25) al padre de la novia (cf. 
1 Sm 18,25 con 2 Sm 3,14; Gn 34,12). 
Si uno seduce a una muchacha todavía 
no desposada, debe de todas formas pa- 
gar la móbar antes de casarla (Ex 22, 
15 con el verbo mbr qal, «adquirir tras 
el pago de la móbar»; Dt 22,29: «dar 
cincuenta piezas de plata»). 


Sobre el matrimonio en el AT, cf. 
E. Neufeld, Ancient Hebrew Marriage 
Laws (1944); EF. Horst, art. Ebe im AT: 
RGG Il, 316-318 (con bibliografía); de 
Vaux I, 45-64,322s; sobre los «desposo- 
rios» en el derecho matrimonial del Orien- 
te Antiguo y del judaísmo, cf. E. Kutsch, 
Salbung als Recbtsakt (1963) 27- 33 (con 
bibliografía). 


4. El empleo descrito de $ piel 
vuelve a aparecer en la profecía de 
Oseas: Os 2,21s. Aquí, en el anuncio 
profético de salvación, el sujeto es 
Yahvé; la mujer interpelada es, según 
el lenguaje figurado de Oseas (tomado 
del culto cananeo de Baal), Israel. La 
relación matrimonial con Yahvé, que 
la impúdica Israel ha roto (2,4ss), vol- 
verá a comenzar —en esto consiste pre- 
cisamente la salvación anmunciada— y 
durará «para siempre». Yahvé es quien 
paga también la móbar (cf. la partícu- 
la b* cinco veces repetida: «a costa 
de la salvación, de la justicia»). Aquí 


yuelve a confirmarse que "$ no indica 
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un acto jurídico no vinculante, sino un 
acto jurídico público y «válido para 
siempre» (Rudolph, KAT XITI/1,80; 
Wolff, BK XIV/1 56, 63s, habla incluso 
de una «celebración jurídica vinculante 
del contrato matrimonial» y traduce *rS 
por «adquirir por esposa»). 


5. Los LXX traducen $ en Dt 28, 
30 y 2 Sm 3,14 por xuBdvev; en los 
demás casos, siempre por uynoTedeLy, 
que es usado también en Mt 1 18; 
Lc 1,27; 2,5 para referirse a la situa- 
ción jurídica de María. 


J. KUHLEWEIN 


Uy 5 Fuego 


1. La palabra aparece en casi todas 
las ramas semíticas (con excepción del 
árabe) en el sentido de «fuego». 


En árabe, y en parte en arameo, 3 
palabra semítica común (*i*[at-], cf. 
P. Fronzaroli AANLR  VIII/20 [1965] 
145-149) está sustituida por formas de la 
raíz núr, «ser claro» (árabe nár, arameo 
núr); en siríaco, "es$ata conserva todavía 
el significado de «fiebre». 

El hebreo ?%$$e, «sacrificio» (no nece- 
sariamente «sacrificio de fuego»), proba- 
blemente no pertenece a *e$, cf. J. Hoftij- 
zer, Das sogennante Feueropfer: ES Baum- 
gartner (1967) 114-134, 


2. Estadística: ¿$ aparece 378 X en 
el AT hebreo (Ez 47 X, Jr 39 Xx, 18 33 X, 
Lv 32 x, Dt 29 x, Sal 28 X, etc.; Gn 
sólo 4 X, ausente en Jon, Ag, Rut, Ecl, 
Esd, Est); se deben contar además *es32 
1 Xx (Dn 7,11; considerado generalmente 
como femenino abstracto, pero podría ser 
también masculino enfático, cf. Fitzmyer, 
Sef, 53) y núr 17 Xx (Dn 3, 6-27; 7,98). 

En esta estadística se han incluido los 
textos de Jr 51,18 y Hab 2,13, donde HAL 
89b, siguiendo a G. R. Driver, JSS- 4 
(1959) 148, supone la existencia de una 
palabra >e$ TI, «pequeñez». 

Dentro del "AT no está documentada la 
forma plural (cf. Eclo 48,3); M. Dahood 
supone una forma dual en Jr 6,29, Bibl 44 
(1963) 298. Deben corregirse y descartarse 
Nm 18,9; Dt 33,20; Ez 8,2a. 


Un es 
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3. a) "es designa concretamente el 
fuego como un elemento independiente 
de la cultura humana tal como se utili- 
za en el uso doméstico (por ejemplo, 


_1s 44,16) y artesanal (por ejemplo, Ez 


22,20, referido al trabajo del metal; 
Job 28,5, referido al trabajo minero). 
En la guerra se combate contra el ene- 
migo por medio del fuego (por ejemplo, 
Is 50,11, z2q0£, «flechas incendiarias»); 
en especial, las leyes de la guerra santa 
exigen que todo lo perteneciente al ene- 
migo sea pasado por el fuego (Dt 13, 
17; —> prm; ejemplos: Jos 6,24; 7,15; 
8 8; Jue 20,48; semejante, Nm 31 10). 
La pena de muerte es ejecutada en de- 


terminadas ocasiones por medio del 
fuego (Lv 20,14; 21,9; cf. Gn 38,24; 
en contexto de la transgresión de las 


leyes de la guerra santa, Jos 7,15.25). 
En el culto, el fuego es importante, 


ya que la víctima de los sacrificios sue- 
le ser quemada (sobre la regulación de 


los diversos tipos de sacrificio, cf. Lv 
1ss; sobre el fuego como medio de pu- 


rificación ritual, > tbr; sobre la acción 
de quemar lo sagrado para preservarlo 
de la profanación, —> qd3). El fuego 


está sometido a diversas normas; cuan- 
do no corresponde a ellas, es un eS 
zara, «fuego ilegítimo» (=> zár; Lv 10, 


1; Nm 3,4; 26,61, el fuego de Nadab y 


Abihú), portador de desgracia. Cotres- 


ponde a un estrato tardío de la legisla- 


ción sacerdotal la norma de que nunca 
debe extinguirse el fuego sobre el altar 


(Lv 6,1ss; cf. J. Morgenstern, The Fire 
:on the Altar [1963]; sobre el posterior 


desarrollo legal en torno a la prescrip- 


ción, cf. 2 Mac 1,18ss). 


Una especial prohibición afecta en el 
AT a la costumbre de sacrificar: niños 
a «Moloc» (R. de Vaux, Les sacrifices 
de l"A.T. [19641 67-81; expresiones: 

> br hifil lammólek, Lv 18,21; 2 Re 
23, 10; Jr 32,35; “br hifil »2 és, «hacer 
pasar por el fuego», Dt 18,10; 2 Re 16, 
32.2. 0.2833 “DE :2 Re 17,17; 21, 
6:32 Gr 33.6; 2 Re 23,10; Ez 20,31; 
$rp bres, «quemar», Dt 12 31; 2 Re 
Als Jr 7,31; 19,5 M; cf. también Lv 
20,2-5; ls. 30,33 . Jr 3,24; Ez 16,21; 
23,37; Sal 106,375; sobre tófet, «ciu- 
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dades de fuego», cf. KBL 1038b). Los 
sacrificios se dedican a un dios Malak 
(distinto, O. Eissfeldt, Molk als Op- 
ferbegriff im Punischen und das Ende 
des Gottes Moloch [19351); > málek 
de. 


*b) En HAL 89 se da una enumera- 
ción completa de los verbos y sustantivos 
relacionados con és. Aquí mencionamos 
los verbos específicos ce encender /quemar/ 
consumir: 


1) or hifil, «encender», en Mal 1,10; 
Is 27,11, junto al significado normal de 
«hacer brillar», lo mismo que ar, «bri- 
llo» > «(brillo del) fuego»; 

2) br qal, «quemar» (38 X), piel, «en- 
cender, mantener el fuego» (13 X), pual, 
«ser encendido» (1 Xx), hifil, «consumir» 
(6 X); además, b“éra, «material combus- 
tible» (Ex 22,5); cf. Jenni, HP N. 31; 

3) dlg gal, «dar fuego» (Abd 18; Sal 
7,14; hifil Ez 24,10; cf. Hal 214b y 
J. Blau, VT 6 [1956] 246; L. Kopf, VT 8 
[1958] 170s); además, dallegqet, «ardor 
febril»; 

4) yst gal, «encender, consumir» (4 X), 
nifal, «encenderse, consumirse» (6 X); hi- 
fil, «dar, aplicar fuego» (17 XX); forma se- 
cundaria sut hifil, «encender» (1s 27,4); 

5) yad qal, «quemar» (3 Xx), hofal, 
«ser encendido» (5 Xx); además, y“gód, 
«incendio» (Is 10,16 ter), yágud (Is 30,14) 
y moqgéd (Lv 6,2, cf. Elliger, HAT 4,81; 
Is 33,14; Sal 102,4), «hogat»; 

6) kwb nifal, «quemarse» (Is 43,2; 
Prov 6,28); además, k“wiyya (Ex 21,25.25) 
y ki (Is 3,24), «quemadura», mikwa, «he- 
rida de quemadura» (Lv 13,24-28); 

7) 1bt, «consumir, quemar» (qal Sal 57, 
5; 104,4; piel 9 X); además, lábat, «llama, 
brasa» (Gn 3,24); 

8) nsq nifal, «encenderse» (Sal 78,21), 
hifil, «encender» (Is 44,15; Ez 39,9); 

9) srb nifal, «quemarse» (Ez 21,3); 
además, *sarab, «ardiente» (Prov 16,27) y 
sárebet, «quemadura, cicatriz» (Lv 13,23, 
28); | 
10) adh qal, «encenderse, prender» 
(5 x); además, gaddábat, «fiebre» (Lv 26, 
16; Dt 28,22), »eadab, «(pedernal) berilo» 
(Is 54,12); | 

11) Srp, «consumir» (qal 102 Xx, nifal 
14 Xx, pual 1 Xx); además, sS'refa, «consu- 
mido, quemado, cenizas» (13 X, cf. sup. 
b“era, sólo en 2 Cr 16,14; 21,19, «inct- 
neración»), risrafóf, «quema» (Is 33,12; 
Jr 34,5). | 
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En arameo-bíblico aparecen, junto a dla 
gal, «quemar» (Dn 7,9), y ygd qal, «que- 
mar» (Dn 3,6-26; además, y“geda, «que- 
ma», 7,11), los verbos zh qal, «calentar» 
(Dn 3,19.19.22), y brk hitpael, «ser que- 
mado» (3,27). 

Verbos de extinción son: dk qal, «ex- 
tinguir» (7 X), pual, «extinguirse» (Sal 
118,12; nifal, «desaparecer», Job 6,17), 
con la forma secundaria xk nifal, «apagar- 
se» (Job 17,1, y Rbb qal, «extinguir» 
(14 x), piel, «extinguir» (10 X). 

Entre los sustantivos de significado pa. 
recido el más importante es láhab/lebába, 
«llama» (12,19, también con el significado 
de «cuchilla»; en Ex 3 2, labbat-e$ se debe 
corregir en lahbebet-es; Salbebet, «lla- 
ma», en Ez 21,3; Job 15,30; Cant 8,6, 
texto enmendado, es un arameísmo; cf. 
Wagner N. 305); se deben mencionar tam- 
bién resef, «llama, brasa» (7 Xx; cf, 
A. Caquot, Sem 6 [1956] 53-63), y $abzb, 
«llama» (Job 18,5; cf. Wagner N. 304; er. 
arameo-bíblico, $'bib, «llama», Dn 3,22; 
7,9). 


c) El fuego se emplea, igual que en 
otras lenguas, como imagen de las pa- 
siones ardientes: ira (Os 7,6, texto en- 
mendado; sobre el fuego de la ira de 
Yahvé, cf. inf. 4), dolor (Sal 39,4), 
amor (Cant 8,6), adulterio (Job 31,12; 
Prov 6,275), afán polémico (Prov 26, 
20s), injusticia (Is 9,17), pecado en ge- 
neral (Eclo 3,30 y passim). El punto 
de comparación es en primer lugar la 
fuerza destructora, más raramente la 
función iluminadora del fuego (Nah 2, 
4; cf. F. Lang, ThW VI, 934, donde se 
hace referencia a los diversos juegos de 
palabras que se forman con este tér- 
mino). 


4. Dentro de la tradición religiosa 
el fuego ocupa un lugar específico en 
el motivo de la teofanía. 

El origen de la concepción que Israel 
tenía de la teofanía es doble, en con- 
formidad con el significado original del 
fuego. En la teofanía del Sinaí se pien- 
sa originalmente en un fuego volcánico 
(así, la narración yahvista en Ex 19,18, 
ct. Noth, ATD 5,86.1255.128s; J. Jere- 
mias, Theophanie [19651] 104ss). La 
otra representación de la teofanía pro- 
viene de la religiosidad cananea: la idea 
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de la teofanía que se da en una tem- 
pestad acompañada de rayos (por ejem- 
plo, Sal 18,8ss; 29; 97,2ss; cf. paralelos 
extraisraelíticos en Jeremías, loc. cif., 
75ss; P. D, Miller, Fire in the Mytho- 
logy of Canaan and Israel: CBQ [1965] 
256ss; también el elohísta describe pat- 
cialmente la teofanía del Sinaí como 
una tormenta, cf. Noth, loc. cif., 128s). 
Ambas representaciones se mezclaron 
en seguida (por ejemplo, Hab 3,3ss). 
Estrechamente unida con la tradición 
de la teofanía y, por tanto, del fuego 
aparece la representación de la kabod 
(=> kbd) de Yahvé (Sal 29; 97,6; Is 10, 
16; cf. Ez 10; cf., además, von Rad 1, 
253). | 

Representaciones antiguas de tipo es- 
pecial aparecen en casos aislados como 
apariciones que acompañan a un dios 
en Gn 15,17 («antorcha de fuego») y 
Ex 3,2 («llama que sale de una zarza»; 
sobre esto, cf. Noth, ATD 5,26). 

La representación del fuego del Sinaí 
adquiere un colorido especial en el ho- 
rizonte de ideas del Deuteronomio y del 
escrito sacerdotal. El Dt (y el escrito 
deuteronomístico) habla en forma este- 
reotipada del «monte que arde en fue- 
go» (Dt 4,11; 5,23; 9,15); más esencial 
es la representación de «Yahvé que ha- 
bla desde el fuego» (Dt 4,12.15.33.36; 
5,45.22.24-26; 9,10; 10,4; 18,16): to- 
dos los elementos de la teofanía están 
subordinados a la acción de hablar por 
parte de Yahvé. P habla de la «colum- 
na de fuego» (“ammúd *e$) durante la 
noche y de la «nube» (> “ánán) du- 
rante el día, apariciones que no están 
ligadas al Sinaí, sino que marchan de- 
lante de Israel (Ex 13,215; 14,24; 40, 
38; Nm 9,15s; 14,14; cf. Neh 9,12.19; 
unido con el Sinaí y con kabod, Ex 24, 
lós: «como un fuego ardiente»). Re- 
presentaciones semejantes aparecen en 
Dt 1,33; Is 4,5; Sal 78,14. Con inten- 
ción espiritualizante designa el deutero- 
nomista al mismo Yahvé como «fuego 
que consume» (és "0k*la, Dt 4,24; 9,3; 
también Is 33,14 y 30,27: «su lengua»). 
1 Re 19,12 favorece una comprensión 
literal de la expresión (junto al fuego 
son mencionados los demás elementos 


es 
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de la teofanía; cf. J. Jeremias, loc. cif., 
112-115; J. J. Stamm, FS Vriezen 
[19661 327-334). 

En las corrientes de tradición de los 
Salmos y de la profecía dependiente 
de ellos la teofanía se refiere menos a 
la palabra de Dios que a su actuar, de 
forma que aquí lo importante es la 
actividad del fuego. Dios aparece en 
el «fuego de su ira» (>"af, > hema, 
> ebrá; Dt 32,22; 1s 30,27.30; Jr 4, 
4: 15,14; 17,4; 21,12; Ez 21,368; 22, 
21.31; 38,19; Nah 1,6; Sal 89,47; Cant 
2,4; también => gira, «celo», aparece 
en Ez 36,5; Sof 1,18; 3,8; Sal 79,5), 
que ataca a enemigos del mundo mítico 
o histórico (potencias del caos, pueblos 
extranjeros, pecadores, y al mismo ls- 
rael también: Sal 46,10; 68,3; Is 94. 
18; 66,15s; Am 1s, etc.; frecuente tam- 
bién en Jr, por ejemplo, 11,16; 17,27 
y passim). Separado del contexto de la 
teofanía aparece también el fuego como 
fuego de juicio, que la apocalíptica co- 
loca al final de los tiempos (Is 66,24; 
Zac 9,4; Dn 7,9ss y passim). 

R. Mayer, Die biblische Vorstellung 
vom Weltenbrand (1956) 79ss, presen- 
ta una detallada lista de los pasajes del 
AT que hablan real o (aunque no siem- 
pre es fácil discernir) figuradamente 
del fuego como instrumento de la eje- 
cución del juicio. 

Aunque la imagen de la fundición 
del metal aparece ya antes en el anun- 
cio de juicio (cf. Is 1,25; Jr 6,27-30; 
9.6; Ez 22,17-22), sin embargo, del 
«juicio purificador» por medio del fue- 
go se puede empezar a hablar sólo en 
Zac 13,9 y Mal 3,2s (Mayer, loc. cit., 
113s; cf. también G. Rinaldi, La pre- 
parazione dell argento e il fuoco purifi- 
catore: BeO 5 [1963] 53-59). 

En la narrativa popular el fuego de 
la teofanía se convierte en un mila- 
groso «fuego de Dios» (2 Re 1,9ss; Job 
1,16 y passim). También los ángeles 
tienen parte en este fuego divino (Ez 
10,2.6s; 28,14; 2 Re 6,17). 


5. El judaísmo tardío y el NT en- 
lazan (prescindiendo de la elaboración 
y desarrollo de algunos textos vetero- 
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testamentarios concretos) con el empleo 
de la apocalíptica. Cf. F. Lang, Das 
Feuer im Sprachgebrauch der Bibel, 
Diss. Túubingen (1951) (dactilografia- 
da); íd., art. rúp: ThW VI, 927-953. 


F, SroLz 


Ms > ¿552 Mujer 


1. La palabra SSa, «mujer», corres- 
ponde al semítico común *anf-at (P. 
Fronzaroli, AANLR VIII/19 [1964] 
162.166. 245. 262): acádico ass$atu, «es- 
posa» (además, como cananeísmo, is, 
«mujer, hembra», AHw 399a; CAD I/ 
J 267b); ugarítico, att, «esposat»; 
arameo, *int*tG/P3tt*t4, «mujer»; árabe, 
unta, «femenino»; etiópico, amest, 
«mujer». 


La radical £ no permite hacer derivar la 
palabra del hebreo $, «hombre» (contra 
la etimología popular de Gn 2,23); no es 
posible ofrecer una etimología. Contra el 
intento de hacerla derivar de la raíz "n£, 
«ser débil» (por ejemplo, Driver, CML 
152, nota 17), está la vocalización del acá- 
dico enesu, «ser débil», que presupone una 
laringal fuerte como primera radical, mien- 
tras que el árabe *anuta debe ser denomi- 
“nativo (cf. Fronzaroli, loc. cit., 162s). 

Sobre las formas irregulares ¿Set en sin- 
gular constructo y nasim2 plural, con su 
posible comparación cor. $, «hombre», o 
el correspondiente asin, «hombres», a 

L 617. 

El plural >$$0£, formado a partir del sin- 
gular, está documentado sólo en Ez 23,44 
(texto dudoso) (cf. Zimmerli, BK XIII, 
5358). 

.*2. Lo mismo que ?5$, también >$$2 
aparece con mayor frecuencia en los libros 
narrativos (Gn, Jue 1/2 Sm): 


Total 


Singular Plural 
Gn 125 21 152 
Ex 32 6 38 
Lv 344 1 35 
Nm 30 11 41 
Dt 33 8. 41 
Jos 2.8 Zo 10 
Jue 55 14 69 
1 Sm 4 12 34 
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Singular Plural Total 
2 Sm 40 9 49 
1 Re 29 9 38 
2 Re 16 3 19 
Ís 6 6 12 
Jr 12 24 36 
Ez 13 8 +1 22 
Os 5 — 5 
Am 2 q. 2 
Mig — 1 1 
Nah — 1 1 
Zac 2 7 9 
Mal 3 — 3 
Sal 3 — 3 
Job 7 1 8 
Prov 23 2 25 
Rut 13 2 15 
Cant — 3 3 
Ecl 3 — 3 
Lam — 3 3 
Est 5 16 21 
Dn — 2 2 
Esd A 11 12 
Neh 2 8 10 
1 Cr 16 4 20 
2 Cr 8 11 19 
Total AT 568 212 + 1 781 


En Lisowsky faltan los textos de 1 Re 


1456 


En el arameo bíblico aparece 1 Xx el 
plural »'“sehben, «sus mujeres» (Dn 6,25; 
el singular Panta] anttá correspondiente a 
n sin no está documentado, pero aparece 


en el arameo imperial, cf. DISO 265). 


3. 4) En su elicado base de 


«mujer» (la persona de sexo femenino) 


está contenida ya su correlación con %3, 
«hombre» (las mismas formas de dos 
vocablos en hebreo hacen resaltar aún 


más esta correlación, cf. Gn 2,23). 


En la gran mayoría de los casos el 
concepto está caracterizado por el en- 


-Cuentro matrimonial o extramatrimo- 


nial con el hombre. Junto a esto apa- 
recen también series nominales en las 
que este elemento sexual pasa'a segun- 
do plano. La expresión «hombre. o mu- 
jer» puede ser empleada en el sentido 
de «alguien, cualquiera»; «hombres y 


mujeres» puede también significar «to- 
dos»; para listas de estas expresiones 


y de las series «hombres/mujeres/ni- 


ños», cf. >" 111/1.: 
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Otro campo semántico natural está 
formado por los conceptos «hijo/hija/ 
niño» o sus correspondientes plurales, 
que aparecen también por lo general en 
series nominales. 

Ejemplos: «mujer/hijos/nueras» (Gn 
8,16, cf. 6,18; 7,7.13; 8,18); en naci- 
mientos, «mujer-hijo/hija» (Gn 18,10 
y passim; «mujeres/hijos» (Gn 32,23), 
«mujer/hijas» (Is 32,9 en paralelismo); 
muy frecuente, «mujeres/hijos» (Gn 30, 
26; Nm 14,3 y otros; Sal 128,3, en 
parallelismus membrorum). 

El campo semántico del término apa- 
rece caracterizado por un gran número 
de verbos, de los que mencionaremos 
sólo los más importantes: 


brb, «concebir» (Gn 25,21; Ex 2,2; 21, 
- 22; Jue 13,3 y otros); —> y!d, «engendrar» 
(Gn 3,16 y passim; además, brh y yld 
aparece con frecuencia uno junto a otro); 
> lqh, «tomar por esposa, casar» (Gn 4, 
19; Dt 23,1; Jue 14,2 y otros); byb I*i3%a, 
«Casarse» (Gn 24 67 y otros); nin [“i$$a, 
«dar por esposa» (Gn 16,3; Jue 21,1.7 y 
otros). Existe toda una serie de expresio- 
nes para designar la relación matrimonial: 
S$kb, «dormir» (Gn 26,10 y otros); —= yd", 
«conocer» (Gn 4,1.17 y otros); -b0” "el, 
«entrar a» (Gn 38, 8,9 y otros); —> glb piel, 
“erwat "1554, «descubrir las vergiienzas de 
una mujer» (Lv 18,6ss; 20,11.17-21); 
> qrb, «acercarse» (Lv 18,14 y otros); <“nb, 
- «violar» (Gn 34,2 y otros); $gl, «dormir 
con» (Dt 28,30 y otros). Mencionemos tam. 
bién los siguientes verbos: —>”bb, «amat»; 
> hmd, «deseat»; —15, «desposar»; zúb, 
«tener la menstruación»; ynq hifil, «sose- 
gar»; —> qn” piel, «ser celoso»; mb, «come- 
ter adulterio»; — 31h, «repudiar»; —> bed, 
«violar la lealtad». De época tardía deben 
mencionarse: yb hifil, «casar = traer a 
vivir consigo a una mujer» (Esd 10,2ss; 
Neh 13,23.27); > ys* hifil, «repudiar» (Esd 
10,3. 19). 


- No existen sustantivos sinónimos de 
$$ en su significado base. 

El término es usado sólo una vez 
referido a animales (Gn 7,2; cf. también 
Ez 1,9). 

b) Lo mismo que ”3, «hombre/ 
esposo» . (I11/2a), también se emplea 
$33 con frecuencia en el sentido espe- 
cífico de «esposa» (Gn 12,5; 2 Sm 11, 
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21 y passim). Son frecuentes las expre- 
siones X *é$et Y, «X, esposa de Y» 


(por ejemplo, Gn 11,31), y $em "¿sto X, 


«su esposa se llamaba X» (por ejemplo, 
Rut 1,2). 

Sobre la posición de la mujer en el 
AT, cf. Horst, art. Frau 11: RGG II, 
1067s, y la bibliografía allí citada. 

La palabra normal para designar a la 
«concubina» es pilegés (36 X; de ori- 
gen no semítico, cf. Ellenbogen, 134); 
en 1 Sm 1,6 aparece sara, «co-esposa, 
rival». Designaciones especiales para 
referirse a la esposa del rey o a las per- 
tenecientes al harén del monarca son 
las siguientes: Segal (Sal 45,10; Neh 2, 
6; arameo-bíblico, Dn 5,2.3. 23) y en 
arameo-bíblico lehéná (en Dn 5 siempre 
junto a Segal). 

En Lam 2,20 el contexto da al tér- 
mino el sentido limitado de «madre» E 


- en Gn 29,21 y Dt 22,24, el de «novia». 


En Ecl 7, 26 aparece brisa generaliza- 
do («la hembra» = = «el sexo femeni- 
no»). | | | 

c) En sentido metafórico se usa el 
término para desigñar a un hombre co- 
barde, pero sólo en los oráculos profé.- 
ticos contra los pueblos, donde única- 
mente de los soldados y guerreros de 
un pueblo extranjero se dice que se 
han hecho mujeres o como mujeres (ls 
19,16; Jr 48,41; 49,22; 50,37; 51,20; 
Nah 3 113). | 

iS$d aparece además como imagen 
aplicada a Israel o a Jerusalén: Os 2,4; 
Jr 3,1.3.20; Is 54,6; Ez 16,30.32; 23, 
2ss (cf. inf. 41). 

y) Compatado con 3, el término 
i$$d aparece mucho más raramente en 
el sentido generalizado de «cualquiera» 
(Ex 3,22; Ám 4,3; Rut 1,85). Expresio- 
nes para “¿la una... la otra» se forman 
con "4hb0t (>”*4b 3d) y re gt (Jr 9,19; 
referido a animales: Is 34,15.16; Zac 
11,9). 


4. Son varios los empleos del tér- 
mino en contextos más o menos teo- 
lógicos: i 

a) En las narraciones patriarcales, 
la promesa del hijo a la madre de la 
tribu constituye sin duda un motivo 
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muy antiguo. A la lamentación de la 
madre sin hijos contesta Dios (o su 
mensajero) prometiéndole un hijo: Gn 
17,19 (cf. 16,11); 18,10; 24,36; 25,21 
(cf. Westermann, Forschung am AT 
[1964] 19ss; sobre la cuestión de la 
poligamia, cf. W. Plautz, Monogarmie 
und Polyginie im AT: ZAW 75 [1963] 
3-27). 

b) En Gn 2-3 aparece "¿$$a sola 
17 X. Se deben señalar especialmente 
la etiología de la palabra en 2,23 (m2*- 
%5$, «del hombre ha sido tomada»), la 
función especial de la mujer en la his- 
toria de la caída y el castigo especial 
en 3,16. 

c) Sobre series como «hombres/ 
mujeres/niños (vacas /ovejas/asnos)» se 
debe hacer notar algunas circunstancias 
concretas, como, por ejemplo, la eje- 
cución del mandato de exterminio en 
la guerra de Yahvé (Nm 31,9.17; Dt 2, 
34; 3,6; Jos 6,21; Jue 21,10s; 1 Sm 
15,3; 22,19; 27,9.11). Series de este 
tipo aparecen en el anuncio profético 
de juicio (los enemizos de Yahvé son 
ahora los israelitas: Jr 6,11s; 14,16; 
38,23; Ez 9,6; formulando un deseo 
contra los enemigos: Jr 18,21). 

Un segundo Sitz ir Leben es el acto 
de proclamación de la ley, para el cual 
se han congregado «hombres/mujeres/ 
niños (/forasteros)» (Dt 31,12; Jos 8, 
35). Este mismo empleo vuelve a apa- 
recer en las asambleas populares que 
celebraron Esdras y Nehemías (Esd 
10,1; Neh 8,2s). 

d) Las mujeres extranjeras consti- 
tuyen un motivo teológico especial. En 
época antigua no constituía dificultad 
desde el punto de vista teológico la 
convivencia entre israelitas y cananeos 
(Gn 34; Ex 2,21; 4.20; cf. Dt 21,11. 
13). La teología deuteronomística en 
Jue y Re da un juicio claramente nega- 
tivo sobre esa convivencia con los ve- 
cinos: las mujeres extranjeras traen 
consigo a los dioses extranjeros y supo- 
nen un abandono de Yahvé (Jue 3,6; 
1 Re 11,1ss; 16,31; 21,25; 2 Re 8,18). 


La cuestión se hizo especialmente agu- 


da en los primeros años posexílicos: en 
el escrito sacerdotal (Gn 27,46; 28,1.2. 
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6.9; Nm 25,6ss, texto cercano a P) v 
en Esd 10,2ss; Neh 13,23ss. 

e) Abusar de una mujer es una «in- 
famia en Israel» (n*bala, > nábal), que 
atrae la ira y el castigo de Dios (Jue 
19s; cf. Gn 34). Por eso existe toda 
una serie de prescripciones legales que 
regulan las relaciones sexuales entre el 
hombre y la mujer: 

Nadie debe desear a la mujer de su 
prójimo (Ex 20,17; Dt 5,21). Si uno 
se acuesta con una mujer desposada 
(Dt 22,235) o casada (Dt 22,22), ambos 
son reos de muerte. Sobte el adulterio 
grava la pena de muerte (Lv 20,10; Nm 
5,11ss). La misma pena cae sobre una 
mujer que tiene trato sexual con un 
animal (Lv 20,16). En Lv 18 se regula 
toda una serie de relaciones sexuales 
intrafamiliares; en Lv 15, el comporta- 
miento durante la menstruación. Otras 
leyes que afectan a la mujer: Ex 19,15; 
21,22; Lv 12,1-8; Nm 6,2; 30,4ss; 36, 
3ss; Dt 17,2.5; 22,19; 24,1ss; 25,5. 

La profecía recoge en ocasiones estas 
prescripciones legales, parte en las acu- 
saciones contra los transgresores de la 
ley (de mandatos sobre la sexualidad: 
Os 2,4; Jr 3,1ss; 5,8; 29,23 y otros; 
idolatría: Jr 7,18; 44,15; Ez 8,14), 
parte en el anuncio profético de juicio 
(2 Sm 12,11; cf. Is 13,16; Jr 8,10; Zac 
14,2). Finalmente deben ser menciona- 
das las palabras de la Torá en Ez 18, 
6.11.15. 

La literatura sapiencial elabora de 
forma diversa los temas sexuales men- 
cionados:- la razón «te guarda de la 
mujer de otro» (Prov 2,16; 6,24; 7,5; 
cf. 6,29). Por lo demás, una mujer 
buena y sensata es un don de Yahvé 
(Prov 19,14; cf. la alabanza de la mu- 
jer honrada y diligente en Prov 31,10- 
31). 

f) En la profecía, Israel o Jerusa- 
lén son designados en ocasiones como 
esposa de Yahvé, por primera vez en 
Oseas (2,4; la acción simbólica de Os 
1,2ss; 3,1ss no pertenece a este con- 
texto). En una «acción legal por infide- 
lidad matrimonial» (Wolff, BK XIV/ 
1,37) la mujer infiel (= Israel) es acu- 
sada de adulterio. La imagen del matri- 
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monio, que Oseas tomó de la mitología 
cananea, sirve para combatir la tenden- 
cia de Israel hacia este culto cananeo 
de Baal con su prostitución sagrada. La 
imagen vuelve a ser recogida en la acu- 
sación de Jeremías (3,1.3.20) y de Eze- 
quiel (16,30,32; 23,44). De forma di- 
versa desarrolla esta misma imagen la 
proclamación salvífica del Deutero- 
isaías (Is 54,6): Israel es la «mujer de 
juventud» abandonada que Yahvé llama 
de nuevo. 

g) Una vez se compara el actuar 
salvifico de Y abvé con respecto a Israel 
con la actitud de una mujer hacia su 
hijo: Is 49,15: «aunque una mujer ol. 
vidase a su hijo...» (cf. Is 66,13, —> "em 
4e). 


5. En el NT vuelven a aparecer las 
siguientes líneas: 4) el tema de la mu- 
jer estéril a quien Dios promete un 
hijo (Lc 1); b) Gn 2-3 en Mc 10,7 pa- 
ralelos y otros; c) el tema de las «mu- 
jeres extranjeras» pasa en 1 Cor 7,12ss 
al tema del «cónyuge no cristiano»; 
d) al igual que en el AT, el matrimonio 
está especialmente salvaguardado (Mt 
5,31s; Ef 5,22ss), aunque faltan las 
numerosas prescripciones sexuales de 
aquél; e) sobre el empleo figurado, 
cf. Ap 21,2.9; 22,17. Cf. también 
A. Oepke, art. yuví]: ThW 1, 776-790. 


J. KUHLEWEIN 


DN 'asam Reato 


1. La raíz "%m o (según el árabe 
-atima, «desviarse») *"m no ha sido 
documentada todavía en documentos 
semíticos prehebreos o contemporáneos 
al AT (sobre el ugarítico, cf. D. Keller- 
mann, "a4ám in Ugarit?: ZAW “76 
[1964] 319-322; sobre el púnico, cf. 
Sznycer, 143). Sobre los equivalentes 
árabes (y ¿también etiópicos? ), cf. HAL 
92 


En hebreo se han formado de la raíz 
»m: el verbo en gal, nifal e hifil; el 
sustantivo abstracto "4$4m, que designa 


un estado (GK S 84s; BL 462s); el 


aux "¿sam Reato 
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abstracto "asma, originalmente infiniti- 
vo femenino (BL 317.463; claro toda- 
vía en Lv 4,3; 5,24.26); el adjetivo 
verbal *¿$em. 


2. El verbo está documentado 33 Xx 
en gal, una vez en nifal y otra en hifil; 
el nombre *4$4m 46 X, "asma 19 X y 
el adjetivo 3 X. 


Del total de 103 casos en que aparece 
la raíz, 49 pertenecen a las secciones P de 
Lv y Nm, 9 a 1/2 Cr, 8 a Ez y 7 a Esd. 
En las secciones legales de Ex y Dt la raíz 
no aparece nunca y en la literatura sapien- 
cial muy pocas veces (2 X). Los libros his- 
tóricos emplean raramente la palabra: Gn 
2X, Jue 1x, 1 Sm 4X (todas en el 
cap. 6), 2 Sm 1 Xx, 2 Re 1 x. Lo mismo 
vale del lenguaje de los profetas: destacan 
Ez con 8 casos y Os con 5 casos (verba- 
les); quedan Jr con 3 casos y Ám, Hab, 
Dtls, DtZac, Jl e Is 24 con 1 caso cada 
uno. Así, pues, el 70 por 100 de los casos 
corresponde a textos influidos por el cul. 
to y la teología de época exílica y pos- 
exílica. 

Los casos más antiguos corresponden al 
sustantivo *4$4m en Gn 26,10 (L/J) y 1 Sm 
6,3.4.8.17, después al adjetivo *4$em en 
2 Sm 14,13. Sólo más tarde aparece el 
verbo en Jue 21,22, seguido de "44m, en 
2 Re 12,17; "asma, en Ám 8,14; "asem, en 
Gn 42,21 (E), y finalmente el verbo en 
Os 4,15; 5,15; 10,2; 13,1; 14,1 y Hab 
1,11. 

La forma nominal asma, si prescindi- 
mos de Am 8,14 y Sal 69,6, aparece por 
primera vez en la época posexílica, inicial- 
mente junto a "asám (Lv 4,3; 5,24.26; 22, 
16). En Esd y Cr, donde, por una patte, 
aparecen los demás 13 casos, y por otra, 
ha desaparecido la forma "44m, la nueva 
forma ?asma ha sustituido a la vieja "4$4m. 
Este desarrollo se confirma en los textos 
de Qumrán, donde *aó4m sólo aparece dos 
veces y ?asma, por el contrario, 37 X (cf. 
Kuhn, Konk., 23s). 

En Jue 21,22; Is 24,6; Ez 6,6; Os 4,15; 
Hab 1,11; Prov 14,9; Est 10,19 existen 
dificultades textuales. 


3. a) El contexto, las fórmulas y las 
composiciones de palabras dejan reco- 
nocer dos focos en el área de empleo 
del concepto dentro del AT: 

1) Una situación de reato en la que 
alguien da algo. 
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- Cf., por ejemplo, «llevar algo a Yahvé 
como *4s4m» (bo hifil) (Lv 5,15b.18.25; 
Nm 6,12), «presentar algo ante Yahvé» 
(qrb hifil) (Lv 14,12), «presentar la pro- 
pia vida (como) "adm (sim)» (Is 53,10), 
además, «carnero-4%4m» (Lv 5,16; 19,21b. 
22), «cordero-"4$4m» (Lv 14,21.24.25), 
«plata-454mp» (2 Re 12,17). Cf. también el 
«día de la asma» (Lv 5,24; cf. Os 5,15) y 
finalmente las fórmulas de introducción en 
Lv 6,10; 7,1.7.37; Nm 18,9, además, Os 5, 
15; Is 24,6; Zac 11,5. | 

2) Una situación en la que alguien está 
o estará Obligado a exbiar el reato y en la 
que debe dar algo. 

Esto se expresa 4) por medio del verbo 
usado como fórmula de juicio en los gé- 
neros de declaración de culpabilidad (que 
en nuestro caso implican una indicación 
formal de las consecuencias de la declara- 
ción): Os 10,2; 13,1; 14,1; Jr 2,3; Ez 22, 
4; 25,12; Prov 30,10; Sal 34,23; cf. Jr 50, 
7; Sal 5,11; casi todos estos textos presen- 
tan una estructura trimembre en la que la 
declaración de culpabilidad ocupa una po- 
sición media entre la acusación y el anun- 
cio concreto de castigc; b) asimismo, por 
medio del verbo y corro fórmula de juicio 
en la enseñanza cúltico-legal: Lv 4,13s.22s; 
5,17.19b.23; Nm 5,6.7; c) en fórmulas de- 
claratorias (en el caso de "a%am): Lv 5, 
19a; 7,5; 14,13; d) en la enseñanza exhot- 
tativa de la Torá: Os 4,15; 2 Cr 19,10b; 
e) en confesiones de fe: 2 Cr 28,13b; f) en 
todos los casos de *ama (exceptuado Lv 5, 
24); g) cf. finalmente Jr 50,7; 51,5; Sal 
68,22; Gn 26,10; adernás, Ám 8,14: «ju- 
ran por aquello por lo que Samaría se ha 
hecho culpable». 


b) El material presentado muestra 
los puntos de vista que hay que dis- 
tinguir para determinar el significado 
del concepto: 

1) "Sm no sirve para expresar la 
«transgresión» o el «delito». Por tanto, 
hay que distinguir bien en los textos 
el término *4sam de los términos que 
indican «transgresión» (por ejemplo, 
ml, Lv 5,115.21; br, Lv 4,2s.13s; 5,1s; 
cf. también Esd 9,13). Mientras las 
transgresiones pueden ser de diverso 
tipo (Lv 4,13; 5,2.17-19; Nm 5,6s) y 
$m puede presuponer todos los tipos 
(Lv 5,21-23.26; 2 Cr 19,10), "Sm se 
refiere siempre a un tipo concreto de 
consecuencia de esas transgresiones. 
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2) Tampoco se puede probar que 
$ signifique un determinado tipo de 
pena (T. H. Gaster, IDB IV, 152: 
simply a mulct, a fine (= mulcta pecu- 
niaria). Las cargas pueden ser diversas, 
cf. 1 Sm 6,3.4.8.17; Gn 42,21; 2 Re 
12,17; Os 14,1; Jr 51,5; Is 53,10; 
además, Lv 5,15ss; Ez 40,39; 44,29; 
46,20; Esd 10,19, etc. 

3) "agam, en cuanto cumplimiento 
(de la deuda), no puede entenderse ori- 
ginalmente como «sacrificio», aunque 
la institución del *a$am aparezca más 
adelante junto a los diversos ritos sacti- 
ficiales, cf. Lv 6,10; 7,7.37; Nm 18,9; 
2 Re 12,17; Ez 40,39; 42,13; 44,29; 
46,20 (cf. R. Rendtorff, Studien zur 
Geschichte des Opfers im Alten Israel 
[19671 227s; Elliger, HAT 4,73ss). 

4) Aunque en Jr 51,5s; Lv 5,17; 
22,19; Esd 9,6: "asam y “awón (ambos 
conceptos muy próximos uno de otro), 
se refieren a la misma situación, ex- 
presan, sin embargo, algo diverso: 
> “won presenta el aspecto del peso, 
de la carga, del cargar (con la culpa); 
"asám, por el contrario, presenta el as- 
pecto del estar obligado (a cargar con 
la culpa). “won "asma, en Lv 22,16, 
indica, por tanto, «la carga del reato». 

5) Finalmente tampoco los aspectos 
funcionales como «indemnización» O 
«reparación» parecen ser lo que prima- 
riamente indica "$m. El punto de vista 
primario es la situación de deuda con- 
traída, consecuente a un juicio, la si- 
tuación de responsabilidad creada y su 
cumplimiento. Los aspectos funcionales 
parecen pertenecer más bien al sertido 
presupuesto de la situación de respon- 
sabilidad, sin que estén directamente 
expresados en la palabra misma. Así, 
asám, según Lv 5,14-16, no es «indem- 
nización» (contra Elliger, HAT 4,76; 
con Gaster, loc. cif.: «Not an indemni- 
fication... not compensatory»), pero 
sí sirve para expresar la reparación 
(contra Gaster, loc. cit.); c£. > kpr piel 
“al y =slh. Cf. también Lv 5,21-26 y 
Nm 5,6s. Gn 42,21 parece implicar la 
compensación. El texto de 1 Sm 6,3.4. 
8.17 tiene por objetivo la rehabilitación 
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y la restitución; Is 53,10, la restitución; 
cf. Jue 21,22. 

c) El empleo (doble para nuestra 
mentalidad) de la única raíz "Sm (cf. 
sup. 3a) se refiere probablemente a una 
situación fundamental común, que va 
desde la declaración de la culpa hasta 
el cumplimiento de la misma: es la 
obligación resultante de un ser culpa- 
ble, la obligación de la culpa, el reato, 
el estar cargado con la deuda o la res- 
ponsabilidad contraída. Según esto, la 
«obligación» apunta hacia el cumpli- 
miento, aunque éste todavía no apa- 
rezca como realizado, mientras que el 
cumplimiento por su misma esencia 
está caracterizado siempre como «reato, 
responsabilidad». Esta situación apare- 
ce en el caso de condena a cargar con 
la deuda (cf. sup. 3al 11), mientras dura 
el estar cargado con la culpa (formas 
adjetivales, cf. Prov 14,9: «los necios 
desprecian la deuda contraída»; Sal 68, 
22: «el que persiste en la deuda con- 
traída»; Jr 51,5: «la tierra está llena 
de deudas contraídas») y en el caso 
del cumplimiento (cf. sup. 3al2]). 

En este sentido las formas nominales 
(incluida la adjetival) indican el estar 
obligado al reato, mientras que el ver- 
bo indica el ¿nmcurrir en el reato. La 
razón para usar exclusivamente el sin- 
gular del sustantivo (excepciones: Sal 
69,6; 2 Cr 28,10, ambos casos de "a$4) 
consiste probablemente en que se con- 
sideraba «la obligación contraída por 
la culpa» como una, referida al juicio 
y a la expiación. Las formas plurales 
en el verbo y en los adjetivos se refte- 
ren, por el contrario, al número plural 
de las personas que han contraído la 
deuda. | 

Esta situación fundamental común y 
este significado base parecen prevalecer 
todavía en aquellos pasajes en los que 
no se impone una alternativa entre 
«culpa» y «expiación»: Gn 26,10; 42, 
21 (cf. v. 22c); Jue 21,22; 2 Sm 14,13; 
Os 5,15 (cf. Wolff, BK XIV/1, 134, 
y Gn 42,21); 10,2; 14,1; Is 53,10; 
Prov 14,19; 30,10; Esd 10,19 M: «y 
obligado a ofrecer un carnero por su 
reato (¿penitencia?, ¿castigo? )»; por el 
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contrario, según los LXX: «y como su 
castigo (penitencia) un cordero por su 
reato». Cf. la doble perspectiva también 
en los contextos de Sal 34,22 y 23; Lv 
3,24 y 26. 

d) Basándose en esta aplicación del 
significado base a diversos aspectos de 
la situación de reato se llega a usar el 
concepto desde diversas perspectivas. 
Además de las ya mencionadas del 
estar obligado al reato/contraer la 
deuda y del cumplimiento de la misma, 
hay que mencionar finalmente el em- 
pleo de "4$4m como medio del cum- 
plimiento de la deuda. 


Este último empleo recibe su expresión 
gramatical con *4%4m como acusativo de 
objeto o nomen rectum de una cadena 
constructa: «matar un ?44m» (Lv 7,2, se 
refiere a un animal); «llevar un *4$4m» (Lv 
5,65.15b.25a.28). Según Ez 40,39; 42,13; 
44,29; 46,20, "a$am pertenece a las ofren- 
das sagradas, reservadas a los sacerdotes. 

El cambio de perspectivas aparece claro 
en Lv 5,15s: 1) «asam para Yahvé», 2) 
«un carnero como ?a3am (IPasam)», 3) «el 
carnero del (ha)asáam». En 1) "4íam es 
sujeto, en 2) y 3) es el carnero el sujeto 
de la frase. Mientras 2) y 3) explicitan la 
relación entre *4%4m y carnero, en 1) dicha 
explicitación está contenida en el término 


asam. Esto indica que incluso allí donde 


la palabra debe entenderse como instru- 
mento, ésta expresa más el sentido de la 
función del medio que el medio mismo. 
Los contextos muestran que siempre se 
tenía en cuenta y se aludía también al 
medio. 


e) El problema de nuestras actuales 
traducciones consiste en que, dada la di- 
ferencia de perspectivas, nosotros nos fi. 
jamos y expresamos primariamente lo di- 
ferencial y no tanto lo común, como es el 
caso de *4$am. Atendiendo a la intención 
fundamental del concepto hebreo se de- 
bería traducir: "$m qal, «incurrir/estar en 
situación de reato o responsabilidad»; "$72 
nifal, «tener una deuda obligatoria, una 
responsabilidad» (Jl 1,18); "Sm hifil, «co- 
locar en situación de reato de responsabili- 
dad» (Sal 5,11); "asem, «responsable, obli- 
gado, sometido a una deuda»; *4ám y 
ama, «reato, responsabilidad, sujeción a 
una deuda» (ambos nombres indican, en 
cuanto es posible, la unidad de situación 
y cumplimiento). Donde especialmente se 
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destaca el aspecto del cumplimiento y no 
puede prescindirse del elemento instrumen- 
tal, se debe traducir por «cumplimiento 
del reato», «ofrenda por el reato». Las 
diversas posibilidades son: «culpa-pago de 
la culpa» (Buber);  «culpabilidad-pena» 
(Wolff, lingúística y objetivamente claro); 
«ser culpable-expiar» “Ziircher Bibel; ob- 
jetivamente no muy claro y lingúística- 
mente no muy coherente). Por el contra- 
rio, son falsas o problemáticas las traduc- 
ciones siguientes: «endeudarse, endeuda- 
miento» (porque olvida el acto de la 
transgresión); «cometer pecado» (Ziircher 
Bibel, por ejemplo, en Lv 5,17); «cargado 
de culpa» (KBL 94b; HAL 93a, porque 
«cargado» recuerda más a “¿w0n); «sacri- 
ficio por el pecado» porque «sacrificio» 
implica algo distinto al carácter de pena 
de la ofrenda penitencial). 


4, La idea implícita en una situa- 
ción de "$2 es la siguiente: por medio 
del reato y de la expiación por algo da- 
ñoso cometido se crea el presupuesto 
para la restauración Je la situación al- 
terada. La palabra tiene un carácter 
teológico en cuanto que la responsabili- 
dad del hombre es expresión, causa y 
consecuencia del juicio o actividad di- 
vinos y que como situación o expiación 
humana se refiere a dicho juicio y acti- 
vidad de Dios. Esto aparece claro cuan- 
do se violan los privilegios de Yahvé 
(por ejemplo, en el ámbito cúltico). 

lo mismo sucede implícitamente 
cuando al causar daños a nivel munda- 
no O humano se viola el mundo de 
valores de Yahvé. La razón para esta 
cualidad teológica de *S12 reside en que 
toda situación de deuda contraída por 
una culpa humana tiene que ver siem- 
pre y fundamentalmente con Dios. En 
consecuencia, todo cargar con una cul. 
pa significa al mismo tiempo una toma 
de responsabilidad frente a Dios. No 
se puede, pues, distinguir tampoco aquí 
entre una comprensión religiosa y pro- 
fana de las situaciones de "$. 

Por lo mismo, se solicita de Dios o 
se anuncia el "$7 a carisa de la opresión 
del justo (Sal 5,11; 34,22s) o cuando 
sufre violencia el justo, que está bajo 
la protección de Yahvé (Ez 22,4; 2 Cr 
19,10, cf. v. 5-9). O bien la situación 
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de reato contraído por los enemigos de 
Dios tiene como consecuencia la inter- 
vención divina (Sal 68,22). Según Nm 
5,6s, existe reato con respecto a la 
persona dañada o a sus parientes o, 
caso de que éstos no existan, con res- 
pecto a Dios, según la concepción de 
que una ofensa legal contra los hom- 
bres es también una ofensa contra Dios. 
Lv 5,14-16.21-26 declaran responsable 
ante Dios, en un sentido amplio, a todo 
aquel que comete una transgresión legal 
contra el prójimo, además de la repa- 
ración a la persona dañada. 

Los hermanos de José comprenden 
su situación como una situación de rea- 
to por el delito cometido contra José 
(Gn 42,21). Según 1 Sm 6,3, "%m debe 
conseguir la curación y el reconocimien- 
to de la motivación del juicio divino. 

En este sentido, "mm viene a ser con- 
secuencia de haber roto la alianza (Is 
24,6) o de haberse alejado de Yahvé 
(Os, en especial 14,1; Jr 51,5). El rea- 
to aparece patente cuando se atenta 
contra algún privilegio de Yahvé, algo 
consagrado a Yahvé, sea Israel (Ez 25, 
12; Jr 50,7; Zac 11,5), miembros del 
pueblo (2 Cr 28,13), la propiedad del 
santuario o de los sacerdotes (Ez 40, 
39; 42,13; 44,29; 46,20) o una ley 
religiosa especial (Esd 10,19). 


5. Los LXX han traducido "$2 con 
no menos de 16 términos diversos. La 
traducción más frecuente, con casi la 
mitad de los casos (la mayoría del Lv, 
Nm y textos emparentados), es la de 
TANUUÉMEva, «transgresión» (minu 
usé y semejantes no están documen- 
tados en el NT); siguen OLLLOLO Tia 
(uo TAvw), ESrVOUaL y otros vocablos 
que designan «delito». En los LXX, 
por tanto, se ha abandonado en prin- 
cipio el significado fundamental unita- 
rio de "Sm y ha sido sustituido por 
varios significados y por una diversa 
comprensión, distinta en cada caso. 
Esto sigue valiendo a pesar de la reco- 
nocida diversidad de estratos de tradi- 
ción en los LXX y a pesar del predo- 
minio de la traducción TAN 0. 
Por otra parte, tampoco existe —si 
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prescindimos de algún grupo de tex- 
tos relativamente limitados (Lv/Nm)— 
una gran coherencia en la traducción, 
ni siquiera para reflejar las perspecti- 
vas principales. Estas han caído víc- 
timas de una comprensión de la reali- 
dad inherente a los conceptos griegos. 
Al pasar al ámbito lingúístico griego 
se ha perdido fundamentalmente todo 
lo que "Sm significaba específicamente. 


R. KNIERIM 


e >r piel Declarar dichoso 


1. El término más importante del 
grupo de palabras "r 11 es la forma 
nominal *a$re, entendida generalmente 
como plural constructo de un supuesto 
ser, «dicha, salvación» (cf., sin em- 
bargo, Joion, 215; J. A. Soggin, ThZ 
23 [1967] 82). Este grupo de pala- 
bras tiene diversos correspondientes en 
las demás lenguas semíticas, que, sin 
embargo, ayudan poco para aclarar de 
modo satisfactorio su origen etimológi- 
co (cf. HAL 94-96; Zorell, 87; W. Jan- 
zen, HIhR 58 [19651 216; J. Barr, 
Bibelexegese und moderne Semantik 
[19651 120). El derivado *ós.er, «di- 
cha», está documentado una sola vez 
(Gn 30,13; cf. HAL- 95b; además, 
WUS N. 458; el neopúnico "Sr Ib, «ale- 
gría del corazón [?]», KAI N. 145, 
línea 11). Formas verbales se dan sólo 
en *%r piel y pual y son, en general, 


consideradas como derivaciones deno-. 


minativas de ?asré (cf. D. R: Hillers, 
Delocutive Verbs in Biblical Hebrew: 
JBL 86 [1967] 320-324). 


2. Mientras la distribución del verbo 
es. poco significativa (piel 7 X, pual 2 X), 
en el caso de ?asré se dejan notar tenden- 
cias concretas. El vocablo aparece en total 
45 x (Sal 26 x, Prov 8 X; además, Dt 
33,29; 1 Re 10,8.8. = 2 Cr 9.7.7; 1s 30, 
18; 32,20; 56,2; Job 5,17; Ecl 10,17; Dn 
12,12; - además, "¿ser-1 Xx, cf. sup.), de 
ellas 38 X en la forma ”asre, 6 X “con 
sufijo plural y 1Xx con sufijo singular 
(Prov 29,18). 
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El término ”asre, según lo indicado, 
aparece con gran frecuencia en los salmos: 
se debe estudiar a qué género pertenecen 
los salmos en cuestión, porque de esto 
depende el problema (tan debatido en la 
actual investigación) del origen y tipo de 
las afirmaciones "are, 

Esta investigación demuestra que la fór- 
mula estereotipada "asré es propia de los 
salmos reconocidos como sapienciales (Sal 
1; 32; 34; 106; 112; 127; 128; cf. Gunkel- 
Begrich 392; S. Mowinckel, SVT 3 [1955] 
213; Sellin-Fohrer 308ss) o en pasajes de 
cuño sapiencial de otros salmos (cf. Sal 
94; 119; además, Sal 2,12b junto a v. 10). 
En 3 de los 9 casos en que aparece el verbo 
se nota un sello sapiencial (Job 29,11; 
Prov 3,18; 31,28; cf. Sal 41,30). Basta 
mirar a estos datos para ver el limitado 
valor del detallado intento de E. Lipinski, 
Macarismes et psaumes de congratulation: 
RB 75 (1968) 321-367, donde el autor 


pretende demostrar un origen cúltico de la 


fórmula "a$re basándose: en primer lugar 
en los textos de los salmos (cf., además, 


inf. 4). 


3. a) El significado base del piel, 
que hay que considerar como estima- 
tivo-declarativo, es «declarar dichoso» 
(así, por ejemplo, GB 73; HAL 94a; 
Jenni, HP 41.270). Como verbos para- 
lelos aparecen en ocasiones “gd hifil, 
«dar testimonio (laudatorio)» (Job 29, 
11), y dll piel, «alabar» (Prov 31,28; 
Cant 6,9). Por medio del verbo —y 
también por medio de las formas no- 
minales—, que se refiere sólo a hom- 
bres (y nunca a Dios, cf. G. Bertram, 
ThW IV, 368), se da expresión a una 
descripción predicativa de contenido 
positivo, que será aclarada y fundamen- 
tada más concretamente por el contex- 
to O a través de datos de diverso tipo 
(por ejemplo, por medio de una frase 
kz, Mal 3,12). 

b) La declaración nominal de feli- 
cidad por medio de formas sufijadas y 
sobre todo por medio de *aSré coincide 
con lo dicho sobre los verbos, pero 
presenta un empleo más extenso y mu- 
cho más formulario. 


En la fórmula con el simple *asre, éste 
aparece siempre en primera posición; lo 
mismo sucede normalmente en las formas 
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sufijadas (en Prov 14,21; 16,20; 29,18, por 
el contrario, aparece en posición posterior). 
En 1 Re 10,9 = 2 Cr 9,7; Sal 144,15 la 
fórmula es ampliada por medio de un 
paralelo. En Sal 32,1s; 84,5s; 119,1s; 137, 
8s; Prov 8,32.34 se dan duplicados (cf. 
K. Koch, Was ist Formgeschichte? [1964] 
8.104), que dan pie para elaborar series de 
esta fórmula (de todas formas, estas series 
se multiplican sólo en época tardía, cf. 
C. A. Keller, FS Vischer [19601 89). La 
continuación sintáctica de la fórmula se da 
por medio de un nombre: *4dam (Sal 32, 
2; 84,6.13; Prov 3,13; 8,34; 28,14) y 
eros (Is 56,2; Job 5.17), «hombre», $ 
(singular: Sal 1,1; 112,1; plural: 1 Re 10, 
8 =Cr 9,7) y geber (Sal 34,9; 40,5; 94, 
12; 127,5), «varón», goy (Sal 33,12) y 
“am (Sal 89,16; 144,15.15), «pueblo», «sus 
hijos» (Prov 20,7), «tus siervos» (1 Re 10, 
8 =2 Cr 9,7), «los que caminan sin de- 
fecto» (Sal 119,1), o también por medio de 
un participio (sing.: Sa. 32,1; 41,2; 128,1; 
Dn 12,12; plural: Is 30,18; Sal 2,12; 84, 
5; 106,3; 119,2) o por medio de una frase 
relativa, construida bien asindéticamente 
en imperfecto (Sal 65,5; Prov 8,32; cf. 
BrSynt 144), bien con $2- e imperfecto (Sal 
137,8.9), o frase nominal (Sal 146,5). Esta 
extensión de la fórmula caracteriza o fun- 
damenta más concretamente el contenido 
de la declaración de dichoso aplicada a una 
persona (o a un grupc: de personas). 


En ocasiones aparece en fórmulas 
alocutivas (Dt 33,29; Is 32,20; Sal 
128,2; Ecl 10,17 con formas sufijadas; 
cf. Mal 3,12 con el verbo). En deter- 
minadas circunstancias se puede presu- 
poner un acto de congratulación (cf. 
Gn 30,13; también Sal 127,3-5; 128; 
cf. ThW IV, 369, 46-48), de forma 
que la declaración de dichoso no puede 
entenderse como simple saludo o sim- 
ple felicitación (cf. H. Schmidt, ThStKr 
103 [1931] 141-150; Gemser, HAT 16, 
29, la caracteriza como «forma hímnica 
solemne, intermedia entre la palabra de 
declaración y la palabra de exhorta- 
ción»; pero tal caracterización es, se- 
gún W. Zimmerli, ZAW 51 [1933] 
185, nota 1, demasizdo poco precisa). 
Más bien debe entenderse como otácu- 
lo predicativo de salvación (cf. Fohter, 
KAT XVI, 152; también Kraus, BK 
XV, 3, citando a M. Buber), que alaba 
a una persona (o a un grupo de perso- 
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nas) en razón de su dichosa situación 
de felicidad y la presenta como ejem- 
plar —con la consecuente intención 
exhortatoria— y que tuvo su origen en 
un interés sapiencial extendido luego a 
lo religioso en sentido más estricto. 


4. Teológicamente es importante no 
contraponer esos intereses, como si la 
«sabiduría» coincidiera esencialmente 
con un savoir vivre profano; ha de des- 
tacarse, más bien, el carácter religioso 
de la sabiduría (cf. Zimmerli, GO 303; 
Ch. Kayatz, Studien zu Proverbien 1-9 
[1966] 51s, donde se presenta material 
egipcio, y sobre todo J. Dupont, «Béa- 
titudes» égyptiennes: Bibl 47 [1966] 
185-222). Así la dichosa situación sal- 
vífica puede ser de diverso tipo y tefe- 
rirse, por ejemplo, a la posesión de 
hijos, de hermosura y honor, a la ad- 
quisición de la sabiduría, así como al 
perdón de los pecados o a la confianza 
divina (indicaciones más precisas en 
G. Bertram, ThW IV, 3685); pero se 
puede decir en cualquier caso que el 
hombre a quien se declara dichoso no 
viola el orden establecido por Dios, 
sino que se somete a él (cf. Wildber- 
ger, BK X, 182), y que puede ser ima- 
gen visible para los demás de la ben- 
dición de Dios experimentada o espe- 
rada (así, W. Janzen, loc. cit., 218ss, 
contra S. Mowinckel, Psalmenstudien 
V [1924] 15.54, y otros, que, atendien- 
do al interés cúltico, se inclinan a 
considerar "4$ré como un tipo de pala- 
bra de bendición cercana a las del 
grupo de brk, cosa que no patece ob- 
jetiva; cf. también J. Dupont, Les Béa- 
titudes [21958] 321ss). La «sabiduría 
teológica» y la piedad pueden también 
ser destacadas nomísticamente (así, es- 
pecialmente en Sal 1; cf. también Sal 
119,1s; Prov 29,18b). Tanto en Sal 1 
como en el lenguaje apocalíptico de 
Dn 12,12 se hace referencia a la salva- 
ción en contraposición a la perdición 
bajo el poder divino. 


5. En los LXX, que siguen funda- 
mentalmente la línea del concepto ve- 
terotestamentario, y lo mismo en el 
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N'T, donde el concepto «está referido 
preponderantemente a la específica ale- 
gría religiosa que invade .al que parti- 
cipa en la salvación del reino de Dios» 
(EF. Hauck, ThW IV, 369s), los equi- 
valentes griegos de "Sr pertenecen casi 
siempre a la raíz ponodupuos, puoopi Cv 
y ¡uovwoououoc. Por lo demás, desde 
el punto de vista formal, lo caracterís- 
tico de los escritos recientes son las 
series (los «macarismos») (cf. Eclo 25, 
7-11; Mt 5,3-12; Lc 6,20-23, —> hoy). 
Cf. F, Hauck y G. Bertram, art. ad- 
pros: ThW IV, 365-373; J. Dupont, 
Les Béatitudes (*1958); A. George, 
FS Robert (1957) 398-403; K. Koch, 
Was ist Formgeschichte? (1964) 7-9. 
46-49.64-67.247s; W. Káser, ZAW 82 
(1970) 225-250. 
M. SaBO 


ny "e: Con > Dy “im 
ny hb Venir > 8ia b0 
12 bed Ser desleal 


1. La raíz bed, «ser desleal», sólo 
ha podido ser documentada fuera del 
hebreo en el dialecto árabe de Datinah 
(C. Landberg, Etudes sur les dialectes 
de lArabie Méridionale 11 [1905] 
365s; Glossaire Datinois Y [1920] 
135), donde bagada significa «engañar, 
embaucat». 


En cuanto a la supuesta relación de la 
raíz con béged, «vestido, manta» (215 X 
en el AT), o con el árabe bigad/bugd, que 
debe de tener un significado base cercano 
a tecte agere (Gesenius, Thesaurus, 177; 
Landberg, loc. cit., y otros), no se puede 
ir más allá del on hésite pronunciado por 
J. Joiion, «Mélanges de la Faculté Orien- 
tale de Beyrouth» 6 (1913) 171. Más bien, 
béged, «vestido», es un nombre primario, 
y en este artículo podemos prescindir 
de él. 

Como derivados aparecen el nombre 
béged, «deslealtad» (Is 24,16; Jr 12,1 
en la figura etimológica bgd béged), el 
plural participial abstracto bog“dot, «tral- 
ción» (Sof 3144 en la composición ”ansé 
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bogídot, «hombres de traición»; según 
Gemser, HAT 16,113, también Prov 23, 
28: bogídim, «engaño») y el adjetivo ba- 
god, «desleal» (Jr 3,7.10, intercambiable 
con el participio boged). 


2. El verbo aparece en el AT 49 x, 
todas en gal. De estos casos, 30 pertene- 
cen al cuerpo profético (añadidos posexí- 
licos en Is 10 Xx, Dt 2xXx, Jr 9 xXx, Os 
2 Xx, Hab 2 Xx, Mal 5 Xx), 10 a Prov (9 Xx) 
y Job (1 Xx), 6 a Sal (5 x) y Lam (1 Xx), 
y a Ex, Jue y 1 Sm un caso a cada uno. 
Unidos estos casos a los 5 de nombres an- 
teriormente citados, la raíz aparece en total 
34 veces; de ellas 35, es decir, casi el 65 
por 100, pertenecen a las secciones pro- 
féticas. 

El verbo aparece 35 X en forma abso- 
luta (de ellas 23 X en participio) y 14 X 
(también Sal 73,15, texto enmendado) con- 
b* e indicación de la persona (Yahvé, en 
Jr 3,20; 5,11; Os 5,7; 6,7; en los demás 
casos siempre los hombres: mujer 4 X, 
miembros de la propia tribu 3 X, pueblo 
extranjero 2 X, el rey 1 Xx). No es acer- 
tado considerar que en Jr 3,20 se da una 
construcción con 72m, pues aquí min se 
debe traducir como «a causa de» (contra 
S. Porúbcan, Sin in tbe OT [1963] 61, 
que también de forma incorrecta admite 
una construcción con ?e£). 


3. a) La semántica de bgd debe es- 
tudiarse a partir del AT' únicamente, 
ya que el único paralelo árabe, ante- 
riormente mencionado, apenas ofrece 
resultados positivos. Si partimos de los: 
tres textos que tienen mayor probabili- 
dad de ser los más antiguos, Ex 21,8; 
Jue 9,23; 1 Sm 14,33, y trazamos desde 
ahí las diversas líneas semánticas, ob- 
servaremos en primer lugar la existencia 
de tres campos de empleo de la raíz: 
el primero de ellos debió de consti- 
tuir su Sitz im Leben original, mientras 
que el segundo y el tercero representan 
los campos primarios de extensión del 
significado. Á éstos se unen otros dos 
campos de extensión semántica, el uno 
preteológico y el otro específicamente 
teológico; esta distinción la hacemos 
para facilitar la visión general, pero no 
quiere decir que se dé una clara dife- 
rencia entre ellos. 

Resulta, por tanto, la siguiente dis- 
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posición: derecho matrimonial (35), 
derecho político-internacional (3c), de- 
recho cúltico-sacral (3d), social (3e), 
campo específicamente teológico (4a4-d). 

b) En Ex 21,8, bed b* está estre- 
chamente relacionado con un estado 
jurídico, propio del derecho de escla- 
vos, basado en la relación matrimonial. 
Una esclava destinada a ser mujer del 
dueño, y que, por lo mismo, ha adqui- 
rido, «al menos en cierta medida, los 


derechos de esposa» (Noth, ATD 5, 


144), no puede ser vendida a un ex- 
tranjero, aunque no haya agradado al 
señor a quien iba destinada. Según eso, 
él verbo significa: «actuar en contra de 
lo exigido por el ordenamiento jurídico 
o contra la obligación que surge de una 
relación de lealtad que se ha estable- 
cido». En la traducción «actuar con 
deslealtad» debe tenerse presente que 
se trata más de un delito objetivamente 
mensurable de compcrtamiento que de 
un delito contra los sentimientos. 

Si a partir de este pasaje trazamos 
la” línea del derecho matrimonial, nos 
encontramos con los siguientes textos: 
Mal 2,114.15 (sobre vv. 10.11.16, cf. 
inf. 3e), donde.bgd se refiere a la rup- 
tura matrimonial (v. 16, slh piel) y 
recibe su carácter jurídico por medio 
de la expresión *é$et betriteka, «mujer 
de tu contrato matrimonial» (Horst, 


HAT 14,268), cuyo «testigo» es Yahvé' 
(v. 14); Prov 23,28, donde bogedim, en 


unión a «prostituta» o «extranjera» 
(= mujer de un hombre extranjero), 
significa precisamente «adúltero»; Lam 
1,2, donde la mujer abandonada traido- 
ramente es imagen de la Jerusalén 
abandonada por sus aliados; con ello 
se ha dado ya el paso al contexto po- 
lítico (cf. ¿nf. c). 

c) Jue 9,23 presenta bgd en el 
campo del derecho político-internacio- 
nal; designa la «deserción» de los si- 
quemitas de Abimélex. 


. En la misma línea están, además de Lam 
1,2 (cf. sup. b), los pasajes de Is 21,2 
(traición de los vasallos de Babilonia con- 
tra ésta) 33,1; Hab 1,13; 2,5. En los 
últimos tres pasajes bed es aplicado, tras 
una extensión y cambio de sentido pecu- 
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liares, al poder político de las potencias 
extranjeras que desprecian cualquier límite 
impuesto por el derecho internacional, po- 
der por el que «el impío (rasa) devora 
al justo (saddig)» (Hab 1,13). Se debe 
notar que ls 33,1: «ay del traidor que no 
ha sido traicionado», es interpretado en 
v. 8 precisamente como «él ha roto el 
pacto (D”rit)». «Hay que considerar el 
poder humano como separado... de Dios, 
cuando viola el derecho, cuando en cierta 
medida traiciona la fidelidad de la alianza 
(bed) oprimiendo con brutalidad para 
áumentar 'así su - poder.. .» (Horst, HAT 
14,177). 


d) En 1 Sm 14,33, bed califica la 
transgresión de la ley ritual de Lv des 
26s; 17,10ss (prohibición de comet 
sangre), en paralelo a —= »P, «desviat- 
se», como un delito cúltico-sacral. 


Algo semejante se da también en Sal 
78,57, como lo demuestra su compara- 
ción con el v. 58 («santuarios», «ído- 
los»). S1, como es probable, en Sof 3,4 
se increpa a los profetas cúlticos como 
ansée bogtdot, «hombres de traición», 
deberemos incluir este pasaje en este 
apartado. 


e) Trasladado al ámbito, preteoló: 
gico todavía, de la lealtad comunitaria 
exigida por las estructuras sociales na- 
turales propias de la creación, aparece 
el verbo bgd en Jr 12,6 (familia), ), Job 
6,15 (miembros de una tribu), Mai 2 
10.11.16 (hermandad de los hijos de 
Dios) y en los Proverbios. En Sal 73,15 
significa traición a la comunidad de los 
«pios» (v. 1), que en Sal 25,3 se con- 
traponen, como «los que esperan en 
Yahvé», a los bog?dim reqám, «infieles 
sin motivo». Prov 25,19 pone al boged 
en relación con el falso testimonio 
(y. 18). 


4, a) Se da un empleo específica- 
mente teológico del término en la ex- 
presión bgd b* referida a Yahvé (Jr 3. 
20; 5,11; Os 5,7; 6,7) o también sim- 
plemente.con el verbo aplicado direc- 
tamente a la relación con Dios, con 
frecuencia en participio sin objeto (o 
con objeto interno) (1 Sm 14,33; Is 24, 
16; 48,8; Jr 38.11 = 12,1; Sal 25,3; 
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78,57; 119,158), o con el adjetivo 
bagod (Jr 3,7.10). 

b) La transposición de la línea del 
«derecho matrimonial» a la relación con 
Dios se da en Jr y Os. En conformi- 
dad con la ideología de la alianza que 
está a la base, encontramos expresio- 
nes paralelas: $ub meab*re, «desviarse 
de»; z1b, «prostituirse»; 1”p, «cometer 
adulterio», y los opuestos: $4b "el, 
«volver a»; "2h 1*, «venir (de nuevo) a»; 

yd "et- Y bwb, «(re)conocer a Yahvé». 
Mal 2,10-16 puede aplicar las dos pa- 
labras clave, mutuamente relacionadas, 
bgd y b*rit, tanto al matrimonio como 
a la alianza con Yahvé (vv. 10.14), de- 
bido a que este empleo había sido ya 
preparado desde antes, como lo de- 
muestran Os 6,7 (bgd b'Ybwh y “br 
berit, «violar la alianza», se aclaran mu- 
tuamente) y Jr 3,8 (el «libelo de re- 
pudio» presupone la concepción de 
«contrato matrimonial»). 

c) En los demás pasajes, bdg se 
aplica más bien a las normas y prescrip- 
ciones de la justicia y la fidelidad co- 
munitaria: a la mis$pat (> $pt; Is 33, 
1.5; Os 5,1.7; 6,5.7; Hab 1,12.13), a 
la sedaga (>sdq; 1s 33,1.5; cf. el 
opuesto saddig en Is 24,16; Hab 1 13; 
214.5), a la "*múuna (>"mn; Jr 911.2: 
Hab 2,4.5) y a > heséd (Os 667 
Job 6,14.15). Aquí, en paralelo al par- 
e boged, aparece el adjetivo rasa 
(> 15 Jr 12,1; Hab 1 ,13). Otro _para- 
lelo importante lo constituye la raíz ps“, 
«romper con» (R. Knierim, Die Haupt- 
begriffe fúr Súnde im AT [1965] 
113ss), que en Is 48,8b interpreta el 
bágod tigbod de v. 8a, y en ls 24,20, 
el bogedim báagada ubéged bogtdim 
bágádu de v. 16. La suposición de que 
en los textos citados en 4c se ha toma- 
do especialmente la línea política para 
transponerla a la relación con Dios es 
confirmada por su proximidad a pS, 
que designa con especial frecuencia la 
deserción política. 

d) Desde el punto de vista históri- 
co-formal, llama la atención el hecho 
de “que la mayoría de los casos que 
aparecen dentro de la sección acusa- 
toria de los géneros proféticos de juicio 
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vuelve a aparecer también en los géne- 
ros de lamentación o de amenaza. Tam- 
bién en Sal y en Lam sedan casos de 
nuestro verbo en géneros de amenaza 
y de acusación. El origen jurídico de 
bgd ha favorecido su empleo en los 
textos en que los profetas ponen de 
manifiesto acusatoriamente la apostasía 
de Israel. 


5. El empleo típico del participio 
de bgd en los escritos de Qumrán para 
designar a los «hijos de la oscuridad» = 
«los apóstatas» está preparado en el 
AT. Es interesante el paralelismo entre 
“di bwgdym (CD 1,2; 6Q 3,13 = DJD 
TIT, 140) y “seret bogtdim de Jr 9,1, 
expresiones ambas que significan algo 
así como «comunidad de infieles». 

Teniendo en cuenta que dbetéw y 
GouwWietéw son en los LXX las traduc- 
ciones más frecuentes de bgd (y jun- 
to a éstas, esporádicamente, vou: 
eyroma velo y, algo más frecuente, 
Traparvoutm), se puede pensar que en 
el dovvdeto,, de Rom 1,31, reapare- 
cen los bogtdim, y que en Le 10,16, 
«el que me rechaza (ddetóv), rechaza 
(«detet) al que me envió», podemos 
encontrar la interpretación que el cris- 
tianismo primitivo hizo de lo que en 
el AT se expresaba por medio de bgd 
bY bwb. 


M. A. KLOPFENSTEIN 


12 bad Estar solo —> MX >2had 
via 20 Venir 


de El verbo b0”, «entrar, venir», 
tiene correspondientes en la mayoría de 
las lenguas semíticas, aunque en parte 
con significados ligeramente diversos 
(acádico brPu, «pasar de largo», o se- 
mejantes; árabe brPa, «volver»); el 
arameo emplea "2h para «venir» y “II 
para «entrar» (ambos como arameísmos 
en hebreo, cf. Wagner, 31s y 2195). 


- En Marti está documentado el acádico 
bPu con el significado semítico- occidental 
de «venir» (AHw 117b; CAD B 181). 
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El ugarítico ba corresponde en cuanto 
al significado al hebreo bo” (WUS N. 487; 
UT N. 453). En fenicio-púnico parece 
estar presente además de la forma qal 
(DISO 32) también la forma yifil (KAI 
N. 5, línea 1; N. 81, línea 4), y también 
el ES mb”, «oceso (del sol)» (DISO 
141). 

Como formas nominales aparecen en 
hebreo móbe y mábo, «entrada», ¿biPa, 
«ingreso, beneficio», así como, quizá como 
extranjerismo tomado del acádico, una vez 
bPa, «entrada» (HAL 102a). 


2. bo” ocupa (detrás de "mr, «de- 
cir»; hyb, «ser», y “Sh, «hacer, reali- 
zar») el cuarto lugar entre los verbos 
más frecuentes del AT y el primer 
lugar entre los verbos de movimiento 
(blk, «ir», ocupa, detrás de ntr, «dar», 
el sexto lugar): 


gal bifil bofal Total 
Gn 168 46 3 217 
Ex 78 45 1 124 
Lv 30 44 7 81 
Nm 69 22 — 91 
Dt 84 22 0 106 
Jos 54 5 pia 59 
Jue 87 e) — 95 
1 Sm 143 27 — 170 
2 Sm 133 15 2 148 
1 Re 96 18 — 114 
2 Re 128 19 5 152 
Is 102 21 — 123 
Jr 159 52 2 213 
Ez 131 y 3 191 
Os 11 — — 11 
Jl 7 1 — 8 
Am 10 3 — 13 
Abd 4 cn A 4 
Jon. 5 — — 5 
Mig 10 dy Es 11 
Nah 1 ua ze 1 
Hab 6 an — 6 
Sof 2 1 — 3 
Ag 5 3 — 8 
Zac 18 4 — 22 
Mal 7 3 — 10 
Sal 70 8 1 79 . 
Job 47 4 — 51 
Prov 31 3 — 34 
Rut 18 e — 18 
Cant 5 5 — 10 
Ecl 12 3 a 15 
Lam 7 3 — 10 
Est 29 8 — 37 
Dn 33 10 ct 43 
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gal bifil  bofal Total 

Esd 13 4 — 17 
Neh 29 20 — 49 
1 Cr 46 16 — 62 
2 Cr 109 48 2 159 
Total AT 1.997 549 24 2.570 


En esta lista se han incluido los pasajes 
del nombre geográfico L*bo” H“mat («por 
donde se entra a Jamat») (11 Xx; cf. 
M. Noth, ATD 7,93.216; íd., BK IX, 192; 
K. Elliger, BHH Il, 630), así como Gn 
30,11 Q, pero no Job 22,21. 


Los sustantivos aparecen: mabo' 
23 X (Ez 5 Xx), mob? 2 x (2 Sm 3, 
25 Q; Ez 43,11), +ebi'a 43 Xx (incluido 
Job 22,21; 11 X en Lv, de los cuales 
9x en Lv 25; 8 Xx en Prov, 6 x en 
Dt) y bPa 1 x (Ez 8,5). 


3. Los numerosos modos de em- 
pleo del verbo no pueden ser enume- 
rados aquí ¿n extemso. Los diccionarios 
(cf. GB 86-88; Zorell 98-100; HAL 
108-110) los suelen dividir en dos gran- 
des grupos, atendiendo a sus dos sig- 
nificados principales: «entrar» (cuyo 
opuesto es => ys, «salir») y «venir» 
(cuyo opuesto es hIk, «ir»), y añaden 
luego otros significados más raros («ir», 
«volver», etc.), junto con diversos ti- 
pos de frases hechas. 

Por lo que se refiere al significado 
«entrar», HAL 109 considera el caso 
en que el verbo sigue al sujeto $éme%s, 
«sol», y lo traduce por «ponerse» (Gn 
15,12.17; 28,11; Ex 17,12; 22,25; Lv 
22,7; Dt 16,6; 23,12; 24,13.15; Jos 8, 
29; 10,27; Jue 19,14; 2 Sm 2,24; 3,35; 
1 Re 22,36; Is 60,20; Jr 15,9; Mig 3, 
6; Ecl 1,5; 2 Cr 18,34; cf. hifil, «hacer 
ponerse», Am 8,9; m*bO hasiemes, 
«puesta del sol, occidente», Dt 11,30: 
Jos 1,4; 23,4; Zac 8,7; cf. Mal 1,11: 
Sal 50,1; 104,19; 113,3; con el mismo 
significado aparece el verbo “rb IV con 
el sustantivo ma“rab de la misma raíz: 
cf. el acádico erebu). 

El significado general se adapta muy 
bien al lenguaje velado, como, por ejerm- 
plo, en Gn 15,15: «entrar adonde los 
padres» = «morir», y frecuentemente 
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en el sentido de «entrar a una mu- 
jer = cohabitar» (Gn 6,4; 16,2.4; 19, 
31; 29,21.23,30; 30,3.4.16; 38,2.8.9. 
16.16.18; Dt 21,13; 22,13; 25,5; Jue 
16,1; 2 Sm 3,7; 12,24; 16,21.22; Ez 
17,44; Sal 51,2; Prov 6,29; 1 Cr 2,21; 
7,23; semejante también en árabe y 
ugatítico, cf. WUS N. 487,76 [= IV 
AB] II, 215). 

El significado «venir» se ha desarro- 
llado de formas diversas. J. G. Plóger, 
Literarkritische, formgeschichtliche und 
stilkritische Untersuchungen zum Din 
(1967) 174-184, investiga la asociación 
de b0” con ys" («ir y venir», «salida y 
entrada») y llega al resultado de que 
no se le puede atribuir ningún Sitz im 
Leben fijo especial (cf. Dt 28,6.19; 31, 
2; Jos 6,1; 14,11; 1 Sm 18,13.16; 29, 
6; 1 Re 3,7; 15,17 = 2 Cr 16,1; 2 Re 
11,8 = 2 Cr 23,7; 2 Re 19,27 = 1s 37, 
28; Sal 121,8; 2 Cr 15,5; cf. los térmi- 
nos acádicos erébu y asú, CAD E 263; 
HAL 109b con bibliografía). 

Junto al empleo espacial no es raro 
tampoco el empleo temporal de «ve- 
nit», y no sólo con expresiones tempo- 
rales (por ejemplo, —> yom, «día», en 
la fórmula de introducción hinne ya- 
mim bdP'im, «mira, vienen días», usada 
por los profetas: 1 Sm 2,31; 2 Re 20, 
17 = 1s 39,6; Jr 7,32; 9,24; 16,14; 19, 
6; 23,5.1; 30,3; 31,27.31.38 Q; 33,14; 
48,12; 49,2; 51,47.52; Am 4,2; 8,11; 
9,13), sino también referido a aconte- 
cimientos previamente anunciados que 
«se cumplen, se realizan» (cf. Dt 13,3; 
18,22; 28,2,15,45; 30,1; Jos 21,45; 23, 
14,15; Jue 9,57; 13,12.17; 1 Sm 9,6; 
10,7.9 Is 5,19; 42,9; 48,3.5; Jr 17,15; 
28,9; Hab 2,3; Sal 105,19; Prov 26,2). 
La palabra habb?0t aparece sustantiva- 
da: «los acontecimientos futuros», 1s 
41,22; cf. hPotiyyot, 1s 41,23; 44,7, 
de "hb, «venit»). 

Como sinónimo aparece en ocasiones, 
en textos métricos, especialmente en 
Dtls y Job, el equivalente arameo "2h 
gal, «venir» (19 Xx); también hifil, 
«traer» (2 X). Sobre Is 21,12, cf. C. 
Rabin, ES Rinaldi (1967) 303-309. 

El arameo ”:h, «venir», aparece 7 X 
en gal, 7 X en hafel con el significado 
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de «traer» y 2 X con el significado de 
«ser traído». 


4. a) En unos cuarenta pasajes se 
habla claramente de una «venida» de 
Dios (cf. G. Pidoux, Le Dieu qui vient 
[19471]; E. Schnutenhaus, Das Kom- 
men und Erscheinen Gottes im AT: 
ZAW 76 [1964] 1-22; E. Jenni, FS 
Eichrodt [1970] 251-261). Quizá se 
pueda establecer, como más apropiada, 
la distinción de tres grupos de venidas 
de Dios: la venida de Dios como re- 
velador en las narraciones antiguas, la 
venida condicionada por el culto o el 
templo y las descripciones teofánicas 
hímnicas o proféticas. 

Un primer grupo lo constituyen los 
textos de las antiguas narraciones, en 
las que no viene un simple mensajero 
de Dios (Jue 6,11; 13,6.8.9.10; cf. Jos 
5,14), sino Dios mismo, aunque sólo 
sea, como en el Elohísta, en un sueño 
nocturno (Gn 20,3, a Abimélek; 31,24, 
a Labán; Nm 22,9.20, a Balaán; pareci- 
do en la narración de la infancia de 
Samuel, 1 Sm 3,10) o de algún modo 
no precisado como en Ex 20,20 («veni- 
do, para someteros a prueba»; cf. Dt 4, 
34, donde bo” sólo tiene una función 
auxiliar al servicio del siguiente verbo), 
o, como en el Yahvista, en una nube 
(Ex 19,9, J, según W. Beyerlin, Her- 
kunft und Geschichte der áltesten Si- 
naitraditionen [1961] 14; según Noth, 
Uberlieferungsgeschichte des Penta- 
teuch [1948] 33, se trata de un inciso 
de estilo deuteronomístico). 

Muy diverso es el segundo grupo: la 
venida de Dios a una acción cúltica está 
presupuesta en la ley sobre el altar de 
Ex 20,24 («venir a ti y bendecirte»). 
Según la concepción de los filisteos, 
Dios ha venido al campamento junto 
con el arca (1 Sm 4,7). Una venida o 
intervención de Dios condicionada cúl- 
ticamente aparece también en Sal 24, 
7.9 en el contexto de la procesión del 
arca. Finalmente, según Ez 43,2.4; 44, 
2, Dios viene al templo nuevo. 

El grupo teológicamente más im- 
portante lo constituyen las descripcio- 
nes epifánicas y teofánicas (C. Wester- 
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mann, Das Leben Gottes in den Psal- 
men [1953] 65-72; J. Jeremias, Theo- 
phanie [1965]), en las que b0” apare- 
ce con gran frecuencia, aunque no como 
palabra clave domirante (cf. => ys, 
> yrd, —>yp* hifil). Según Jeremias 
(loc. cit., 136-164), el frecuente género 
de la descripción teofánica no depende 
en cuanto a su primer elemento, es de- 
cir, en cuanto a la descripción de la 
llegada de Yahvé desde su morada (Dt 
33,2, del Sinaí; cf. Sal 68,18b, texto 
enmendado; Hab 3,3, de Temán), de 
motivos extrabíblicos (distinto, Schlu- 
tenhaus, loc. cif., 4.6), sino que tiene 
su Sitz im Leben original en la fiesta 
de la victoria del ejército israelita, que 
celebraba la venida de Yahvé a ayudar 
a su pueblo en la guerra de Yahvé. 
Pero a partir de ahí el motivo se ha 
extendido, pasando por el campo hím- 
nico, a los dichos proféticos de salva- 
ción y condena; pero aquí la venida de 
Yahvé no ocurre desde el Sinaí, sino, 
como corresponde a la idea que en cada 
caso se tiene sobre la morada de Yahvé, 
desde Sión (Sal 50,3; cf. v. 2), desde 
lejos (Is 30,27, el nombre de Yahvé), 
desde el Norte (Ez 1,4, cf. Zimmerli, 
BK XIII, 51s; cf, también Job 37,22, 
texto enmendado, >h referido al res- 
plandor de Dios), o sin indicación pre- 
cisa del lugar de origen (Is 40,10; 59, 
19s; 66,15; Zac 14,5, cf. 2,14; Mal 3, 
15.24; cf. también Is 191: Yahvé viene 
de Egipto). En Sal 96,13 = 1 Cr 16, 
33; Sal 48,9, junto a la llegada de Yah- 
vé para el juicio, está la descripción 
teofánica, de la que sólo quedan algu- 
nas reminiscencias. Lo que es común 
a todos estos pasajes es que en ellos bo” 
está al servicio del testimonio del Dios 
que interviene eficazmente en la his- 
toria. 


En ls 314 (bo bimispat “im, «entrar 
en juicio con»; cf. Sal 143,2; Job 9,32; 
22,4; H. J. Boecker, Redeformen des Recht- 
lebens im AT [1964] 85) e Is 50,2 (¿«por 
qué 'he venido y no hay nadie?» cf. 41, 
28) se trata no de una venida en el sentido 
pleno de la teofanía, sino de 20”, emplea- 
do en fráses hechas propias del lenguaje 
jurídico; cf. "hb en Dn 7,22. * 
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En Os 6,3, «vendrá a nosotros como la 

lluvia», el verbo está condicionado por la 

Ea En Os 10,12 y también en Zac 2, 

4 (cf. anteriormente sobre Ex 20,20; Dt 

7 ,34) bo” tiene la función de verbo auxi- 
liar que prepara la acción que sigue. 


b) El verbo bo” desempeña además 
un papel preciso en la profecía mesiá- 
nica de Zac 9,9: «mira, el rey viene 
a ti», mientras que los pasajes de Gn 
49,10 («mientras que venga $z/0 [?]») 
y Ez 21,32 («mientras venga aquel a 
quien corresponde el derecho/el jui- 
cio») siguen siendo difíciles y discuti- 
dos. Cf. también en Dn 7,13 la venida 
P£h) del «hombre» sobre las nubes del 
cielo. 

Cuando se habla de los futuros acon- 
tecimientos escatológicos (por ejemplo, 
el gran desastre, Is 30,13; venganza y 
revancha, Is 35,4; espada, Ez 33,3.4.6; 
día de la venganza y de la retribución, 
Os 9,7; castigo, Miq 7,4; pero también 
positivos como luz y salvación, 1s 56,1; 
60,1; 62,11; el dominio anterior, Miq 
4, 8; con th: Ciro, Is 41,25), son sobre 
todo las expresiones —> gés, «fin» (Am 
8,2; también Ez 7,2-6; cf. Gn 6,13; 
Lam 4 ,18), y > yóm Yabwb, «el día 
de Yahvé», o semejantes, las. que se 
unen a bo0” (Is 13,6.9.22; cf. 63,4; Jr 
50,27.31; cf. 51,33; Ez 7,10.12, cf. 
255; 21,330.34; 22,334; Jl 1,15; 2,1; 
3,4; Sof 2,2; Zac 14,1; Mal 3,19.23). 


5. Entre las muchas traducciones 
posibles de bo”, los LXX emplean con 
especial frecuencia ¿oyeo0ar, eloépxeo- 
Dar y faxeuv. Sobre b0”, en el contexto 
de la esperanza mesiánica de Qumrtán 
(10S 9,11; CD 19,10s; 1QPB 3), cf. 
A. S. van der Woude, Die messiani- 
schen Vorstellungen der Gemeinde von 
Oumrán (1957) 58.76s. Sobre la venida 
de Dios (Ap 1,4.8; 4,8), de Cristo y 
del reino en el NT, cf. J. Schneider, 
artículo EOXOpLaLL: ThW II, 662-682; 
íd., artículo fx: ThW IL, 929-930; 
K. (el Kuhn, att. puopovada: ThW IV, 
470-475; A. Oepke, art. Trapouata: 
ThW V, 856-869. 


E. JENNI 
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1. El verbo b0$, formado de la raíz 
bilítera *bf£ con vocal larga (4 > 0), 
aparece sobre todo en semítico oriental 
y noroccidental; en árabe aparece con 
una disimilación trilítera de la raíz dé- 
bil en bbh£; cf. el raro término árabe 
bhbt (Th. Noldeke, ZDMG 40 [1886] 
157.741). 


No deben confundirse la raíz bo$ 1, que 
estudiamos en este artículo, y la raíz b0S 
TI, usada en pilel (Ex 32,1; Jue 53,28), 
con el significado de «titubear, vacilar» 
(N. H. Torczyner, ZDMG 70 [1916] 557; 
cf. HAL 112s; el significado de las pala- 
bras ugaríticas b$ y bi es discutido, cf. 
WUS N. 597.609.610; UT N. 532.544; 
Esd 8,22 en qal, presentado en HAL 113a 
como caso posible, no parece pertenecer a 
bos II). 

Se debe citar como particularidad gra- 
matical de bo$ 1 el hecho de que tiene dos 
formas hifil: junto a la forma normal, 
bebi$, aparece la forma más frecuente, 
bobzs, forma que debe explicarse por con- 
fusión con yb$ (BL 402); cf. ¿mf. 3b. 

Se deben tomar en consideración los si- 
guientes derivados: búset y búsa, «vet- 
gúenza»; m'busim, «las vergúenzas», mien- 
tras que bosna, en Os 10,6, da la impre- 
sión de estar en un texto “corrompido (cf. 
Barth, 346). 


2. El verbo aparece 129 X (qal 
95 Xx, hifil 33 x [hebis 11 X, hobís 
22 X, incluidos Is 30,50Q; Jl 1,12a, 
que en Lisowsky aparecen en la voz 
yb$], hitpoel 1 X). Está ausente del 
Pentateuco, a excepción de Gn 2,25 
(hitpoel); es muy raro en prosa, poco 
usado en los textos sapienciales (Prov, 
6. X hifil); es, por el contrario, frecuen- 
te en los profetas (en especial Jr, 36 X) 
y en los Salmos (34 X). 


Del TM deben excluirse Os 13,15 y 
Sal 25,3b (BH3); sobre Is 30,5 Q/K, 
cf. los comentarios; debe contarse, en 
cambio, Ez 7,26, texto enmendado 
(BHS). 

Los derivados aparecen: bóset 30 X 
búusa 4 X, bosna y m*busim (Dt 25, 
11) 1 Xx cada uno. 
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3. a) El significado base en qal es 
«avergonzarse» en doble sentido: por 


un lado, en sentido objetivo que define 


la situación («ser reducido a nada»), y 
por otro, en sentido subjetivo que cua- 
lifica el sentimiento de quien ha sido 
reducido a nada («avergonzarse»). 


La expresión “ad-bos (Jue 3,25; 2 Re 2 
17; 8,11) es una fórmula estereotipa en el 
sentido de «hasta el final» o algo pareci- 
do (Torczyner, loc. cif., refíere esta expre- 
sión a bos 11). 

El alcance del significado aparece claro 
en las expresiones paralelas, que tienen 
unas veces carácter objetivo y otras sub- 
jetivo 

— Kim nifal /hofal, «ser avergonzado» 
(originariamente «ser herido», cf. L. Kopf, 
VIT 8 [1958] 179), Is 41,11; 45,168; Jr 
14,3; 17,3 texto enmendado (BH?); 22, 
22; 31,19; Ez 36,32; Sal 35,4; 69,7; Esd 
9,6; más alejado Is 54,4; 

— bpr, «avergonzarse», Is 1,29; 24,23; 
544 (AE: Jr 15,9; 50,12; Mig 3,7; Sal 
35,26; 40,15; 71,24; más alejados, Sal 35, 
4; 83, 18; 

— bet, «quebrarse, estar lleno de espan- 
to», 2 Re 19,26 = ls 37,27; Is 20,5; Jr 
17, 18 (nifal); 

— hwr, «palidecer», Is 19, 9, texto en- 
mendado (BHp); ZO ZE 

— sug nifal, «ceder», Is 42,17; Sal 35, 
4; 40,15; 129, 5; 

— bbl, «hallarse confundido», Sal 6,11; 
83,18. 

Una vez cada uno aparecen los verbos 
pbd, «asustar» (Is 44,11); $dd pual o qal 
pasivo, «ser desolado» (Jr 9,18); umlal. 
«estar seco, triste» (Jr 15,9); "bd, «pere- 
cer» (Sal 83,18); ksI, «tropezar» (Jr 20, 
11); además, expresiones de tristeza como 
bpb ros, «cubrir la cabeza» (Jr 14,3), y 
npb nejes, «desfallecer el alma» (Jr 15,9). 


En muy pocas ocasiones se puede 
separar el aspecto objetivo o el subje- 
tivo, como, por ejemplo, cuando dentro 
de la lamentación individual se habla 
de vergilenza, arrepentimiento (Jr 31, 
19; 51,51; distinto, Job 19,3) o, por 
otro lado, cuando se habla de la ani- 
quilación del enemigo (Sal 6,11; 31,18 
y passim, cf. inf. 4). Como concepto 
opuesto al sentido subjetivo aparece 
$mbh, «alegrarse» (Is 65,13; Sal 109,28; 
cf. Ís 66,3). 

-b) El hifil en su forma regular tie- 
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ne el sentido causativo de «poner en 
vergúenza», etc. (Sal 44,8; 119,31.116; 
14,6 y 53,6, texto dudoso; Prov 29,15, 
siempre con objeto; en Prov 10,5; 12, 
4; 14,35; 17,2; 19,26 aparece el partl- 
cipio sin objeto como cualificación del 
necio ignorante, especialmente en con- 
traposición al prudente; »maskzl, Prov 
10,5; 14,35; 17,2; 'é$et báyil, «mujer 
honrada», Prov 12,4; cf. la expresión 
paralela rahpir, «sinvergúenza», en 
Prov 19,26). 

La segunda forma, elaborada por ana- 
logía con los verbos primae w/y, tiene 
casi siempre un sentido transitivo intet- 
no y se acerca, por tanto, al significado 
del qal (en Jl 1,10.12a es difícil esta- 
blecer la diferencia con ybS, «secarse»), 
pero a veces tiene también sentido cau- 
sativo: «confundir», 2 Sm 19,6, cf. 
«actuar desvergonzadamente» en Os 
2 LJ 

c) El hitpoel, creado quizá por el 
Yahvista en Gn 2,25, se mueve en el 
ámbito personal-subjetivo («avergonzat- 
se uno de otro»). 


d) Los derivados abarcan, lo mismo 
que el verbo, ambos aspectos, es decir, 
vergúenza y anonadamiento hasta la ver- 
gúenza (Dt 25,11: m'buúsim, con el signifi- 
cado concreto de las «vergienzas»). Con- 
ceptos paralelos son: 2 Limma, «vergúenza» 
(Is 30,3; 61,7; Jr 3,25; Sal 35,26; 44,16; 
69,20; 109,29), y herpa, «deshonra» (ls 
30,5; 54,4; Sal 69,20). Es frecuente la ex- 
presión bóset panim (Jr 7,19; Sal 44,16; 
Dn 9,75; Esd 9,7; 2 Cr 32,21), literalmente, 
«vergúenza del rostro», es decir, «sontojo». 
Bóset parece ser sinónimo del nombre 
divino Bátal en Jr 3,24; 11,13; Os 9,10, 
así como en los nombres personales >5$ 
bóset (2 Sm 2,38), Yrubeset (11,21), 
Mefibóset (21,8), quizá también en Laquis, 
óstracon 6,6 aplicado a Bel Marduk (H. Mi- 
chaud, Sur la pierre et l'argile [19581 101; 
cf. HAL 158b). 

A partir de aquí se debe explicar la vo- 
calización del nombre divino Mélek como 
Móúlek; ésta es la opinión común desde 
A. Geiger, Urschrift und UÚbersetzungen 
der Bibel (1857); distinto, O. Eissfeldt, 
Molk als Opferbegrift im Punischben und 
das Ende des Gottes Moloch (1935). 


4. Dentro del empleo religioso del 


término, el aspecto subjetivo del mis- 


wixa bos Avergonzarse 


402 


mo desempeña un papel menor; éste 
se da cuando, dentro de la lamentación, 
se manifiesta la propia actitud de arre- 
pentimierito. Pero es mucho más sign:- 
ficativo el aspecto objetivo, en primer 
lugar en la lamentación por el enemigo 
(Sal 6,11; 35,4.26; 40,15; 70,3; 71,13. 
24; dependen de éstos, en cuanto el 
lenguaje, Jr 17,13.18; Is 26,11): el 
autor de la lamentación pide a Dios 
que aniquile al enemigo y, por otro 
lado, que le libre a él de la desgracia. 
Con frecuencia, esta oración es acom- 
pañada por el tema de la confianza 
(Sal 22,6; 25,25.20; 31,2.18; 69,7; 71, 
1). El orante, por tanto, se apoya en la 
ayuda de Dios que le va a librar de la 
desgracia; el enemigo, que no puede 
esperar tal ayuda, está destinado a la 
destrucción. 

Del culto, el verbo ha pasado a la 
profecía: su Sitz ¿im Leben aquí es el 
anuncio de juicio (Is 1,29; 19,9; 41,11; 
65,13; 66,5; Jr 15,9; 20,11; Ez 16,63; 
32,30; 36,32 y passim), dirigido contra 
los pueblos extranjeros y también con- 
tra Israel, o el anuncio de salvación 
dirigido a Israel (aniquilación de los 
enemigos: especialmente desde Dtls, 
Is 45,17.24; 49,23; 54,4 y passim). 
También aquí se ha mantenido la con- 
cepción de los Salmos: lo que se opone 
a la voluntad de Yahvé debe ser ani- 
quilado. 

Finalmente, así se entiende por qué 
Báal es llamado bóseet y por qué Mé- 
lek recibe la misma vocalización de 
bóseet: esos dioses constituyen la más 
decidida potencia enemiga de Yahvé, 
potencia que aparece ante él como una 
depravada nulidad; cf. la designación 
beliyyátal, que probablemente designe 
algo semejante («nulidad», «principio 
negativo» o semejante; cf. V. Maag, 
Beliyatal im AT: 'ThZ 21 [1965] 287- 
299). 


5. En el NT sobrevive aún en parte 
el lenguaje veterotestamentario, toma- 
do de los LXX; cf. R. Bultmann, ar- 
tículo amioxúvw: ThW 1, 188-190. 
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qna bhn Probar 


1. bhn, «probar», está presente, 
además de en hebreo, en arameo (aun- 
que en esta lengua es poco frecuente). 


Debido a la proximidad del significado, 
se le ha atribuido una relación original con 
el árabe mbhn y también con la raíz —> bbr, 
«elegir», que en arameo significa también 
«probar» (bibliografía antigua en GB 92a). 
Pero dentro del AT son distintos bhn, 
«probar», y bbhr, «elegir» (el significado 
bbr, «probar», en Is 48,10; Job 34,4.33; 
nifal Prov 10,20 debe considerarse un ara- 
meísmo, cf. Wagner N. 38; íd., FS Baum- 
gartmer [1967] 3588). 

Los dos casos de bhm, «probar», del 
arameo imperial presentados por DISO 
33, en un óstracon de Elefantina y en 


Ah., línea 203, son bastante dudosos; el 


siríaco bhn pael significa «probar, dispu- 
tar». bhr no parece estar documentado en 
el arameo antiguo. 

El verbo aparece en qal y en nifal. 
Como sustantivo aparece el nomen agentis 
babon, «examinador». 

La piedra bóban de 1s 28,16 es explica- 
da por L. Kohler, TZ 3 (1947) 390-393, 
como un extranjerismo tomado del egipcio 
para designar una clase de piedra («pizarra 
gnéisica»), mientras que la traducción tra- 
dicional «piedra probada» o «piedra de 
prueba» deriva de nuestra raíz (cf. HAL 
115a). 

La palabra bóban de Ez 21,18 está en 
un texto muy dudoso. No pertenecen a 
nuestra raíz las palabras babún (Is 23,13) 
y bában (ls 32,14) con el significado de 
«torre de guardia» o algo semejante (ex- 
tranjerismo tomado del egipcio, cf. HAL 
114a.115a). 


2. bhn qal aparece 25 X (Sal 9 X, 
Jr 6 Xx, Job 4 Xx, y en Zac 13,9.9; Mal 
3,10.15; Prov 17,3; 1 Cr 29,17), nifal 
3X (Gn 42,15s; Job 34,36), bábón 
1 x (Jr 6,27, junto a bbhn qal). 


3. a) No se puede probar que tam- 
bién bhn —al igual que srp, «fundir, 
purificar», que, por ejemplo, en Jue 7, 
4 y Sal 26,2 ha desarrollado los signi- 
ficados traslaticios y genéricos de «es- 
crutar (a los hombres)» y «probar (las 
entrañas y el corazón)»— haya tenido 
originalmente un significado especial, 
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técnico, del cual se haya deducido des- 
pués el significado metafórico de «pro- 
bar» (HAL 114b), aunque en una oca- 
sión el verbo lleve por objeto la pala- 
bra «oro» (Zac 13,9, paralelo a srp con 
objeto «plata») y aunque se emplee 
frecuentemente la operación de refinar 
metales preciosos como figura y como 
metáfora de «probar, purificar» a los 
hombres (srp, paralelo a bhn en Jr 6, 
27-30; 9,6; Zac 13,9; Sal 17,3; 26,2; 
66,10; cf. Prov 17,3; además, Is 48,10: 
srp, paralelo a bhr, «probar»; otros vet- 
bos en Mal 3,3; Dn 12,10). 

Los demás verbos paralelos y el em- 
pleo del verbo nos llevan a un signifi- 
cado general: «probar = examinar (crí- 
ticamente)». 

bbn aparece junto a > yd", «(re)co- 
nocer» (Jr 6,27; 12,3; Sal 139,23; Job 
23,10); hgr, «investigar» (Jr 17,10; Sal 
139,23); —= pgd, «buscar» (Sal 17,3; 
Job 7,18); = Pb, «contemplar» (Jr 12, 
3; 20,12; cf. Sal 139,24; cf. los térmi- 
nos acádicos amáru y bará, «mirar» y 
«examinar» (AHw 405); => hzbh, «con- 
templar» (Sal 11,4); fm, «degustar» 
(Job 12,11; 34,3); spt, «juzgar» (Jr 11, 
20), y >nmsbh piel, «tentar» (Sal 26,2; 
93,9). 

El objeto de la prueba pertenece 
siempre a la esfera personal, a excep- 
ción del pasaje citado de Zac 13,9 
(oro). 

Son probados los hombres (12 X), 
su camino (Jr 6,27), sus palabras (Job 
12,11; 34,3; Gn 42,16 nifal), su cora- 
zón (Jr 12,3; Sal 17,3; Prov 17,3; 1 Cr 
29,17; cf. también Ecl 2,5; Sab 3,6; 
1 Pe 1,7; —léb) o los riñones y su 
corazón (Jr 11,20; cf. 17,10; Sal 7,10; 
Jr 20,12 y Sal 26,2). Sobre Yahvé como 
objeto (Mal 3,10.15; Sal 81,8, texto 
enmendado; 95, 9), cf. inf. 4. 


b) Como verbos de significado pareci- 
do deben tenerse en cuenta, además de los 
verbos paralelos ya mencionados (=> yd", 
=> 15h, > pqgd), algunos vocablos más ra- 
ros con un trasfondo de significado diverso 
en cada caso: 

1) >zn piel, «pesar» (Ecl 12,9; cf. 
G. Rinaldi, Bibl 40 [1959] 2688), deno- 
minativo de mózx* náyim, «balanza»; 
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- 2) bar (Ecl 9,1, texto dudoso) y brr 
(Ecl 3,18; piel Dn 11,35; hitpael Dn 12, 
10; hifil Jr 4,11) significan «revisar, pro- 
bar» a partir de la concepción concreta de 
purificación, separación, limpieza (Ez 20, 
38 qal; Is 52,11 nifal); 

3) sobre bbr, a cf. sup. 1 (en 
Is 48,10 1 Qls* tiene bhn); 

4) en Jr 6,27 ha sido propuesto en 

lugar de mibsar el participio piel m'bas- 
sér, «acrisolador» (HAL 142b), como deri- 
vado de beser, «mineral de oro» (Job 22, 
24.25; cf. F. Rundgren, OrNS 32 [1963] 
178-183); 
5) bgr piel, «buscar, ocuparse de, aten- 
der a» (Lv 13,36; 27,33; Ez 34,11.12; Prov 
20,25), puede quizá remontarse a un tér- 
mino cúltico (2 Re 16,15; Sal 27,4; cf. 
HAL 144b, con bibliografía; Kraus, BK 
XV, 224); 

6) bhqr, «investigar, explorar» (22 X), 
puede en algunos casos ser traducido por 
«probar» (por ejemplo, Job 29 16, refe- 
rido a la investigación de un caso "jurídico; 
hqr, con Dios/Yahvé como sujeto: Jr 17, 
a Sal 44,22; 139,123; Job 13,9; 28, 
2 : 

7) eS ER Srp, Cf. sup. das 

8) sbr qal en Neh 2,13.15 tiene el sig- 
nificado «examinar (los muros)»; en los 
demás casos es piel y tiene el significado 
de «aguardar, esperar» (Wagner N. 292; 
cf. el latín spectare, euspectare); 

9) tkm, «examinar» (Yahvé examina 
los espíritus/corazones/obras: Prov 16,2; 
21,2; 24,12; nifal 1 Sm 2,3); en los demás 
casos tiene un significado parecido a firme, 
ordenado. 


4. a) Con más frecuencia que el 
hombre (Jr 6,27; Zac 13,9 en compa- 
ración; Mal 3,10.15; Sal 95,9; el oído: 
Job 12, 11 y 34 3; cf. Gn 42, 15.16 nifal; 
corrigiendo el texto, también en Jr 9, 
6, cf. Rudolph, HAT 12 ,66, y Sal 81,8, 
cÉ. Kraus, BK XV, 562) es Yahvé el 
sujeto del examen (todos los pasajes 
restantes, Sal 11,4, sus ojos [no: «pes- 
tañas», cf. Dahood, UHPh 671), en Jr 
6,27 y 9,6, por mediación de su pro- 
feta. El pueblo es raramente objeto del 
examen divino; por lo general, objeto 
del examen son los hombres individua- 
les o el hombre en general. 

- La imagen del examen y purificación 
del metal precioso aparece en el cuadro 
de la historia de Yahvé con su pueblo 
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en Jr 6,27; 9,6; Zac 13,9; Sal 66,10 
(cf. también Is 48,10). Pertenece a la 
función profética de Jr ser el escruta- 
dor del pueblo (6,27); se ve obligado 
a lamentarse del resultado negativo (6, 
27-30; 9,6). En los demás casos, en los 
que a través del juicio se deja ver la 
salvación (Zac 13,9: purificación del 
tercio; Sal 66,10: acción «de gracias de 
la comunidad), la «prueba» tiene el sen- 


tido de juicio purificador. 


En la mayoría de los casos se trata 
de la relación de Yahvé con personas 


individuales. En el lenguaje de los sal- 
“mos, que ha sido recogido también en 


las confesiones de Jeremías y en la sa- 
biduría, se reconoce a Yahvé como al 
juez recto que examina el corazón y 
los. riñones (Jr 11,20; 12,3; 17,10; 20, 


12; Sal 7,10; 17,3; 26,2; Prov 17,3; 


1 Cr 29,17) y apela a la responsabili- 
dad de cada uno (Sal 11,4.5; 139,23; 
Job 7,18; 23,10). En Job 34, 36 el pen- 
samiento de huh se eleva a pasión es- 


crutadora (cf. Fohrer, KAT XVI, 469). 


5. En los LXX la traducción más 
frecuente de bhx es SoxwwudLerv. Sobre 


los escritos de Qumrán y sobre el NT 


(citas veterotestamentarias en 1 Tes 2, 


4; Ap 2,23), cf. Kuhn, Konk., 30s, y 


W. Grundmann, art. SémOS: ThW 
TI, 258-264; G. Delling, art. Épeuvdo: 
TW TT, 6535. | 


E. JENNI 


ona ¿hr Elegir 


IL. 1. a) La raíz *bhr está repre- 
sentada en las lenguas semíticas de for- 
ma irregular. Con un significado seme- 
jante al del hebreo aparece, sobre todo, 
en acádico y en arameo tardío (en nom- 
bres propios también en amotteo y en 
árabe meridional antiguo), pero no está 
documentada (hasta el presente) en los 
textos semíticos noroccidentales de la 
época veterotestamentaria. Donde más 
fielmente se ha conservado el signifi- 
cado base es en el árabe de los bedui- 
nos: «tomar seriamente en considera- 
ción» (HAL 115a). 
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El árabe clásico conoce bbhr V, «pe- 
netrar profundamente, analizar profunda- 
mente» (Wehr, 37a). J. G. Wetzstein ha 
constatado entre los beduinos del desierto 
sirio, en el área de Damasco, el verbo bhr 
con el significado de «morar alrededor, 
estar atento (a la caza)» o «mirar (en una 
tienda)» (ZDMG 22 [1868] 75, línea 9, 
además 122; 83, línea 9, además 148). El 
árabe meridional antiguo parece conocer 
sólo el nombre teofórico Y bhrl (G. Ryck- 


mans, Les noms propres sud-sémitigues 1 


[1934] 221). 

El acádico emplea el verbo, que, según 
las reglas fonéticas, se ha convertido en 
béru, con el significado de «escoger» (ob- 
jeto: hombres, mensajeros, guerreros, etc., 
pero también cosas, mercancías) y también, 
aunque menos seguro, con el significado de 
«examinar» (cf. AHw. 122s con CAD B 
2125); también emplea el adjetivo verbal 
béru, «escogido, elegido», que en Mari 
aparece sustantivado, berum (así, AHw 
122b. y CAB B 211 en vez de la lectura 
antigua bebrum, por ejemplo, en ARM 
XV, 193; cf. GAG S 23e.f) con el signi- 
ficado de «tropa escogida» (cf. M. Noth, 
Die Urspriúnge des alten Israel im Lichte 
neuer Ouellen [19611 35; D. O. Edzatd, 
ZA 56 [1964] 144; M. Wagner, ES Baum- 
gartner [1967] 3585). Como arameísmos 
aparecen en el babilónico tardío beber, 
«escoger, organizar (tropas)», y bibirtu, 
«reclutamiento (de soldados)» (AHw 117s. 
125b; CAD B 186a.223b). 

En amorreo aparece la raíz en nombres 
propios (Yabharum, Batabrum, Bibirum, 
Bibira y otros; cf. Huffmon, 175). . 

En arameo antiguo y arameo-bíblico no 
consta la raíz bhr. Los dialectos arameos 
tardíos (arameo judaico, palestino cristia- 
no, mandeo) conocen el verbo con el doble 
significado de «examinar» y «escoger» 
(Wagner N. 38). 

b) También en el AT bbr significa, en 
algunos textos, «examinar» (Is 48,10; Job 
34,4,33; cf. Eclo 4,17; nifal participio «exa- 
minado», Prov 10,20;' quizá también pual 
«ser examinado», en Job 36,21, texto en- 
mendado, cf. Holscher, HAT 17, 84s; 
HAL 115b). Por lo demás, «examinar» se 
dice en hebreo-—> bhn (también en Is 48, 
10, según 101s*, bhbntykb). En los dos 
pasajes citados de Job es posible que se 
dé un influjo arameo. La semejanza de 
forma y significado hace pensar que las 
raíces bbn y bbhr. estén emparentadas (cf. 
bibliografía en Wagner N. 38); en ese caso, 
la variante bhr se habría especializado con 
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el significado de «escoger, elegir», y bbn, 
con el de «examinar, poner a prueba». 

c) M. Dahood, Bibl 43 (1962) 361, 
postula una nueva raíz bbr, «reunirse», 
para 1 Sm 20,30 (donde, por lo general, 
se suele corregir de bóober en haber) y 
Ecl 9,4 (donde en lugar del Ketib y"bubar 
se suele leer el Queré y“hubbar), basándo- 
se en el acádico pabáru, «reunirse», en los 
ugaríticos pbr y mpbhrt y en el fenicio 
mpbrt, «asamblea». Probablemente hay que 
aceptar esta conjetura (cf. también HAL 
115b); en caso contrario, habría que acep- 
tar las enmiendas mencionadas, de forma 
que, en cualquier caso, ambos pasajes 
quedan descartados de la raíz bbr, «es- 
coget». 


2. a) El verbo bhr se emplea en 
qal y en nifal (sobre el posible pual 
en Job 36,21, cf. sup. 1b; sobre Ecl 9, 
4 K, cf. sup. 1c). Al modo qal perte- 
nece el participio pasivo babur, «esco- 
gido», que en el lenguaje religioso está 
representado por el adjetivo sustantiva- 
do babir, «elegido». Otros sustantivos 
(de ámbito profano) son mibhor (2 Re 
3,19; 19,23) y mibhar, «lo elegido, lo 
mejot». 

b) Al igual que el acádico be”rum, 
«(tropa) escogida», tampoco el hebreo 
babur, «joven (maduro, vigoroso)» (en 
hebreo medio también b*b3ra, «mu- 
chacha»), plural babúrim (GB 9la: 
«tropa joven», Is 9,16; 31,8; Jr 18,21; 
Am 4,10; Lam 1, 15 y passim), puede 
separarse del verbo bbr (Noth, loc. cit., 
35; contra HAL 114a.115a). Se opone 
a zágén, «anciano» (Jr 31,13 y passim), 
y es paralelo de b*túla, «muchacha jo- 
ven» (Dt 32,25 y passim); en sentido 
militar se usa en 2 Re 8,12; Is 31,8; 
Jr 18,21; 48,15; 49,26 = 50, 30; Ez 30, 
17; Ám 4,10; Sal 78,31; 2 Cr 36,17; 
cf. también Ez 23,6.12.23. A este báhúur 
pertenecen los dos abstractos plurales, 
bebúrim (Nm 11,28) y beharot (Ecl 11, 
9; 12,1), que significan «edad juvenil», 
«flor de la vida». 

Del acádico babúlati se ha solido de- 
ducir, a partir de J. Barth, ZA 3 (1888) 
59, y H. Holma, Die Namen der Kor- 
perteile im Ass. (1911) 100, nota 4, la 
existencia de la raíz bhr (por ejemplo, 
P. Joiion, Bibl 6 [19251] 314s; Zorell, 
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103a; KBL 117b); pero ese verbo acá- 
dico, según AHw S6b.117b, sólo en 
Sargón y Senaquerib se diferencia arti- 
ficialmente de baalatu, «súbditos», y 
este último término pertenece a bélu 
(> báal). Tampoco es correcta la re- 
ferencia de G. Quell, ThW IV, 149, 
nota 5, al hebreo medio bb! piel, «ma- 
durar» (cf. Dalman, 51b; HAL 114b). 

c) Como nombres propios aparecen 
Mibhar (quizá «elegido», cf. Noth, IP 
224), en 1 Cr 11,38, y Y ibhár, en 2 Sm 
5,15; 1 Cr 3,6; 14,5; este último debe 
considerarse, contra KBL 359a, un hi- 
pocorístico que expresa un deseo (cf. 
Noth, IP 209). En ese caso sería testi- 
monio de la fe en la elección referida 
a un individuo. El hecho de que no 
aparezca más frecuentemente y de que 
no existan en absoluto nombres seme- 
jantes compuestos cox1 el elemento Yah- 
vé (cf., por el contrario, el amorreo 
Yabbar-“IM y el árabe meridional an- 
tiguo Y bhrl) es prueba de que en ls- 
rael la «elección» se refiere primaria- 
mente a la relación entre Dios y el pue- 


blo (cf. ¿mf. IV). 


Baburim (2 Sm 3,16 y passim; sobre su 
localización geográfica, cf. BHH 1, 191s; 
II, 342; cf., además, el gentilicio conjetural 
Babuúrzmi en 2 Sm 23,31 y 1 Cr 11,33) es 
un nombre de lugar muy conocido, debido 
probablemente a que los cadetes solían 
reunirse allí. 


IT. 1. ¿br qal aparece en el texto ma- 
sorético 146 X. En la siguiente lista se 
consideran los siguientes apartados: uso 
profano (Pr), uso teológico con Dios como 
sujeto (TD) y uso teológico con el hombre 
como sujeto (Th). La distribución de casos 
es la siguiente: 


Pr TD Th Total 
Gn 2 — 2 
Ex 2 ae paz 2 
Nm — 3 — 3 
Dt 1 29 1 31 
Jos 1 1 2 4 
Jue — — 2 2 
1 Sm 5 5 — 10 
2 Sm 5 2 2. 7 
1 Re 2 10 2 12 
2 Re — 2 a 2 
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Pr TD Th Total 
Is 1-39 2 1 1 4 
Is 40-55 1 7 1 9 
Is 56-66 — 3 4 7 
Jr — 1 — 1 
Ez — 1 — 1 
Ag — 1 — 1 
Zac — 3 — 3 
Sal 1 9 3 13 
Job y — — 7 
Prov — — 2 2 
Neh — 2 e 2 
1 Cr 2 7 — 9 
2 Cr 1 11 — 12 
Total AT” 32 98 16 ' 146 


=22% =61% =11% = 100% 


Jr 8,3 debe considerarse, contra lo que 
opina Lisowsky, 208, como nifal. En la 
columna Pr se han descartado, ya que hay 
que corregir el texto, los casos de 1 Sm 
20,30 (cf. sup. 1/1c); Sal 84,11 y 2 Cr 34, 

K; en la columna se ha descartada 
Is 48,10 (cf. sup. 1/15). Conjeturalmente, 
debe aceptarse bbr en Sal 16,4 y Job 23, 
13. El verbo aparece todavía en Eclo 4,17 
con el significado de «examinar». 


De esta lista puede deducirse lo si- 
guiente: a) destaca fácilmente el empleo 
teológico del verbo, especialmente con 
Dios como sujeto. b) El empleo profa- 
no aparece ya en las secciones antiguas 
del AT (está ya presente en el Yahvis- 
ta); el caso más antiguo es probable- 
mente el de Jue 5,8, aunque es textual. 
mente dudoso. El empleo teológico es 
más reciente (en J y en E no está aún 
documentado); parece, pues, que ha 
sido a lo largo de la historia de Israel 
cuando se ha ido formando e imponien- 
do este empleo. c) El empleo teológico 
con el hombre como sujeto aparece en 
contadas ocasiones; pero se debe seña- 
lar, con todo, que se puede perfecta- 
mente decir que Israel, o cada israelita, 
ha elegido a Dios (es decir, que ha ele- 
gido la conducta recta). d) La distribu- 
ción del verbo, especialmente en su 
empleo teológico con Dios como sujeto, 
es muy irregular; esto quiere decir que 
no se impuso en todos los círculos de 
la religiosidad del Israel antiguo. El 
centro de gravedad cae en Dt (29 Xx) 
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y en la obra histórica deuteronomística 
(20 Xx). 

El participio pasivo qal babúr (19 X; 
no se han incluido en la lista anterior; 
2 Cr5X; Jue 3 Xx; 1 Sm, 2 Sm y Jr 
2 X cada uno; Ex, 1 Re, Sal Cant y 
1 Cr 1 X cada uno) y el nifal (7 Xx; 
Prov 6 X y Jr 8,3; cf., además, Eclo 
37,28 y 41,16), así como el pual (1 Xx, 
cf. sup. 1/1c), aparecen sólo en sentido 
protano. 


2. Por lo que se refiere a los sus- 
tantivos, hay que señalar que babir 
(13 X distribuidas curiosamente: Sal 
5 X; Dtls y TrIs 3 X cada uno; 2 Sm 
y 1 Cr 1 X cada uno) designa siempre 
al elegido de Dios (Sal 106,23, Moisés; 
2 Sm 21,6, texto dudoso, Saúl; Sal 89, 
4, David; Is 42,1, el siervo de Dios; 
Is 43,20 y 45,4, el pueblo; Is 65,9.15. 
22; Sal 105,6 = 1 Cr 16,13; Sal 105, 
43; 106,5, los fieles individualmente; 
cf., además, Eclo 46,1, y, eventualmen- 
te, Jr 49,16 = 50,44, corrigiendo el 
texto que lee bahbgr). 

mibhár y mibbor aparecen 12 Xx y 
2 X, respectivamente; babúr, «mucha- 
cho», 44 X (de ellas, 36 X en plural; 
Jr 11 Xx, Is, Ez y Lam 5 X cada uno; 
Am y Sal 3 X cada uno; debe descat- 
tarse Is 42,22, que aparece en Lisows- 
ky, 207); behaurim/b*hurot 1xy2X, 
respectivamente. 


III. 1. Si prescindimos de los po- 
cos pasajes en los que la traducción se 
acerca al significado de «examinar» (cf. 
sup. 1/1b), bbr, en su empleo profano, 
significa «escoger» o «elegir». Así, por 
ejemplo, en los textos históricos se 
habla con frecuencia de la elección de 
los guerreros (cf. Ex 17,9; Jos 8,3; 
1 Sm 13,2; 2 Sm 10,90: «elección 
entre todos los escogidos [b*hare] de 
Israel»; 17,1, cf. también mibhar en 
Ex 15,4; Jr 48,15: mibbor babaráw, 
«sus cadetes escogidos»). El pueblo 
elige a su rey (1 Sm 8,18; 12,13); el 
sacerdote elige la víctima sacrificial 
(1 Re 18,23.25). Pero también el hom- 
bre corriente se halla siempre, en su 
vida cotidiana, frente a una elección: 
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Gn 13,11; Dt 23,17; 1 Sm 17,40, etc. 
A esto corresponde el significado de 
mibhbár/mibbor, «lo selecto, lo mejor»; 
cf., por ejemplo, Gn 23,6; Dt 12,11; 
Is 22,7; Jr 22,7. 


2. a) La elección realizada puede 
ser precisada aún más concretamente 
en cuanto al objeto: se elige lo más 
propio, lo más adecuado, lo más apro- 
piado, lo mejor y lo más hermoso. 
Dado que el significado fundamental 
debe ser «mirar atentamente» y que el 
verbo puede significar también «exami- 
nar», hay que pensar que este carácter 
valorativo de la elección es un elemen- 
to primario de la misma. El sujeto, ciet- 
tamente, está implicado, ya que es él 
quien valora; pero tal valoración co- 
rresponde a una reflexión racional. Tí- 
picos pata expresar este aspecto son 
los conceptos paralelos: —> hzh, «obset- 
var» (Ex 18,21 comparado con v. 25), 
> yd, «reconocer, entender» (Job 34, 
4; cf. Ám 3,2; Jue 1,5), —> bin, «teco- 
nocer» (Job 34,4, texto enmendado). 

b) Además de este significado obje- 
tivo, cognitivo, se debe distinguir el 
otro significado subjetivo, propio de la 
voluntad: se elige lo que se quiere te- 
ner, lo que gusta a uno, lo que se apre- 
cia. No es posible, ciertamente, estable- 
cer una neta diferencia entre ambos as- 
pectos. Pero el segundo se deja notar 
en las traducciones, que a veces lo tra- 
ducen por «elegir para sí», incluyendo 
expresamente al sujeto; otras veces lo 
traducen incluso por «desear» (2 Sm 
19,39), «querer» (Gn 6,2), «tener ma- 
yor gusto» (Job 36,21), «hallar gusto» 
(Prov 1,29), «preferir» (Job 7,15) y 
«decidir» (Job 29,25) (todos los ejem- 
plos siguen a la Zúrcher Bibel); cf. 
bbr [*, en 2 Sm 24,12, con el correspon- 
diente gb! piel l*, en 1 Cr 21,11. Como 
conceptos paralelos se deben citar aquí 
=> hmd, «codiciar» (Is 1,29); —= $, 
«exigir» (1 Sm 12,13); — bg piel, 
«buscar» (Is 40,20); —>”wb piel, «de- 
sear» (Sal 132,13; Job 23,13, texto 
enmendado); —> hps, «hallar gusto» (ls 
564; 65,12; 66,30). En Os 5,11 apa- 
rece y! hifil, «querer», donde se podía 
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esperar un bhr; uno no elige para sí 
simplemente lo que es bueno, sino «lo 
que es bueno a sus ojos» (cf. 2 Sm 19, 
39). A esto corresponde el significado 
del participio nifal, que se puede tra- 
ducir por «codiciado, precioso» (Prov 
8,10.19; 10,20; cf. :ambién 16,16; 21, 
3; 22,1). La «elección» se realiza en 
estos casos en base a un deseo no fun- 
damentado ni fundamentable racional. 
mente. 


3. a). El sujeto de la elección en el 
AT, por lo que respecta al uso profano, 
suele ser una personalidad destacada 
(el jefe del pueblo, el rey, el sacerdote) 
o también el pueblo entendido colecti- 
vamente; sin embargo, en el ámbito 
sapiencial el hombre individual puede 
ser sujeto de la elección. 

b) En la literatura sapiencial se ín- 
troduce también el objeto de la elec- 
ción. «Se invita a la recta elección entre 
el camino del bien y el camino del 
mal (Prov 3,31; cf. también 1,29), en- 
tre lo que es justo y lo que es injusto 
(Job 36,21; cf. también Job 9,14; 15, 
5; 34,33). Con esto se da por supuesto, 
aunque no de forma refleja, que el hom- 
bre puede elegir libremente entre el 
bien y el mal, entre lo justo y lo in- 
justo. Pero con esta idea de elegir lo 
«bueno» (> t0b) no siempre se piensa 
en una decisión moral. En 2 Sm 19,39: 
«lo que es bueno a tus ojos», se piensa 
en la elección de lo que es agradable. 
Y en ls 7,15, con la idea de elegir lo 
bueno y rechazar lo malo, se quiere 
indicar la capacidad que tiene Emma- 
nuel de imponerse al mundo exterior 


(cf. Wildberger, BK X, 2965). 


- 4. Como concepto contrario a bhr 
debemos citar en primer lugar —2s, 
«rechazar»; este concepto se opone al 
nuestro en toda la extensión de su sig- 
nificado' (cf., por ejemplo, 1 Sm 8,7 
y 18; Is 75, 15; Sal 78,67; Job 34 33). 


IV. El vocablo bhr se ha convet- 
tido en el AT' en término técnico pto- 
pio de la «elección» (bibliografía más 
importante: K. Galling, Die Erwab- 
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lungstraditionen Israels [19281; H. H. 
Rowley, The Biblical Doctrine of Elec- 
tion [1950]; Th. C. Vriezen, Die Er- 
wáblung Israels nach dem AT 11933]; 
K,. Koch, Zur Geschichte der Erwip- 
lungsvorstellung in Israel: ZAW 67 
[1955] 205-226; R. Martin-Achard, La 
signification théologique de Vélection 
d'Israél: ThZ 16 [19601 333-341; 
H. Wildberger, Jahwes Eigentumsvolk 
[19601]; P. Altmann, Erwáblungstheo- 
logie und Universalismus im AT 
[19641; H. J. Zobel, Ursprung und 
Verwurzelung des Erwáblungsglauben; 
Israels in der Krise der Exilszeit, FS 
Eichrodt [1970] 307-324; además, los 
artículos de los diccionarios de G. 
Quell, ThW IV, 148-173 [bibliogra- 
fíal, y G. E. Mendenhall, IDB II, 76- 
82 [bibliografía]). 

'- El centro de gravedad del emplec 
teológico de bhr lo constituye el moti- 
vo de la elección del pueblo por parte 
de Dios (1V/2-4, en tiempos preexíli- 
cos, exílicos y 'posexílicos), mientras 
que la elección de Dios o del camino 
recto por parte del hombre queda muy 
en segundo plano (IV/5). Pero más an- 
tigua aún que la idea pe la elección 
del pueblo es en Israel la idea de la 
elección del rey por parte de Dios 
(IV/1). 


1. a) En el ambiente que todea a ls- 
rael, el rey aparece en todos los pueblos 
como el elegido por la divinidad (sobre 
esto, cf. S. Morenz, Die Erwáblung zwi- 
scben Gott und Kónig im Agypten: FS 
Weedemeyer [1956] 118-137; R. Labat, 
Le caractére religieux de la royauté assyro- 
babylonienne [1939] 40ss). 

Tanto en la región del Nilo como en el. 
área mesopotámica el título de «hijo» ex- 
presa, aunque sea dentro de concepciones 
teológicas. diversas, la posición especial y 
«elegida» del rey con respecto a su Dios 
(> ben 1V/34). En las dinastías XVIII- 
XX aparece la fórmula «Amón, que ama 
al (faraón) NN más'que a los “demás re- 
yes» (Morenz, loc. cit.; además, D. Miller, 
ZAS 86 [19611 134; Quell, loc. cit., 161, 
nota 64.68). En la región de Mesopotamia 
se afirma que la divinidad conoce al rey 
(en. acádico: edá, — yd); éste es su fa- 
vorito (en acádico: migra, cf. Seux, 162- 


415 


168.448s), la divinidad lo llama, pronuncia 
su nombre (en acádico: nabú) y semejan- 
tes. La expresión acádica que más se acer- 
ca al hebreo bhr en cuanto a significado 
y empleo es el verbo (w)atá(m) (en su- 
merio: p4), que significa «vet» y presenta 
los matices de «mirar, elegir, llamar» e in- 
cluso «pasar revista, "buscar» y que, por 
otra parte, se emplea frecuentemente para 
expresar la elección de los reyes por parte 
de los dioses (Seux, 3685.433-436; 1bíd., 

121s, tratando de ¿tátu, «elección, elegido, 
llamado»). El tema de la «elección del rey» 
está presente cuando, por ejemplo, Zkr de 
Jamat confiesa de sí mismo: «BlSmyn me 
hizo rey» (en arameo: milk hafel; KAI N. 
202 A, línea 3). Para más detalles, cf. 
H. Frankfort, Kingship and tbe Gods 
(1948) 238s; de Vaux 1, 156. 


b) Dada la existencia de estas con- 
cepciones en torno a Israel, se podía 
suponer que también en el mismo lÍs- 
rael se hablaría de la elección del rey 
por parte de Yahvé desde el mismo 
momento en que se constituyó la mo- 
narquía. Lo que debemos preguntarnos 
es hasta qué punto y desde cuándo se 
ha descrito la posición especial del rey 
ante Yahvé, dentro de esta ideología 
real, por medio del vocablo bhr. Te- 
niendo en cuenta que este vocablo apa- 
rece ya en la narración de la ascensión 
de David al trono.(2 Sm 16,18; cf. tam- 
bién 2 Sm 6,21; sobre esto, cf. A. Wei.- 
ser, VI 16 [19661 :344.348), se puede 
deducir que el empleo de ¿hr se im- 
puso ya en la época davídica (cf. tam- 
bién, de todas formas, los pasajes pos- 
teriores de 1 Sm 16,8.9.10). Probable- 
mente Saúl mismo fue designado ya 
como elegido de Yahvé (cf. 1 Sm 10, 
24 y el pasaje dudoso, que a pesar de 
todo hay que mantenerlo contra la ma- 
yoría de los exegetas, de 2 Sm 21,6), 
siempre en pasajes donde se recogen 
antiguas tradiciones. 

Cc) Aunque Istael comparte con los 
pueblos vecinos esta idea de la elección 
del rey, se debe decir que muy pronto 
la marcó con el sello especial de su fe. 
Esto se desprende ya del hecho de que 
en la tradición de Saúl no se habla sólo 
de la elección del rey, sino también de 
su rechazo (1 Sm 15,23.26, ciertamente 
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no el mismo estrato de tradición, pero 
él rechazo presupone la elección). Este 
dato llama más la atención, dado que, 
en algunas ocasiones, se atribuye al 
«ungido de Yahvé» un carácter inde- 
leble (1 Sm 24,7.11; 26,9.11.16.23; 
2 Sm 1,21). Para explicar este rechazo 
por parte de Dios se debe considerar 
el fallo por parte del rey. Se puede 
plantear la cuestión de cómo un ele- 
gido de Yahvé puede fallar, pero apa- 
rece claro el reconocimiento de que a 
la elección por parte de Yahvé debe 
responder la fidelidad por parte del ele- 
gido. Cuando no se hace caso de las 
obligaciones resultantes de la elección, 
la misma elección se pone en cuestión. 
A esto se debe el que en el Norte se 
evite expresamente hablar de la elección 
del rey. Ni siquiera Dt 17,15 (caso de 
que Dt 17,14ss provenga realmente del 
Norte, como supone K. Galling, ThLZ 
76 [1951] 133-138, y no se piense que 
es una adición secundaria, como supo- 
ne R. P. Merendino, Das deuterono- 
mische Gesetz [1969] 179ss) constitu- 
ye un testimonio de que también en 
el Norte el rey fuese considerado teal- 
mente como elegido; más bien demues- 
tra que esta tesis no había llegado. a 
imponerse. 

d) En el reino meridional la situa- 
ción es diversa. Nunca se puso en duda 
la elección de David. Es verdad que en 
2 Sm 7 no está presente la raíz bhr, 
pero el título rágid aplicado a David 
no es muy lejano en cuanto al conte- 
nido del término babir (cf. W. Rich- 
ter, BZ 9 [1965] 77). De todos modos, 
el contenido de la promesa de Natán 
no es la elección de David, sino la elec- 
ción de su «casa». En los salmos reales 
(que pertenecen con seguridad a época 
preexílica) se menciona ciertamente la 
elección de David; pero no hay que ol- 
vidar que la razón de esta mención 
está precisamente en que se piensa im- 
plícitamente en el monarca reinante en 
cada caso (Sal 78,67; 89,4.20). Dada la 
situación real, que con frecuencia no 
era nada agradable, no resultaba fácil 
mantener la fe en la elección de la casa 
davídica. El Sal 89 constituye un docu- 
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mento impresionante sobre la lucha en 
torno a la validez de la elección de la 
casa de David. El autor piensa que, 
vista la debilidad de los descendientes 
de David, debe deducirse que Yahvé 
ha rechazado (7725) a su «ungido» y que 
ha abandonado la alianza con David 
(v. 395). Pero no puede ni quiere creer 
que con esto haya sido anulada la elec- 
ción. Interpreta la elección como una 
alianza que fue jurada por Yahvé a Da- 
vid (vv. 4.35.50; cf. también Sal 132, 
11), apela a la fidelidad de Yahvé 
(vv. 2.3. y passim), subraya la firmeza 
y duración, incluso la «eternidad», de 
la elección (vv. 5.22.29s.37). La elec- 
ción no puede caer, incluso cuando el 
rechazo es manifiesto. 

e) Saúl fue proclamado rey debido 
a la valentía con que desplazó a Yabés 
(1 Sm 11). Pero la narración de 1 Sm 
10,17-24 lo presenta de forma diversa: 
Saúl fue elegido echando a suertes. Se 
trata de un hombre humilde, que petr- 
manece escondido. Pero cuando lo man- 
dan a llamar se ve que «llevaba la 
cabeza a todo el pueblo». Más profun- 
da todavía es la narración paralela de 
David: el criterio no es la estatura 
— Yahvé ha rechazado al hermano ma- 
yor de David—; «Yahvé mira al cora- 
zón» (1 Sm 16,7). Ciertamente se alaba 
la belleza de David (v. 12). Pero lo 
que determina a David como rey no 
son ni su presencia externa ni sus cua- 
lidades espirituales, sino el espíritu de 
Yahvé (v. 13), que le ha destinado 
para realizar en él lz elección. Las cua- 
lidades del elegido no deben contrade- 
cir necesariamente lo que se espera de 
un rey; pero la razón de esta elección 
concreta sigue siendo, en definitiva, un 
secreto divino contingente e indesci- 
frable. 

f) En las narraciones mencionadas 
no se indica cuál es el fin para el que 
ha sido elegido el rey. Pero se sobren- 
tiende que al ungido de Yahvé se le 
encarga una tarea con relación al pue- 
blo. David es «príncipe del pueblo de 
Yahvé» (2 Sm 6,21; cf. 7,8 y Sal 78, 
71). Para describir la relación del rey 
con respecto a Dios se emplea ya en 
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la profecía de Natán el concepto “¿bed 
(> “bd; 2 Sm 7,5 y passim; 132,10). 
“¿bed Yhwh se ha convertido precisa- 
mente en concepto paralelo de b*hir 
Y hwb (cf., por ejemplo, Sal 105,6). El 
término designa, en este contexto, al 
«ministro» o «visir», que ha sido des- 
tinado a llevar adelante en el pueblo 
y entre los pueblos la voluntad de su 
Señor (cf. W. Zimmerli, ThW V, 656. 
662s). 


2. 4) A partir de una determinada 
época se habla en el AT no sólo de la 
elección del rey, sino también de la 
elección del pueblo; esto constituye una 
novedad dentro de la historia de las re- 
ligiones del Antiguo Oriente. La idea 
de la posición especial de Israel con 
relación a Yahvé constituye precisa- 
mente algo característico de su fe. 
Queda expresado ya en la simple fórmu- 
la indicadora de que Yahvé es el Dios 
de Israel. Se habla con toda razón de 
las tradiciones de la elección (K. Gal- 
ling, Die Erwáblungstraditionen Israels 
[19281]; W. Wildberger, Jahwes Eigen- 
tumsvolk [1960]; sobre esto, cf. Zo- 
bel, loc. cif., 6ss). Se puede perfecta- 
mente, sin embargo, hablar de la elec- 
ción de Israel sin mencionar expresa- 
mente el término bhr. Los investigado- 
res del AT están prácticamente de 
acuerdo en señalar que nunca se ha 
hablado explícitamente de la elección 
de Israel hasta el Dt (G. von Rad, Das 
Gottesvolk im Din [1929] 28: «El 
verbo bhr [sujeto: Dios — objeto: el 
pueblo] es una creación deuteronómica 
original», Vriezen, loc. cit., 47; G. E. 
Mendenhall, IDB II, 76). Pero a este 
afirmación se puede oponer la obje- 
ción de que el Dt tiene indudablemente 
una larga prehistoria que se remonta 
al lejano pasado en la historia del Nor- 
te; también se puede objetar que las 
referidas afirmaciones del Dt delatan 
la existencia previa de una fórmula ya 
fija y estereotipa. Á esto se añaden 
algunas alusiones de los salmos. El sal- 
mo 7/8, anteriormente citado, habla 
no sólo de la elección de Israel, sino 
también de la elección de Judá (v. 68), 
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y señala que Yahvé ha rechazado la 
tienda de José y no ha elegido a la tri- 
bu de Efraín. Esto nos deja entrever 
la extrema necesidad en que se encon- 
traban los defensores de la idea de elec- 
ción cuando sucedió el gran desastre de 
Israel (o ya antes, en alguna crisis del 
Estado). Los salmos 33 (v. 12), 47 (v. 5) 
y 135 (v. 4), que se consideran por lo 
general posexílicos, deben remontarse, 
en lo que a sus afirmaciones sobre la 
elección se refiere, a formulaciones an- 
teriores al Dt. 

b) Pero ciertamente es en el Deu- 
teronomio donde el teologúmeno de la 
elección de Israel aparece más desarro- 
llado. De todos modos, en 17,15 se 
habla de la elección del rey (cf. sup. 
IV/1c); por otra parte, la más frecuen- 
te con mucho es la fórmula estereoti- 
pa: «las ciudades que Yahvé, vuestro 
Dios, ha elegido...», que, curiosamente, 
aparece sólo en el cuerpo legal (Dt 12, 
5-26,2: 20 X; cf. además 31,11; Jr 9, 
21 y passim; cf. inf. 3c). Pero todo 
lleva a pensar que la teoría de la elec- 
ción de Sión («hacerlos habitar allí por 
mi nombre» o semejantes) ha sido in- 
cluida en el Dt en ocasión de la redac- 
ción jerosolimitana (cf. recientemente 
Merendino, loc. cit., 382ss). De la elec- 
ción de Israel, por el contrario, se habla 
sobre todo en el segundo discurso in- 
troductorio del Dt (7,6s; 10,15; ade- 
más, 14,2 y 4,37). No hay duda de que 
también en el reino del Norte seguía 
viva la idea de la elección del rey. Pero, 
probablemente por influjo de la anti- 
gua tradición del éxodo-elección, y tras 
la experiencia de la desviación de los 
reyes, el término bhr se especializó para 
expresar la actitud de Dios hacia 1s- 
rael. Con esto, siguiendo dicha «demo- 
cratización», las concepciones propias 
del ámbito mítico (elección del rey o 
del monte de Dios) pasan al ámbito de 
la historia (salida de Egipto). Por lo 
que deja ver Sal 78,68, parece que 
hacia finales del reino del Norte se 
afrontó seriamente también en Jerusa- 
lén la cuestión de la elección del 
pueblo. 

c) Dentro del AT, el locus classicus 
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de la elección de Israel es Dt 7,6-9. 
Esta sección está inserta en el texto 
parenético de 7,1-11, en el que se exi- 
ge a Israel que se distancie de Canaán. 
En otras palabras: la idea de la elec- 
ción no constituye el tema central, sino 
que sirve de motivación para la paré- 
nesis. En los versículos siguientes (vv. 
9-11) aparece la tradición de la alianza 
como segundo motivo. No se habla, 


pues, aisladamente de la elección de 


Israel, sino que se presenta para fun- 


-damentar las exigencias que Yahvé hace 


a Israel. En 10,12, la referencia a la 
elección sirve para fundamentar la exi- 
gencia general de Yahvé a la obedien- 
cia: a temer a Yahvé, caminar por sus 
sendas, amarle de todo corazón y con 
toda el alma. La formulación estereo- 
tipa «elegir de entre los pueblos» de- 
lata que el empleo teológico de bhr en 
este ambiente ha surgido de la con- 
frontación de Israel con Canaán. 

El significado de la elección aparece 
claro al ponerla en conexión con los 
conceptos “am qádos, «pueblo santo», 
y “am —stgulla, «pueblo de propie- 
dad», ambos tomados de la tradición. 
Con ello se precisa más el concepto “am 
qaádos, tan rico en significados: Israel 
es santo no a causa de una especial in- 
tegridad cúltica o moral, sino gracias 
a que por medio de la elección se ha 
convertido en el pueblo que Yahvé 
tiene en propiedad. Y precisamente te- 
niendo en cuenta que la santidad no es 
una propiedad que nace de él, sino algo 
que se basa en la elección por parte de 
Yahvé, Israel debe sentirse obligado a 
tomar una actitud conforme a este acto 
líbre y gracioso de Yahvé. En 7,7s (tex- 
to ciertamente tardío, cf. el estilo «vos- 
otros») se rechaza con violencia la idea 
falsa de que la elección de Yahvé se 
basa en una especial cualidad de Israel: 
primero en el v. 7 comentando bhr por 
medio de h$q, «adherirse a, amar»; 
después, en el v. 8, aludiendo al amor 
de Yahvé hacia Israel (>>”bb 1V/2) 
y a la fidelidad con que Yahvé guarda 
el juramento hecho a los padres, y final. 
mente por medio de la negación: «no 
porque vosotros fuerais más numero- 
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sos que los demás pueblos...». En Dt 
94-6 la idea se hace aún más clara: 
«no por tu justicia (s*daga4) ni por la 
rectitud (yóser) de tu corazón»;. se 
hace también más radical: «pues tú 
eres un pueblo de dura cerviz». En 10, 
14s (también secundario), al señalar que 
Yahvé es el Señor del cielo y de la 
tierra, se recalca aún más la irraciona- 
lidad de su actitud al elegir a Israel. 

El trabajo del autor deuteronómico 
está minuciosamente medido desde el 
punto de vista teológico; con él la «elec- 
ción» se ha convertido en expresión 
conceptual de la actitud de Yahvé ha- 
cia Israel, él ha interpretado la elec- 
ción como acto absoluto de la gracia 
de Yahvé, basado únicamente en su 
amor insondable a Israel, explicándola 
en definitiva como .un acontecimiento 
dialéctico: la elección indica el amor 
de Yahvé, pero por otra parte exige 
del pueblo de Dios obediencia y fideli- 
dad. La palabra que fundamenta esta 
comunión parte de Yahvé, pero exige 
una respuesta clara por parte del inter- 
pelado: Israel. Con esta comprensión 
de la relación entre Yahvé e Israel el 
Dt se avecina al profetismo preexílico. 

d) Junto a la elección del pueblo, 
y curiosamente desligada de ésta, apa- 
rece en el Dt la elección de Sión (12, 
5.11.14.18.21.26; 14,23.24.25; 15,20; 
16,2.6.7.11.15.16; 17,8.10; 18,6; 26,2; 
31,11). El carácter formulario con que 
se presenta esta última elección, aún 
más patente que el de aquélla, muestra 
claramente que el Dt ha recogido con- 
cepciones previamente existentes. Esto 
es lo que, con razón, ha señalado Koch, 
loc. cif., 215s, contra Vriezen, loc. cif., 
46s. Ya en el preexílico Sal 132 se ha- 
bla de que Yahvé ha elegido a Sión 
como lugar de su morada (v. 13), Tam- 
bién el Sal 78, de finales de la época 
monárquica, alude a la elección de Sión 
por parte de Yahvé (vw. 68: «que él 
ama»). Puede incluso preguntarse si ya 
en tiempo de los yebusitas no se habla- 
ba de la elección de Jerusalén. Tam- 
bién en el área mesopotámica se habla 
en ocasiones de la elección del santuario 
por parte de una divinidad; pero en la 
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mayor parte de los casos esto sucede 
sólo indirectamente: se señala, en efec- 
to, que el rey ha sido elegido para 
construir o cuidar el santuario (cf. 
H. Wildberger, FS Eichrodt [1970] 
309, nota 9). Pero la elección de un 
único santuario, tal como lo presenta 
el Dt en el sentido exclusivo de la cen- 
tralización del culto jerosolimitano, ca- 
rece naturalmente de paralelos. 

La fórmula de elección «el lugar que 
Yahvé, vuestro Dios, elegirá» puede ser 
ampliada por medio de la expresión 
«de entre todas vuestras tribus» o «en 
una de tus tribus» (12,5.14). En estas 
expresiones se refleja la pretensión je- 
rosolimitana de ser el lugar central de 
adoración para todo Israel. También 
esas fórmulas pueden, a su vez, ser ex- 
tendidas por expresiones como «para 
poner allí su nombre» (12,5-21) o «para 
hacer habitar allí su nombre» (12,11; 
16,2.6.11; cf. también 12,5). Y esto, 
frente a Sal 132, que todavía habla 
ingenuamente de que Yahvé ha esco- 
gido el templo como «morada» y como 
«lugar permanente de reposo», repre- 
senta una sublimación. El «nombre» 
designa una presencia de revelación 
(> fem). | 

La fórmula «el lugar que Yahvé ele- 
girá» sirve en ocasiones simplemente 
para parafrasear el nombre de Sión/ 
Jerusalén (el futuro del verbo tiene su 
razón de ser en la ficción que pone en 
boca de Moisés el Dt y no puede, por 
tanto, presentar la elección de Jerusa- 
lén como una realidad ya verificada). 
Pero en general significa más que eso. 
El lugar de la presencia de Yahvé es 
fuente de bendición, alegría y vida (por 
ejemplo, Sal 36,8ss). Al elegir para sí 
este lugar en medio de las tribus, Yah- 
vé manifiesta su unión con Israel y se 
manifiesta como «tu/vuestro Dios». 
Pero las diferencias entre estas afirma- 
ciones y las afirmaciones sobre la elec- 
ción son, a pesar de todo, muy gran- 
des. Israel evoca la idea de su elección 
como pueblo al recordar su historia de 
salvación; al hablar de Jerusalén lo hace 
participando en el culto del santuario 
central. Si allí la elección implica el 
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compromiso de Istael, aquí posibilita 
una vida bajo la protección y bendición 
de Dios. Con esto, parte de la teología 
del templo ha irrumpido en el mundo 
anfictiónico. No es casual, ciertamente, 
que la fórmula aparezca repetidamente 
en el cap. 12, que contiene diversas te- 
gulaciones en torno a la centralización 
del culto, y en el cap. 16, que presenta 
un calendario de fiestas. Á esto se debe 
también el hecho de que ya el Dt ha- 
ble, aunque sea en un texto tardío, de 
la elección de Leví «de entre todas sus 
tribus» (18,5; 21,5). Al santuario ele- 
gido pertenece el sacerdocio elegido. 
Y al igual que la unicidad del templo, 
también el hecho de que el sacerdocio 
pertenezca a una sola tribu asegura el 
recto funcionamiento de un culto divi- 
no que posibilita y garantiza la sal- 
vación. 

e) Frente a esta concepción tan cla- 
ra en torno a la elección es muy llama- 
tivo que ninguno de los profetas pre- 
exílicos se refiera a la elección de Sión 
ni a la de Israel con el vocablo bbr. 
Conocen ciertamente el hecho de la 
elección (por ejemplo, Am 3,2); pero 
también la ponen en cuestión (por ejem- 
plo, Am 9,7). De ahí se comprende su 
cuidado en evitar el concepto bbr; 
este concepto podía fácilmente dar lu- 
gar a ilusiones peligrosas: podía, en 
efecto, hacer creer que la salvación es- 
taba asegurada a Israel por la simple 
realización del culto en la ciudad santa 
o que Israel estuviera ya libre de toda 
desgracia por el simple hecho de haber 
sido elegido. Incluso Isaías, el jeroso- 
limitano, que conocía las ideas en tot- 
no a la elección del rey y del templo, 
tiene sumo cuidado al referirse a ellas: 
las presenta siempre como condiciona- 
das a la fe (7,8; 28,16) y las remite al 
horizonte del acontecer escatológico (2, 
2-4; 9,1-6). 


3. a) La obra bistórica deuterono- 
mistica, surgida en la época exílica, 
debió afrontar la realidad de la caída 
del reinado davídivo, de la destrucción 
del templo y del fin de Israel como 
nación. 1 Sm 10,24 había hablado de 
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la elección de Saúl (cf. H. J. Boecker, 
Die Beurteilung der Anfánge des Ko- 
nigtums in den dtr. Abschnitten des 
1 Samuelbuches [1969] 48s) y otros 
textos posteriores se referían al rechazo 
del mismo (cf. sup. IV/1c). Ahora el 
pasaje deuteronomístico de 8,18 afir- 
ma que ha sido el pueblo mismo quien 
ha elegido al rey. Esta elección de ls- 
rael se debe comparar, precisamente, 
según v. 8, a su culto a los ídolos (cf. 
Jue 10,14). Sólo Yahvé puede ser rey 
de Israel; la elección del rey por parte 
del pueblo equivale prácticamente a tre- 
chazar a Yahvé (1 Sm 8,7). De todos 
modos, la obra histórica deuteronomís- 
tica no ha eliminado las antiguas tra- 
diciones favorables al reinado de Saúl 
y de David, ni siquiera la profecía de - 
Natán. Pero en los textos en que el 
propio deuteronomista toma la palabra 
sólo emplea bhr para referirse a David 
(1 Re 11,34 y quizá 8,16, texto dudo- 
so). Nunca designa como «elegido» a 
ninguno de los descendientes de David, 
cosa que, por el contrario, hacen los 
salmos reales. Al deuteronomista le re- 
sulta más fácil hablar de la elección 
de Jerusalén (1 Re 8,16.44.48; 11,153. 
32.36; 16,21; 2 Re 21,7, «eternamen- 
te»; 23,27; al igual que en el Dt, tam- 
bién aquí se puede insertar alguna ex- 
presión como «para colocar allí mi nom- 
bre» o semejantes). Pero, prescindien- 
do de 1 Re 3,8 (que quizá no sea deu- 
teronomístico), el deuteronomista no 
habla nunca de la elección de Israel; 
y esto por la sencilla razón de que, se- 
gún él, en el Israel de la época monát- 
quica ha faltado la necesaria respuesta 
a la elección, es decir, ha faltado el te- 
mor y el amor a Yahvé. Más aún, no 
sólo excluye el tema de la elección de 
Israel; sino que, reflexionando sobre el 
final del reino del Norte, se habla tam- 
bién de su “rechazo (2 Re 17,20), que 
afecta también, según v. 19, a Judá. 
Y en 23,27 habla expresamente de la 
expulsión de Judá «de delante de mi 
rostro, como he expulsado ya a Israel». 
Al mismo tiempo habla también del 
rechazo de la ciudad elegida, Jerusalén, 
junto con su templo (cf. también 24, 
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20). El cuadro que presenta es, pues, 
bastante sombrío: el pueblo ha des- 
hecho las inagotables posibilidades que 
Yahvé había abierto a Israel por me- 
dio de la elección, y también, indi- 
rectamente, por medio de la elección 
del rey y del templo. 

Pero entenderíamcs mal la obra his- 
tórica del deuteronomista si la consi- 
deráramos como la tumba de la gran 
utopía de la elección de Israel: a dife- 
rencia de lo que ocurre con la elec- 
ción de Saúl, la elección de la casa de 
David nunca es revocada. La conclu- 
sión de la gran obra, es decir, la narra- 
ción del giro favorable que toman los 
asuntos de Joaquín, parece dejar abier- 
ta alguna oportunidad a la casa de Da- 
vid. El «eternamente» que suena en 
2 Re 21,7 indica que, por encima del 
rechazo presente, queda abierto un fu- 
turo para Jerusalén. | 

También Jos 24 pertenece a la época 
exílica. Se trata, ciertamente, de una 
tradición antigua, pero que el deutero- 
nomista ha reelaborado, entre otros, 
en los versículos 15 y 22 (cf. J. L”Hour, 
"alliance de Sichem: RB 69 [1962] 
5-36.161-194.350-368); en estos vet- 
sículos parece que se ofrece a Israel la 
posibilidad de optar libremente por 
Yahvé. Ahora bien, esto debe ser in- 
terpretado desde la época exílica. Is- 
rael corre el peligro de pasarse a los 
dioses. En esta situación inserta el deu- 
teronomista su predicación sobre la 
historia. La decisión ha sido tomada 
hace tiempo: «vosozros sois testigos 
contra vosotros mistros de que Yahvé 
os ha elegido para que le sirváis» 
(v. 22). «Josué y su casa», con su clara 
decisión a favor de Yahvé, sirven de 
modelo. El autor no habla de la elec- 
ción de Israel por parte de Yahvé 
porque para él es claro que Yahvé 
continúa considerando a Israel como 
pueblo suyo: la cuestión no es ésta. 
La cuestión es saber si Israel, tras la 
catástrofe experimentada, se decidirá 
finalmente a permanecer en la decisión 
que una vez tomó en favor de Yahvé. 

En una ocasión, de todos modos, el 
deuteronomista habla de la elección de 
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Israel: Dt 4,37: «porque él ha amado 
a tus padres, ha elegido a su descen- 
dencia y te ha sacado de Egipto». El 
pasaje, una clara adaptación de Dt 7, 
6-10 a la nueva situación, deja entre- 
ver qué pruebas hubo de soportar la 
fe en la elección tras la caída de Jeru- 
salén. La elección se basa, también 
aquí en este texto, en el amor de Yah- 
vé, pero aquí se trata de su amor a los 
padres. En estos momentos en que la 
posesión de la tierra se ha hecho pro- 
blemática, en lugar de afirmar que en 
el acto de la elección Yahvé ha hecho 
de Israel el pueblo de su propiedad, se 
señala que la elección se ha manifes- 
tado en que Yahvé ha dado la tierra 
en herencia a Israel. La respuesta a la 
elección ya no es sólo la obediencia y 
el temor de Dios; ahora, después de 
que la crisis del 586 ha conmovido 
profundamente la fe en Yahvé, la res- 
puesta debe ser más radical: el reco- 
nocimiento de que solo Yahvé, y nadie 
más, es Dios (v. 35) arriba en el cielo 
y abajo en la tierra (v. 38). Donde el 
deuteronomista sigue los pasos del Dt 
es al encuadrar todo lo que dice sobre 
la elección en textos que constituyen 
una predicación, aunque el tema de 
ésta ya no es la obediencia a Yahvé, 
sino el retorno a él (v. 30). 

b) Aproximadamente en la misma 
época que el deuteronomista, escribía 
también su obra el Deuteroisaías. El 
deuteronomista desarrolló su labor en 
Palestina, el Deuteroisaías lo hace en 
Babilonia. Pero éste pertenece no sólo 
geográfica, sino también espiritualmen- 
te, a un mundo diverso. Sabe que se 
enfrenta a un auditorio que no se en- 
gaña en cuanto al alcance del desastre 
sufrido; sabe que está ante un audito- 
rio que se pregunta seriamente si toda- 
vía existe algún futuro para Israel. Y él 
contesta a esta pregunta concentran- 
do conscientemente todo su mensaje 
en la idea de la elección. Es significa- 
tivo que el autor aborde este tema 
preferentemente en oráculos de salva- 
ción. Es en Is 41,8-13 donde esto se 
realiza con mayor vigor. Se dirige al 
pueblo de Dios no sólo con los nom- 


427 


bres de Israel y Jacob, sino también 
como «brote de Abrahán, mi amigo»: 
se inserta la elección con mayor pro- 
fundidad en la historia y se la pone 
en conexión con la relación Yahvé- 
Abrahán. También constituye novedad 
el título «siervo mío» aplicado a Israel 
(cf. también 44,21; 45,4). El paralelis- 
mo entre “£bed y babtr procede de la 
ideología real (cf. sup. 1V/1f). En el 
Dtls se lleva, pues, a término la «de- 
mocratización» de la idea de la elec- 
ción del rey (cf., por ejemplo, 55,3ss, 
donde las gracias prometidas a David 
son traspasadas al pueblo). Este autor 
ha combatido una dura batalla contra 
la duda radical en torno a la elección, 
como lo demuestra claramente el que 
en 41,9 la fórmula «yo te he elegido» 
queda confirmada con la expresión «y 
no te he rechazado». También el Dtls 
ha entendido la elección como realiza- 
da en un acto histórico: Yahvé ha to- 
mado a Israel «del confín de la tierra». 
Puede que esta expresión se refiera no 
al éxodo de Egipto, sino a la llamada 
de Abrahán desde Mesopotamia. En 
otros pasajes, el Dtls se remonta aún 
más a los inicios: según 43,20s, el ele- 
gido Israel es «el pueblo que me he 
formado»; conecta la elección con el 
momento de la creación (cf. también 
44,15). Esto no quiere decir, de todos 
modos, que la elección sea un aconte- 
cimiento que queda perdido en el pa- 
sado. En 43,18, precisamente, exhorta 
el Dtls a no pensar más en lo antiguo, 
porque Yahvé crea algo nuevo; del 
mismo modo, en 44,2, a las afirmacio- 
nes sobre la elección siguen en vv. 3s 
promesas de salvación. La conciencia 
de la elección abre a Israel la puerta 
del futuro. Con miras a Israel confía 
Yahvé a Ciro el dominio de los pue- 
blos. Yahvé, que ha elegido a Israel, 
es también su redentor (g0'eél) y con- 
duce a Israel, «el desprecio de los pue- 
blos», hacia casa por un camino triunfal. 


El Dtls no recoge, en cambio, la 
teología del templo con tanta determi- 
nación. Aunque el profeta espera la 
reconstrucción de Jerusalén y su tem- 
plo (44,26; 49,17-23), no se atreve a 
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basar su fe en la elección de Sión. La 
dura crítica a la cosificación de la idea 
de elección hecha por los profetas ha 
obtenido resultados. 

Lo mismo vale sobre la crítica deute- 
ronomística a la monarquía. El Dtls 
no ve ningún futuro para la casa de 
David. Pero diversos elementos de la 
ideología real han sido recogidos en su 
imagen del siervo de Dios. El «siervo 
de Yahvé» (en el que hay que ver una 
figura individual) es, al igual que el 
rey, un babir (42,1). Lo mismo que 
este último, también él tiene el espí- 
ritu de Yahvé (1 Sm 16,13; Is 11,2). 
El hecho de ser siervo significa que 
tiene una tarea en el mundo: él debe 
llevar la verdad a los pueblos, debe ser 
la luz de los pueblos, por medio de él 
es glorificado Yahvé. Quienquiera que 
sea este siervo de Yahvé, no puede ser 
casual que se le aplique, lo mismo que 
a Israel, los títulos de “ébed y babtr. 
El representa al verdadero Israel y 
todo lo que sobre él se dice pone de 
manifiesto que la elección de Israel no 
se puede separar de su misión en el 
mundo. Pero nuestro autor trasciende 
todas las interpretaciones de la elección 
hechas antes de él al señalar que el 
siervo de Dios realiza su elección por 
medio del sufrimiento vicatlo. 

Se puede preguntar sí este modo de 
hablar de la elección de Israel, propio 
del Dtls, no conduce a aquel falso sen- 
timiento de seguridad que empujó a 
los profetas preexílicos a oponerse a la 
idea de elección. El autor evita este 
riesgo al no fundamentar la conciencia 
de salvación de Israel ni en el templo 
ni en el rey; pero, sobre todo, lo elími- 
na por medio de su interpretación del 
concepto “£¿bed. Ser elegido significa, 
sí, ser tomado bajo la propia responsa- 
bilidad, pero en cuanto siervo de Yahvé 
entre los pueblos, es decir, no sólo como 
realizador de la obediencia, sino tam- 
bién como testimonio dado por el fra- 
caso aparente, el sufrimiento y la 
muette. 

c) Tampoco Ezequiel habla de la 
elección de la casa de David o de la 
elección del templo. Incluso de la elec- 
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ción de Israel habla expressis verbis 
sólo en una ocasión (Ez 20,5). La ra- 
zón de esta clara reserva reside en el 
reconocimiento, expresado repetidas ve- 

, de que Israel ha rechazado los 
mandatos de Yahvé (Ez 5,6; 20,13 y 
passim). Llama la atención que la única 
vez en que el profeta menciona la elec- 
ción de Israel lo hace para acusar al 
pueblo de que no ha sido consecuente 
con ella, es decir, para acusatle de no 
haber abandonado los ídolos. Lo mis- 
mo que el deuteronomista, tampoco 
Ezequiel quiere que, al recordar la 
elección, se olvide el tan necesario sen- 
timiento de conversión. También llama 
la atención, finalmente, que, a pesar de 
la dureza de sus palabras de juicio, el 
profeta nunca se refiera expresamente 
al rechazo de Israel por parte de 
Yahvé. 


d) Jr 33,23-26 es prueba de que, a 
través de los acontecimientos del pre- 
sente, se llegó a ver el problema del 
rechazo en toda su crudeza. Se hablaba 
en el pueblo del rechazo de «los dos 
linajes que Yahvé había elegido». El 
autor, perteneciente asimismo a la épo- 
ca exílica, se levanta con decisión con- 
tra ese abandono de la fe: «tan cierto 
como que yo he creado el cielo y la 
tierra..., así de cierto que no rechazaté 
a la descendencia de Jacob y a David, 
mi siervo...». A Israel y a su casa se 
les conserva la elección no porque ellos 
la hayan mantenido, sino porque Yahvé 
ha vuelto su mirada y se ha apiadado 
de ellos. 

De forma diversa se manifiesta el 
autor de ls 14,1. Para él ese rechazo 
se ha convertido en realidad, pero se 
atreve a hablar de una nueva elección 
de Israel. Del mismo modo que la elec- 
ción fundamental se manifestó en la 
salida de Egipto, así ahora esta repeti- 
ción, basada también, según él, en la 
misericordia de Yahvé, se manifiesta 
en el retorno de Israel a su patria. 
Y así como en el éxodo de Egipto se 
mezcló «mucha gente extranjera» (Ex 
12,28), así también ahora, en el segun- 
do éxodo, se han unido muchos extran- 
jeros a la casa de Jacob. Un autor pos- 
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terior, sin embargo, no comentó esta 
hermosa idea de forma muy feliz: según 
él, las gentes que acompañarán a Israel 
se convertirán en esclavos y esclavas 


del mismo. 


4. a) Si el texto de Jr 49,14 = 50, 
44 ha sido fielmente transmitido, exis- 
tían en la época exílica grupos de gen- 
tes que mantenían la esperanza de que 
Yahvé había de erigir a su «elegido» 
como soberano. Esta esperanza se podía 
referir sólo a un descendiente de David 
y, así, el pasaje sería un ulterior tes- 
timonio de que la fe en la elección de 
la casa de David no se había apagado 
del todo durante el exilio. En todo 
caso, poco después del exilio Ageo se 
atrevió a proclamar a Zorobabel, el 
descendiente de David, como el elegido 
de Yahvé (2,23). El mismo texto em: 
plea la antigua expresión paralela 
«siervo mío» y describe su poder con 
las siguientes palabras: «tú serás para 
mí un sello». También su contemporá- 
neo Zacarías espera la reinstauración 
de la monarquía, como lo sugiere Zac 
6,9-15, El profeta habla también expre- 
samente de la elección de Jerusalén 
(3,2). En 1,17 y 2,16 habla más pre- 
cisamente de la nueva elección de la 
ciudad. Se podría pensar que esta afir- 
mación —lo mismo que la expresión 
de Is 14,1— ha surgido de una irre- 
flexión teológica que en definitiva des- 
troza la idea de elección. Pero el hecho 
de que dicha frase sea posible en el 
ámbito del AT viene a demostrar que 
la elección no es algo que está fijado 
de forma determinista y que la corres- 
pondencia entre la elección de Yahvé 
y el compromiso adquirido por los 
hombres se toma totalmente en serio. 
«La elección de Yahvé no es una fata- 
lidad de la gracia, sino una llamada 
que exige respuesta» (Zimmerli, BK 
XIII, 445). Hay otro aspecto en el que 
Zacarías, al igual que ls 14,1, da un 
paso hacia adelante: Yahvé seguirá 
ciertamente poniendo su morada en 
medio de Israel, pero «ese día muchos 
pueblos se 'adherirán a Yahvé y se 
convertirán en pueblo suyo». Con eso 
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se ha roto el particularismo de la fe 
en la elección; ya en el Deuteroisaías 
se había preparado el camino para su- 
perar este particularismo, pero sin lle- 
gar a renunciar a la situación privile- 
giada de Israel. 

b) Lo mismo se afirma en el sal. 
mo 32, de época posexílica. En este 
salmo, la idea de elección está inserta 
en un texto que pertenece al género de 
bienaventuranza: «¡Feliz la nación cuyo 
Dios es Yahvé, el pueblo que se eligió 
por heredad!» (vw. 12). Israel no debe 
temer, porque es propiedad de Yahvé 
(cf. también Sal 135,4, donde se vuel- 
ve a recoger el concepto s*gulla, «pro- 
piedad particular», cf. Ex 19,5; cf., ade- 
más, Sal 47,5). Pero el hecho de que 
Yahvé ha elegido a Israel como here- 
dad no excluye, sino que más bien im- 
plica positivamente que él es rey de 
toda la tierra (Sal 47,8). Precisamente 
por eso se atreve el salmista a pronun- 
ciar la atrevida frase de que los prín- 
cipes de la tierra se han reunido como 
«pueblo del Dios de Abrahán» (v. 10). 
Incluso si hubiera que leer “m “am, 
«con el pueblo...», o simplemente “mm, 
«con», en lugar de “am, «pueblo» (cf. 
los comentarios), el universalismo del 
poder divino seguiría siendo algo inhe- 
rente a la elección de Israel (cf., sobre el 
tema, P. Altmann, Erwáblungstheolo- 
gie und Universalismus im AT [1964]; 
H. Schmidt, Israel, Zion und die Vol- 


ker, tesis presentada en Zúrich [19681 


115.19ss.99s). 

c) De época exílica son también 
los salmos 105 y 106, que evocan la 
historia de salvación y presuponen, por 
tanto, el Pentateuco ya definitivamente 
elaborado; 105,6 habla de la «descen- 
dencia de Abrahán, su siervo», y en 
paralelo de los «hijos de Jacob, sus ele- 
gidos» (b*hiraw)». Este último voca- 
blo debe leerse, probablemente, b*bzro, 
«su elegido» (cf. BHS): el elegido es 
el padre de la tribu, pero junto con él, 
naturalmente, se incluye a todo Israel. 
Por eso puede hablarse sin dificultad 
en v. 43, lo mismo que en Sal 105,5, 
del pueblo como elegido de Yahvé, De 
todos modos, hay que tener en cuenta 
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el plural: el pueblo es visto aquí como 
una unión de individuos. Y así surge la 
cuestión de si no habrá que distinguir 
en Israel entre elegidos y rechazados. 

d) También Isaías III habla de los 
elegidos de Yahvé (Is 65,9,15). Y re- 
coge incluso antiguas promesas que iban 
unidas a la elección de Israel: los is- 
raelitas poseerán la tierra y habitarán 
en ella como siervos de Yahvé. Pero 
los elegidos no son ya el Israel empí- 
rico, sino el pueblo de Dios, todavía 
por crear, de la futura época de salva- 
ción. Israel, tal como actualmente es, 
ha escogido lo que es malo a los ojos 
de Yahvé (65,15; cf. 66,3s). Esta falsa 
elección por parte de los hombres los 
excluye del grupo de los elegidos de 
Yahvé. Es Yahvé quien creará al verda- 
dero Israel: «yo sacaré una simiente 
de Jacob» (65,9) y esta simiente será 
«mi pueblo, pueblo que me busca» 
(v. 10). Con esto, es evidente, se supe- 
ran las fronteras del actual Israel. Hay 
«eunucos» que guardan el sábado y eli- 
gen lo que agrada a Yahvé; éstos ten- 
drán en la casa de Yahvé «un nombre 
y un monumento» que «serán mejores 
que hijos e hijas» (56,4s). Es claro, 
por tanto, que tras la desintegración de 
Israel como pueblo en la época posexí- 
lica se debió llegar a esta nueva com- 
prensión de la fe en la elección. En 
esta nueva comprensión, atendiendo a 
la correspondencia entre la elección hu- 
mana y la elección divina, se determina 
una nueva dimensión del pueblo de 
Dios en la que domina el aspecto de 
la persona individual. Pero esto no su- 
pone, de todos modos, que la fe en la 
elección de Israel haya sido suprimida. 
El nuevo pueblo de Dios seguirá sien- 
do siempre, si no «descendencia de 
Jacob», sí «descendencia surgida de 
Jacob». Y si es cierto que el templo 
será «casa de oración para todos los 


_pueblos» (56,7), también es cierto que 


los fieles de Yahvé serán siempre re- 
mitidos a Jerusalén. Además, y sobre 
todo, debe tenerse en cuenta lo siguien- 
te: si es cierto que por una falsa elec- 
ción queda uno descartado del grupo 
de los elegidos de Israel, también es 
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cierto que el nuevo Israel no se cons- 
tituye por la recta elección de los hom- 
bres, ya que se trata de una creación 
escatológica propia de Yahvé. 

e) Ya en un estrato secundario del 
Dt se hablaba de la elección de la tribu 
de Leví para desempeñar el sacerdocio 
(cf. sup. IV/2d). No es de extrañar que 
el escrito sacerdotal aborde, en los tres 
pasajes en que habla expresamente de 
la elección (Nm 16,5.7; 17,20), la 
cuestión del sacerdocio legítimo: el sa- 
cerdocio es limitado ahora a la descen- 
dencia de Aarón. Pero esta limitación 
no se ha realizado sin protestas. La 
narración de la revuelta de la banda de 
Coré (Nm 16, de elaboración P) es una 
descripción de las ordalías que deben 
decidir «quién es el suyo, quién es el 
consagrado a quien él deja acercarse; 
al que él elija lo dejará acercarse» (v. 5; 
cf. v. 7). También Nm 17,16ss (v. 20) 
habla de una comunicación divina que 
asegura esta elección. El significado de 
estos pasajes aparece claro cuando se 
tiene en cuenta que P no habla en ellos 
ni de la elección del pueblo ni de la 
elección del rey. Es suficiente con cono- 
cer la elección de la casa sacerdotal. La 
salvación está ya asegurada por el he- 
cho de que el culto a Yahvé sea desem- 
peñado por los hombres destinados a 
ello. Se ha de entender este punto de 
vista sacerdotal desde el deseo de ofre- 
cer un fundamento seguro a la fe de 
Israel en la presencia de la gracia di- 
vina. El reverso de este punto de vista, 
sin embargo, es que toda la actividad 
de Israel queda limitada a la correc- 
ción en el culto. Con esto parece ha- 
berse extinguido la protesta del profe- 
tismo preexílico contra la falsa seguri- 
dad de Israel, que creía poder funda- 
mentar en el templo su fe en la pre- 
sencia salvífica de Yahvé. 

f) La visión del escrito sacerdotal 
ha encontrado eco en el salmo 105. 
También este salmo habla de la elec- 
ción de Aarón. Pero junto a él se habla 
también de Moisés como siervo de Yah- 
vé (v. 26; en 106,23 Moisés es desig- 
nado expresamente babir). La razón 
por la que los mismos salmos hablan 
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de la eleción de particulares (cf. sup. 
1V/4c) y de la elección de Aarón y 
Moisés es clara: Yahvé, en su amor, ha 
elegido ciertamente al pueblo, para «ver 
su gozo» en la alegría del mismo (106, 
5). Pero Israel se ha manifestado in- 
digno de ello, según lo ha demostrado 
la historia. Debía haber sucumbido, s: 
no fuera que Moisés «estuvo en la 
brecha» ante Yahvé (106,23). Se trate 
de un interesantísimo intento de re- 
solver la cuestión planteada por lz 
continua desviación del pueblo y por 
el riesgo en que se coloca de transfot- 
mar la elección en rechazo: Israel, cons- 
ciente de su desviación como pueblc 
elegido por su Dios, se aferra a la elec- 
ción de sus padres, de sus jefes y de 
sus mediadores salvíficos: Abrahán (cf. 
también Neh 9,7), Jacob, Aarón y 
ahora Moisés. Se presenta aquí de nue- 
vo el impresionante cuadro de Is 33 
sobre el siervo de Yahvé: «él, el justo, 
mi siervo, traerá la justicia a muchos» 
(v. 11). Asegurar la elección de uno po- 
sibilita el mantenimiento de la fe en 
la elección de muchos, del mismo modo 
que en el NT no se puede hablar de 
la elección del pueblo de Dios prescin- 
diendo de Cristo, el ¿xhextóc od 
0s0% (G. Schenk, ThW IV, 191-197. 

g) La obra histórica del cronista ha 
reelaborado las tradiciones que habían 
llegado hasta él. No presenta ninguna 
concepción propia de la elección, sino 
que rejuvenece las antiguas representa- 
ciones. 1 Cr 28,4ss y 2 Cr 6,5s recogen 
1 Re 8,16. En este texto se hablaba de 
la elección de Jerusalén y de David. 
El cronista lo amplía: la elección de 
David presupone la elección de Judá, 
que es claramente idéntico al verdade- 
ro Israel. Pero, sobre todo, él habla 
también de la elección de Salomón. 
Que esta elección reviste para él gran 
importancia lo demuestran las repeti- 
ciones en 1 Cr 28,5.6.10 y 29,1. La 
verdadera razón de la elección de este 
rey reside en el hecho de que él va a 
construir una casa a Yahvé (28,10; 29, 
1). Ya en fuentes sumerias y acádicas 
(cf. sup. 1V/2d) la divinidad pone al 


rey en su cargo precisamente en cuanto 
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custodio de los santuarios. Con esto, 
el cronista ha unido la elección del rey 
y la elección de Jerusalén, en cuanto 
ciudad en la que Yahvé hace habitar 
su nombre, aún más estrechamente que 
los documentos anteriores. También 
fuera de estos textos atribuye el cronista 
gran importancia a la elección de Jeru- 
salén (2 Cr 6,5.6.34,38; 7,12.16; 12, 
13; 33,7; Neh 1,9), tanto más cuanto 
que debe justificar una actitud anti- 
samaritana. Cuando se habla del tem- 
plo no pueden faltar, naturalmente, los 
levitas (1 Cr 15,2; 2 Cr 29,11). Esta 
breve síntesis basta para demostrar que 
lo que al cronista de hecho interesaba 
era la elección del templo con sus sacer- 
dotes. La elección del rey ya no cons- 
tituye tema independiente; de la elec- 
ción de Israel ni siquiera se habla. Si 
el culto del templo puede celebrarse 
regularmente, está de más plantearse 
el problema de la elección de Israel 
(1 Cr 16,13 es cita de Sal 105,6; tam- 
bién Neh 9,7 pertenece al material 
recibido de la tradición). Al final, pues, 
se ha impuesto la antigua teología del 
templo (cf. sup. 1V/2d). De todos mo- 
dos, «Israel» ya no es el pueblo de Dios 
en sentido étnico, sino la comunidad 
cultual, la muchedumbre de los que, 
buscando y alabando a Dios, se reúnen 
en la ciudad de los sacrificios y de la 
adoración. 


5. a) No sólo es Dios quien escoge 
y elige: también el hombre lo hace. El 
AT supone que el hombre puede ele- 
gir a su Dios o a sus dioses. Si el texto 
de Jue 5,8 es original, el texto más 
antiguo en que aparece el vocablo 
bbr dentro del AT habla precisamente 
de la elección de nuevos dioses. En un 
ambiente politeísta y en una situación 
étnica y religiosamente compleja, como 
era la de Canaán, debía de ser grande la 
tentación de querer asegurarse la feli- 
cidad con nuevos dioses. El primer 
mandamiento tiene en cuenta esta sÍ- 
tuación. Por lo general, de todas for- 
mas, no se emplea el término bhr para 
designar este volverse a otros dioses; 
la palabra tiene demasiada importancia 
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teológica y un sonido excesivamente 
solemne para poder ser empleada en la 
polémica contra la apostasía. De todos 
modos, Isaías amenaza: «ciertamente, 
os avergonzatéis de los árboles que an- 
helabais (hirmd) y os sonrojaréis llenos 


de afrenta por los jardines que os ha- 


béis elegido (bhr)» (1s 1,29; cf. Wild- 
berger, BK X, 69.71). El deuteronomis- 
ta clama irónico: «id y gritad a los 
dioses que os habéis elegido» (Jue 10, 
14), y el Deuteroisaías, en su polémica 
contra los ídolos, les grita a éstos: «mi- 
rad, sois nada, y vuestras obras son 
nada; quien os elige es abominable» 
(Is 41,24). La misma polémica aparece 
también una vez en el Tritoisaías (ls 
65,12; 66,3); también el Sal 16, que 
pertenece más o menos a la misma 
época, parece referirse a la elección de 
otros dioses (v. 4, léase bahárú en lu- 
gar de maáabárú, cf. H. Gunkel, Die 
Psalmen [*19261 52). Es significativo 
que este empleo no aparezca en con- 
textos donde simplemente se constata 
que Israel sirve a otros dioses, sino en 
textos donde se desarrolla una polémi- 
ca irónica: si creéis que os va a ir 
mejor con otros dioses, está bien, pro- 
bad con ellos. Y si «halláis placer» (así 
traduce la Ziúrcher Bibel el término 
bhr en ls 66,3) en sus caminos y vues- 
tro corazón «se deleita (hps) en sus 
abominaciones», entonces cargad con 
las consecuencias que esa elección com- 
porta. La elección de otros dioses y de 
otro culto es ciertamente una posibili- 
dad inherente a la libertad de Israel y 
a la libertad de los hombres; en cuanto 
tal, se irá convirtiendo en realidad, que 
lleva a la autodestrucción. La libertad 
de realizar una elección de este tipo 
significa la posibilidad de fracasar. 

b) Quien elige una divinidad no 
sólo elige un nuevo nombre de lo divi- 
no, sino que se liga a un determinado 
camino (Is 66,3; cf. también Sal 119, 
30), elige unas determinadas prescrip- 
ciones (Sal 119,173). El que renuncia 
a Yahvé no sólo elige lo que es malo 
a sus ojos, sino que elige lo malo a 
secas, puesto que Yahvé es el creador 
y conservador del orden moral del 
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mundo. De esta forma los ideales sa- 
pienciales pudieron ser incorporados a 
la confesión de fe en Yahvé. Elegir a 
Yahvé, o el temor de Yahvé, y elegir 
el camino de la verdad (Sal 119,30) y 
de la vida es, en definitiva, una misma 
cosa. El fiel confía en esto: el que teme 
a Yahvé «sabe qué camino debe elegit» 
(Sal 25,12). Y, a la inversa, la sabidu- 
ría tardía puede recomendar el temor 
de Yahvé (Prov 1,29; cf. 3,31), pero 
asegura a la vez que quien ha hecho 
la elección recta puede esperar la ben- 
dición. Su «alma» reposará con los bue- 
nos, es decir, hallará suerte y salvación 
y «su descendencia heredará la tierra» 
(Sal 25,13). Por eso, en la interpreta- 
ción del deuteronomista pueden reapa- 
recer las antiguas palabras de bendición 
y maldición que cierran el cuerpo legal, 
acompañadas de la recomendación si- 
guiente: «ahora escoge la vida, para 
que permanezcas con vida...» (Dt 30, 
19): 

c) Pero sí es cierto que se puede 
recomendar la elección de lo que es 
bueno a los ojos de Yahvé, del camino 
recto, de la vida, o semejantes, también 
es cierto que falta la última consecuen- 
cia, es decir, la exigencia de elegir a 
Yahvé. Esta exigencia corresponde per- 
fectamente a la acusación de que Israel 
se ha elegido dioses extranjeros. Jos 24, 
15 se acerca algo a esta consecuencia: 
«Pero si no os agrada servir a Yahvé, 
elegid hoy a quién queréis servir...». 
Parece que aquí se pone a Israel ante 
la elección entre Yahvé y los dioses. 
Pero, prescindiendo de que en el deu- 
teronomista Israel se halla obligado a 
una elección realizada ya hace tiempo 
(cf. sup. 1V/3c), en este pasaje se rom- 
pe incluso la lógica de la correspon- 
dencia: la alternativa a la elección de 
los dioses no es la elección de Yabvé, 
sino el temor de Yahvé y el servicio a 
Yahvé con rectitud y fidelidad (v. 14). 
Y a la posibilidad de una elección ertró- 
nea por parte del pueblo, Josué opone 
no su decisión de elegir a Yahvé, sino 


la promesa siguiente: «yo y mi casa 


servimos a Yahvé». Israel es consciente 
de que no puede elegir a Yahvé como 
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se elige a otros dioses. Dentro del plu- 
ralismo de las religiones Yahvé no es 
una de las muchas posibilidades que 
se ofrecen al hombre piadoso. Israel no 
debe elegir a Yahvé, sino reconocer que 
ha sido elegido por él. Por eso la al- 
ternativa a la elección de otros dioses 
sólo puede ser la de saber si está dis- 
puesto a realizar lo que comporta el 
ser propiedad especial de Yahvé. A ls- 
rael se le exige, ciertamente, que elija 
el camino recto, pero puede estar segu- 
ro de que Yahvé le mostrará cuál es 
ese camino; debe elegir la vida y pue- 
de hacerlo, puesto que Yahvé «se la 
ha puesto delante» (Dt 30,19). 


V. 1. En la literatura de Qumrán, bbr 
aparece 30 Xx, bábir 20 x (Kuhn, Konk., 
30s). La idea de elección aparece unida 
estrechamente a la alianza del Sinaí (10 
34 *s 3Il, 5), cosa que no ocutre tan 
directamente en el AT. La concepción de 
la alianza del Sinaí es transferida a la «nue- 
va alianza»; sus miembros son «elegidos 
de Dios» (1Qp Hab 10,13) o «elegidos 
de Israel» (10 37, 1,3 y passim). Dentro 
de la comunidad misma de Qumrán los 
sacerdotes zadoqueos son considerados ele- 
gidos en sentido especial. Los b*birim son 
honrados y tienen una conducta intacha- 
ble (10$S 4,22s) y Dios los hace partíci- 
pes de la suerte de los santos (10S 11, 
7). Ellos han sido elegidos desde el comien- 
zo del mundo, pero esto no debe enten- 
derse de forma determinista, pues «antes 
de que fueran creados ya conocía él sus 
obras» (CD 2,75). Los elegidos son, pues, 
completamente libres en sus decisiones, por 
eso son llamados también los «volunta- 
rios» (1QS 5,1 y passim); se escogen 
ellos mismos el camino (105 9,175). So- 
bre Qumrán, cf. F. Nótscher Zur tbeo- 
logischen Terminologie der Qumran-Texte 
[1956] 174s; íd., BZ 3 [1959] 220ss; 
J. Gnilka, BZ 7 [1963] 44-48; J. A. Fitz- 
myer, The Aramaic «Elect of God» Text 
from Qumran Cave IV: CBQ 27 [1965] 
348-372. | 


2. Los LXX traducen bhr preferente- 
mente por ¿xléyeoda, (para más detalles, 
cf. G. Quell, ThW IV, 148s). babir es 
traducido siempre por ¿xdexróc. El térmi- 
no ¿xkléyeodor, por otra parte, se emplea 
raramente para traducir otras raíces he- 
breas, lo cual viené a demostrar que el tér- 
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mino fue entendido como un concepto 
teológicamente acuñado. o 

3. Sobre el empleo de bbhr y ¿xhéyeo- 
da, eri el judaísmo tardío y en el NT, cf. 
G. Quell y G. Schrenk, art. ¿x2éyouar/ 
¿xhoyn/¿ixdhentós: ThW IV, 147-197; G. 
Nordholt y L. Coenen, att. Erwablung: 
THBNT' 1, 282-291; además, N. A. Dahl, 
Das Volk Gottes [1941] 51ss; B. W. Helf- 
gott, The Doctrine of Election in Tan- 
naitic Literature [19541; 1. Daumoser, 
Berufung und Erwáblung bei den Synop- 
tikern [19551; H. Braun, Spátjud.-báre- 


tischer und friúbchristlicher Radikalismus 


- [19571; J. Jocz, Theology of Election 
[1958]; U. Luz, Das Geschichbtsverstánd- 
nis des Paulus [1968] 64s.179. 


H. WILDBERGER 


mva bh Confiar 


1. bth, «confiar», está documenta- 
do fuera del AT sólo, y muy esporá- 
dicamente, en cananeo; en arameo (si 
prescindimos de unos pocos casos to- 
mados del hebreo) y en acádico no está 
representado; tiene sus equivalentes en 
las raíces rbs/rabasu y tkl/takalu. Las 
etimologías que quieren hacer remon- 
tar bib a un significado material con- 
creto no han conseguido la adhesión 
unánime de los autores. 


Una glosa cananea de EA 147, línea 56, 
presenta la lectura ba-ti-¿-ti (batiti), «yo 
soy optimista» (cf. CAD B 177a; DISO 
33). 


En una carta fenicia del siglo vi (KAI 
N. 50, línea 5), b£h aparece en un contexto 
corrompido, en parte ininteligible («¿se- 
gutidad, garantía»? ). 

Sobre el nombre propio Mbihyb, «Yah- 
vé es objeto de (mi) confianza», con la 
forma secundaria Mpibyb y las formas 
abreviadas Mb/pth en los papiros arameos 
de Elefantina (Cowley, 295a.297b; BMAP 
187); cf. J. J. Stamm, FS Baumgartner 
[19671 314. En hebreo aparece Mbibyhw 
en Laquis, óstracon 1, línea 4 (cf. TGI, 
N. 34). 

Basándose en el árabe bib, «derribar» 
(VII: «yacer sobre el vientre»), se ha su- 
gerido para Jr 12,5 y Prov 14,16 el signi- 
ficado «caer al suelo», sea entendido como 
el significado base de («yacer» > «aban- 
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donarse» >) «confiar» (así, entre otros, 
G. R. Driver, FS Robinson [1950] 59s; 
J. Blau, VT 6 [1956] 244; L. Kopf, VT 8 
[1958] 156-168), sea que se piense en una 
nueva raíz bip 11 (HAL 116a: gal Jr 12,5; 
Prov 14,16; battuúba, «valle habitado», Job 
12,6; rechazado, por ejemplo, por Rudolph, 
HAT 12,84; Fohrer, KAT XVI, 237), que 
supone una derivación diversa de la b2p 1 
(L. Kohler, ZAW 55 [19371 172s; OTS 8 
[1950] 8s, y KBL 118b: basándose en el 
árabe báteb, «yegua preñada», y en el 
hebreo “bbattibim, «sandías», el autor su- 
giere para bib la derivación «ser henchido, 
firme» > «estar confiado, confiar, estar se- 
guro»; Ch. Rabin, FS Baumgartner [1967] 
225-228, propone otra etimología: se basa 
en el árabe bf“ con el significado base de 
«ser fuerte» y sugiere que se ha dado un 
salto semántico de «fuerza, grandeza» > 
«autoconfianza»)*. 


Del verbo están documentadas las 
formas qal y el causativo hifil; a éstas 
se añaden los derivados nominales 
bétab y battubot, «seguridad»; bitba, 
mibtab y bittabon, «confianza»; batatb, 
«lleno de confianza». 


2. Incluyendo los pasajes que se ha 
pretendido asociar a bih 11 (cf. sup.), 
resulta la siguiente estadística: 


Demás - 
gal bifil bétab sustan- Total 


tivos 

Gn A Ls as 1 
Lv — — 3 — 3 
Dt 1 — 3 — 4 
Jue RÁ. 2 — 7 
1Sm — — ' 1 e 1 
2 Re 8 1 — 1 10 
Is 18 1 3 4 26 
Jr 14 2 4 3 23 
XII 5 — 4 — 9 
Sal 44 1 3 4 52 
Job 4. — 2 4 10 
Prov 10 — 4 4 18 
Ecl us des 1 1 
1 Cr 1 — — pa 1 
2 Cr 1 — — == 1 

182 


T.AT 113 5 42 22 


La colina «demás sustantivos» se re- 
fiere a battúbot 1 Xx (Job 12,6), bitba 1 Xx 
(Is 30,15; bithek, de Jr 48,7, es conside- 
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rado aquí, siguiendo a Mandelkern y HAL 
116a, como infinitivo qal; Lisowsky lo 
asigna a bétab), mibtab 15 x (Prov 4 X, 
Jr/Sal/Job 3 X cada uno, Is/Ez 1 X cada 
uno), bittabon 3 Xx (2 Re 18,19 = 1s 36, 
4; Ecl 9,4) y batutb 2 Xx (ls 26,3; Sal 
112,7)*. 


3. a) Donde más frecuentemente 
aparece el verbo en el AT es en los 
formularios de oraciones y cánticos: dos 
de cada cinco pasajes pertenecen al sal. 
terio; además, muckos textos pertene- 
cen también a géneros cúlticos (cf. la 
oración de Is 12,2; el canto de Is 26,4) 
o reflejan temática de ese tipo (cf. los 
«tratados» deuteronomísticos de Jr 7, 
4ss; 2 Re 18,5ss). Sin pretender que 
se hayan dado combinaciones de las 
instituciones en cuestión, se deben men- 
cionar los formularios de bendición y 
maldición (cf. Jr 17,5.7; Is 31,1; Am 
6,1) y los oráculos de desgracia y sal- 
vación, que hablan también de la con- 
fianza de una forma muy semejante 
(Is 30,12; 42,17; 47,10; 50,10; 59,44; 
Os 10,13; Mig 7,5; Sof 3,2, etc.). In- 
cluso pasajes genuinamente sapiencia- 
les recogen el empleo «religioso» de 
bth (Prov 3,5; 16,20; 28,25; 29,25; 
cf. Job 11,18); el empleo cúltico del 
término aparece, pues, en primer pla- 
no. Los sustantivos están distribuidos 
por todos los campos literarios; mibtah 
parece haberse intrcducido durante el 
exilio de Judá (¿es Jr 2,37 el pasaje 
más antiguo»). 

b) bth puede describir la situación 
o el sentimiento de seguridad; el parti- 
cipio activo qal se presta especialmente 
a esto. Los habitantes de la Lais pre- 
israelítica viven, como corresponde a 
su situación de bienestar, tranquilos y 
confiados ($0qet úboté“h, Jue 18,7.27); 
se pronuncia una palabra de desgracia 
contra las campesinas que caminaban 
seguras (Is 32,9ss). «¿Aunque me llegue 
la guerra, yo sigo tranquilo» (b*z0t 
»nz boté*h, Sal 27,3). El que se siente 
seguro no teme (Is 12,2; Sal 56,5.12) 
y nada lo agita (Sal 21,8; cf. 25,2; 
26,1). También el simple imperfecto 
qal puede describir esta situación de 
seguridad; se suele expresar por medio 
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de locuciones preposicionales (bth b*/ 
el /“al). Uno se abandona (cf. el em- 
pleo «reflexivo» en 2 Re 18,24; Jr 7,8) 
en todo tipo de situaciones, personas 
o circunstancias (los muros de la ciu- 
dad, Dt 28,52; la táctica de guerra, 
Jue 20,36; la fuerza [?], Os 10,13; 
los tesoros, Jr 49,4; la hermosura, Ez 
16,15) e incluso en lo malo (1s 30,12). 
La frase relativa «en quien tú te aban- 
donas» se emplea como fórmula hechz 
(cf. Dt 28,52; 2 Re 19,10 = ls 37,10; 
Jr 5,17; 7,14; Sal 41,10; 115,8). Si las 
circunstancias externas están en order 
y son pacíficas, se vive «en seguridad» 
(cf. la expresión adverbial bétah, la- 
bétab, 1 Sm 12,11; Is 32,17; Mig 2,8; 
Prov 1,33; Lv 25,18s; Jue 18,7; 1 Re 
5,5; Ez 38,8ss, etc.). 

Pero bth no designa sólo una situa- 
ción. Designa también el acto de con- 
fianza y el surgir de la misma en una 
zona de seguridad de la vida o tiende 
a la creación de esa zona. Las recomen- 
daciones a la confianza y las adverten- 
cias contra la falsa confianza (en im- 
perfecto: Jr 17,5.7; Sal 44,7; 55,24; 
56,4s.12; en imperativo y yusivo, tam- 
bién en frases negativas: Is 26,4; 50. 
10; Jr 7,4; 9,3; 49,11; Mig 7,5; Sal 
4,6; 9,11; 37,3; Prov 3,5) significan el 
salto a la confianza todavía por rea- 
lizar, y las afirmaciones con el verbc 
en perfecto (cf., por ejemplo, bátabtz, 
«yo confío», Sal 13,6; 25,2; 26,1; 31. 
7.15; 41,10; 52,10; 56,5.12; junto al 
imperfecto "mz *"bétahb, Sal 55,24, o 
junto al participio nz bote“h, Sal 27, 
3) se refieren al abandonarse ya reali- 
zado y experimentado. Lo mismo si 
se trata de descripciones de situación 
que de afirmaciones de confianza de 
diversa duración, frecuencia o modula- 
ción, siempre se tiene en cuenta un 
punto de referencia hacia el que se 
dirige la confianza; b¿h designa por lo 
general un acto que fundamenta la exis- 
tencia (de forma distinta piensa A. Wei- 
ser, ThW VI, 1915). El que confía se 
apoya en algo (cf. $, «apoyarse», en 
Is 30,12; 31,1; 50,10; Prov 3,5; > smk 
y 2 Re 18,21 = ls 36,6; Is 26,3; Sal 
71,55), y todo depende en definitiva 
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de la fiabilidad del otro; el que confía 
busca protección (cf. => hsh y Jue 9, 
15; 2 Sm 22,3; Is 30,2; Sal 11,1; 16, 
1; 31,2; 71,1; 91,4; 118,8s, etc.) y se 
mantiene o cae a la vez que aquel en 
quien ha confiado. 


Los nombres derivados mibtah, «razón, 
fin de la confianza» (que, a diferencia de 
los otros sustantivos, se usa casi siempre 
objetivado y referido al objeto de la con- 
fianza, por ejemplo, Yahvé, Jr 17,7; Sal 
40,55; 65,6; 71,5; Betel, Jr 48,13; una 
tela de araña, Job 8,14; la tienda, 18,14; 
oro fino, 31,24; en plural y referido a 
diversos objetos de la confianza, Is 32,18; 
Jr 2,37; tampoco, Prov 22,10: «para que 
tu confianza esté en Yahvé» debe consi- 
derarse nomen actionis), bittabón, «con- 
fianza, esperanza» (sólo en 2 Re 18,19 = 
Is 36,4 y Ecl 9,4; no se puede determinar 
con precisión cuál es el matiz expresado), 
bitbo, «confianza» (sólo en Is 30,15, mo- 
men actionis, cf. el infinitivo en Jr 48,7), 
y el adjetivo bata”bh, «lleno de confianza» 
(sólo en Is 26,3; Sal 112,7), se acomodan 
perfectamente a esta imagen lingúística. 


4. Un empleo específicamente teo- 
lógico del término se da en todos aque- 
llos lugares en los que se presupone 
que sólo la confianza en Yahvé es fir- 
me y está realmente fundamentada o 
donde se indica que no existe ningún 
otro objeto digno de la última con- 
fianza. Esto ocurre en casi todos los 
pasajes en los que aparece el término 
bth; el vocablo es, pues, un término 
teológico eminente que se acerca en 
cuanto al significado a los sinónimos 
>"mn hifil, «creer», y —> hsh, «buscar 
protección» (cf. A. Weiser, ThW VI, 
191ss; R. Bultmann, ThW VI, 5s). 


Existen muchas declaraciones progra- 


máticas en torno a la confianza en 


Yahvé: sapienciales (Jr 17,5: «maldito 
el hombre que confía en los hom- 
bres...»; v. 7: «bendito el hombre que 
confía en Yahvé»; Prov 16,20: «el que 
edifica sobre Yahvé hallará fortuna»), 
proféticas (cf. Is 30,12: «vosotros os 
confiáis en la opresión y en la violen- 
cla y os amparáis en ellas...»; v. 15: 
«la conversión y el arrepentimiento os 
ayudarán, la tranquilidad y la confianza 
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os harán fuertes») y también narracio- 
nes teológicas ejemplares. 


La narración sobre el rey Ezequías y 
sobre el asedio de los asirios a Jerusalén, 
muy compleja desde el punto de vista his- 
tórico-tradicional (2 Re 18s = ls 36s; cf. 
la versión reelaborada de 2 Cr 32 que apa- 
rece en un contexto diverso) parece ser 
un paradigma sobre el tema: «Yahvé es 
el único Dios (2 Re 19,15.19), sólo en él 
puede uno confiar». 2 Re 18ss se abre 
indicando las cualidades especiales del rey 
Ezequías; los sitiadores le provocan: «¿en 
quién basas, pues, tu confianza?» (18,19. 
20; 19,20) y reducen la fe del rey ad 
absurdum. Pues la inseguridad de los que 
participan en la alianza, los acontecimien- 
tos históricos y el hecho de que Dios per- 
mita el imperio asirio (18,19-25; 19,11-13) 
contradicen la confianza de Ezequías en 
Yahvé (cf. especialmente 18,22.25; climá- 
ticamente, en v. 30: «no dejéis que Eze- 
quías os lleve a la confianza en Yahvé 
[bth hifil]). Contra todo cálculo militar, 
Ezequías ratifica extraordinariamente su 
confianza en Yahvé (19,35ss). Sobre la 
diferencia entre esta narración y la pre- 
dicación de ls, cf. von Rad Il, 175; 
B, S. Childs, Isaiah and the Assyrian Cri- 
sis (1967); R. Deutsch, Dis Hiskiaerzáb- 
lungen, tesis de teología presentada en 
Basel (1969). 

El discurso de Jeremías en el templo 
(Jr 7,3-15) señala, basándose en aconteci- 
mientos históricos, cómo incluso la con- 
fianza en Yahvé puede ser falseada cuando 
no va unida a una auténtica y directa obe- 
diencia. 

Ambas narraciones constituyen otros tan- 
tos ejemplos de los afanes exílicos (deute- 
ronomísticos) por lograr una nueva rela- 
ción con Yahvé. 


Las mismas cuestiones se plantean 
en los textos propiamente cúlticos o 
litúrgicos. ¿Es Yahvé digno de con- 
fianza? ¿Es el único digno de confian- 
za? Las fórmulas de los salmos animan 
a los participantes en el culto a que 
osen dar el salto a la confianza (exi- 
gencia directa en imperativo: por ejem- 
plo, Sal 37,3; 62,9; 115,9ss); dan 
lugar a la confesión de que Yahvé es 
de hecho ayuda, amparo y refugio (cf. 
Sal 25,25; 27,3.5.9s; 28,7; 31,4.78; 71, 
5; 91,2; cf. Gunkel-Begrich, 232ss) y 
no decepciona a los que en él se am- 
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paran (cf. la fórmula de ánimo que con 
frecuencia cierra las afirmaciones de 
confianza: «yo no temo» o semejantes, 
Sal 56,5.12; 25,2; 21,8); finalmente, 
formulan la exigencia de que el ejem- 
plo de confianza debe crear escuela 
(Sal 40,4). Pero la fórmula que reviste 
una importancia especial en el lenguaje 
de los salmos es la siguiente: «yo (nos- 
otros) confío (confiamos) en Yahvé». 
- De los 44 pasajes en que aparece bib 
gal en el salterio 17 corresponden a 
estas confesiones personales, que están 
con frecuencia reforzadas por el pro- 
nombre personal de 1.* persona singu- 
lar o plural (cf. también las expresio- 
nes sinónimas con —> hsh, Sal 7,2; 11, 
1; 16,1; 71,1 y passim; > qwbh piel, 
Is 8,17; 25,9; Sal 25,5.21; 40,2; 130, 
5; —>dbq, Sal 63,9: 119,31; —smk 
nifal, Is 48,2; Sal 71,6; *x nifal, 2 Cr 
14,10, etc.). En ocasiones, esta expre- 
sión de confianza aparece como con- 
clusión de un salmo (Sal 55,24; 84,13), 
pero por.lo general ccnstituye el núcleo 
de un elemento formal perteneciente al 
cántico de lamentación, a saber: el ele- 
mento conocido como «manifestación 
de confianza» (cf. Gunkel-Begrich, 
254ss; S. Mowinckel, The Psalms in 


Israe's Worship 1 [1962] 220, y en el 


índice bajo la palabra «Confidence»). 

Todo esto significa lo siguiente: en 
la tradición israelita se conoce y se 
exige una absoluta y exclusiva .entre- 
ga a Yahvé; esa confianza en Yahvé 
incluye la esperanza de salvación (Job 
11,18) y la fe en el Dios de los pobres 
(Sal 22,40). 


53. Los teólogos judíos y cristianos 
incluyen el motivo de la «confianza en 
Dios» en sus reflexiones, que abordan 
el tema general de la «fe, obediencia, 
esperanza». Y así, de cuando en cuan- 
do, el tema de la confianza pasa a pri- 
mer plano (en los textos de Qumrán, 
cf. 1QM 11,2 con 1 Sm 17,45; sobre la 


literatura apócrifa y pseudoepigráfica, 


así como sobre la literatura del NT y 
del cristianismo primitivo, cf. R. Bult- 


mann, art. mmuoteúw: ThW VI, 197- 


230, en espec. 200s.206s;- íd., artícu- 


pa bin Comprender 


446 


lo rrei0w: ThW VI, 1-12, en espec. 35). 
El memowdévos émi TG De y no tiene 
en el NT' peso propio; ha sido subot- 
dinado a morreveuv: la «confianza (ha) 
tomado la forma de la fe» (Bultmann, 
ThW VI, 7). Cf., además, StrB, 188. . 
191s; R. “Bultmann, art. érie: ThW 
TI, 5 18-520. 


E. (GERSTENBERGER 


ya bin Comprender 


- 1. La raíz bim, «comprender» (< 
«diferenciar»), está documentada en 
casi toda el área de las lenguas semíti- 
cas noroccidentales y meridionales (cf. 
HAL 117b; de época anterior o con- 
temporánea al AT se puede mencionar 
sólo el ugarítico bn, WUS N. 531; 

UT N. 461). 


Junto al verbo (gal, riifal, hifil, poel, 
hitpoel) están también los sustantivos biná, 
«inteligencia, entendimiento», y ¿buna, 
«inteligencia, habilidad»; .cf. también el 
nombre propio Yabin. | 

No tenemos aquí en cuenta los vocablos 
bén, «entre», e (18 hab)benáyim, «cam- 
peón» (HAL 118.134), que, con frecuen- 
cía, son atribuidos a la misma raíz. 


2. El verbo aparece en gal y hifil, con- 
tabilizados conjuntamente, 126 Xx (inclu- 
yendo Jr 49,7 [que en Lisowsky es asig- 
nado a ben] y Prov 21,29 Q); en las for- 
mas de imperfecto, que constituyen casi 
la mitad de todos los casos, es imposible 
distinguir entre qal y hifil (BL 396; 
Bergstr. 11, 149). El nifal aparece 22 Xx 
(21 x mabon, participio con sentido adje- 
tival «inteligente»), el poel 1 Xx, el hitpoel 
22 X. Los sustantivos: biná 37 X (ade- 
más, 1X en arameo, en Dn paa y 
*búna 42 X. 

La mayor parte de los 250 casos hebreos 
pertenecen a los salmos y a textos sapien» 
ciales (Prov 67 X, Job 36 x, Sal 30 Xx); 
además, en ls (28 Xx), la obra histórica 
cronística (23 Xx) y Dn (es X, más una 
vez en arameo). 


3. El verbo bin, empleado rara- 
mente de forma imprecisa (sobre su. 
uso en la literatura sapiencial, cf. ¿nf. 
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4), debe traducirse con frecuencia por 
«notar» o «darse cuenta» (el hitpoel 
con frecuencia significa «atender a»; 
sobre la diferencia de significado entre 
gal y hifil, cf. Jenni, HP 254), 


Ejemplos: darse cuenta de quién es el 
que llama (1 Sm 3,8), de que el niño está 
muerto (2 Sm 12,19), de los pecados (Sal 
19,13), del fuego (58,10), de un delito 
(Neh 13,7), de la catástrofe (Job 6,30); 
empleado de forma absoluta, "8n mebin, 
«nadie se da cuenta» (ls 57,1); prestar 
atención a la proclamación de la ley (Neh 
8,8; cf. 8,2.3.12; 10,29); hitpoel, «obser- 
var con atención» (1 Re 3,11; cf. Job 31, 
1.12). 

En los libros de las Crónicas, el verbo 
significa a veces «tener aptitud profesio- 
nal» (>hkm; 1 Cr 15,22; 25,7; 27,32; 
2 Cr 34,12; cf. Dn 1,4.17; 8,23; cf. t"búna 
en Ex 31,3; 35,31; 36,1; 1 Re 7,14). 

El hifil significa a veces «distinguir» 
(1 Re 3,9), «ser inteligente» (3,11) y, en 
frases negativas, «no entender nada» (ls 
29,16 referido al alfarero), 

Junto al sentido transitivo interno, el 
hifil tiene también, en 20 ocasiones, el 
sentido causativo normal: «dar inteligen- 
cia» y, en la misma línea, «instruir» (por 
ejemplo, 2 Cr 35,3 Q; el participio meébin, 
«maestro», en Esd 8,16; 1 Cr 25,8). 

Sobre las diversas construcciones del 
verbo con objeto y preposiciones, cf. HAL 
117s. 


4. Por lo que se refiere al empleo 
teológico del verbo, hay que mencionar 
en primer lugar aquellos pasajes en 
que Yahvé aparece como sujeto. 

Yahvé se da cuenta de los delitos 
(Sal 94,7, paralelo a rh, «ver»), cono- 
ce los pensamientos de los hombres 
(1392; cf. 1 Cr 28,9), toma nota de 
los lamentos (Sal 5,2, paralelo a ?zx, 
«oír»), observa las obras de los hom- 
bres (33,15), atiende a su pueblo (Dt 
32,10 poel). De la tbúna de Dios se 
habla en Is 40,14.28; Jr 10,12 = 51, 
15; otorgada al rey en 1 Re 5,9; cf. 
biná en Ís 11 BE 

Cuando el sujeto es el baeble o una 
persona particular, entonces se trata, 
por lo general, de prestar atención a la 
naturaleza y a la historia (Dt 32,7, pa- 
ralelo a zkr, «recordar»; 


16 


pa bin Comprender 


Sal 28,5; 73, 
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17; hitpoel: Is 43,18; Job 37,14; 38, 
18; cf., distinto uno de otro, los textos 
de Is 52,12 y Jr 2,10), 

No se ha prestado todavía suficiente 
atención, desde el punto de vista teo- 
lógico, al hecho de que en el AT se 
exprese tan frecuentemente la idea de la 
relación con Dios por medio de con- 
ceptos sapienciales (cf. H. H. Schmid, 
Wesen und Geschichte der Weisheit 
[1966] 199-201, con bibliografía). 

En innumerables fórmulas se señala 
que el pueblo debe «comprender» algo 
(con frecuencia paralelo a yd', «reco- 
nocer»): Is 6,9s; 32,4; 40,21; 43,10; 
44,18; Jr 23,20 = 30,24; Os 14,10; 
Sal 94,8; 107,43 (cf. biná en ls 27,11; 
33,19), o bien que dicha «compren- 
sión» falla una y otra vez: Dt 32,285; 
Is 1,3; Jr 9,11; Os 4,14; Sal 49,21; 
cf. Sal 82,5; Dn 11,37. 

Cuando en tiempos posteriores la ley 
pasa a ocupar el lugar central de la 
religión veterotestamentaria, ella se 
convierte en objeto y finalidad del com- 
prender: Neh 8,2.3,12; 10,29; Sal 119, 
27.34,73.95.100.104,125.130.144.169; 
cf. ya Dt 4,6 (bina). 

Este grupo de palabras reviste una 
importancia especial en Prov, Job y Dn. 


Los Proverbios de Salomón sirven /*ha- 
bin "imré biná, «para comprender (o apren- 
der) las palabras de la inteligencia» (Prov 
1,2); su objeto es la bimá o la tbúuna (2, 
3); se trata de comprender el 2maásal, el 
dicho sapiencial (1,6), de adquirir “orma, 
«inteligencia» (8,52), de entender el cami- 
no (14,8) y volverse inteligente (8,5b, 
texto dudoso); mebin es, pues, «el que 
comprende» (8,9; 17, 10. 24; 28,2.7.11), 
bina, «la inteligencia» (con frecuencia, pa- 
ralelo a hokma, «sabiduría»; 4,1.5.7; 7,4; 
8,14; 9,6.10; 16,16; 23,23; 30,2) y lo mis- 
mo tbúna (2,2.3.6.11; 3,13.19; 5,1; 8,1; 
10,23 y passim), nabon, «el inteligente» 
(paralelo a hákám, «sabio», opuesto a ne- 
cio, tonto; 10,13; 14,6.33; 15,14; 16,21; 
17,28; 18,15; 19,25). De la bina falsa, 
exclusivamente humana, se habla en 3,5; 
234: *buna, 21,30. 

Este grupo de palabras aparece de for- 
ma muy diversa en el poema de Job. 
Junto al empleo «profano» (6,30; 14,21; 
18,2; 3111; 22,12 y otros) y al uso sa- 
piencial general (28,23; 32,8.9; 34,16; 36, 
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29 y passim, y además la mayoría de los 
casos de biná y búna) se da toda una 
serie de empleos específicos: Job, que ha 
notado la injusticia de Dios (13,1 paralelo 
a r”h, «ver»; $m «oír», cf. 23,8), no está 
en condiciones de ver a Dios (9,11 para- 
lelo a ”h; 23,8). Quisiera saber qué es lo 
que Dios le contestaría (23,5 paralelo a 
yd“); pero Dios no le presta atención (30, 
20, texto enmendado). Del juicio de sus 
amigos Job no comprende nada (15,9 pa- 
ralelo a yd“), pero quisiera que éstos le 
manifestaran cuál es su fallo (6,24 para- 
lelo a yrh hifil, «enseñatr»). 

En las narraciones de las visiones del 
libro de Daniel, bim se convierte en ter- 
minus technicus de la comprensión de lo 
que en ellas se ve y se oye (aparece en 
construcciones diversas: 1,17; 8,5,.15,16.17. 
27; 9,22.23; 10,1.11.12.14; 11,33; 12,8. 
10); cf. también la comprensión de las 
escrituras en 9,2, 


5. De la mezcla de sabiduría, apo- 
calíptica y gnosis que se dio con el 
pasar del tiempo es también responsa- 
ble el pensamiento de la secta de Qum- 
rán. Sobre el significado de las ex- 
presiones sapienciales en Qumrán, cf. 
F. Notscher, Zur tbeol. Terminologie 


der Qumran-Texte [1956] 38ss (sobre 


bin y bina, cf. ibíd., 54ss). 

Sobre el empleo neotestamentario 
del verbo griego 'yuvworxetv, en el que 
ya en los LXX habían confluido las raí- 
ces bin y yd", cf. R. 3ultmann, artícu- 
lo yvvwoxww: ThW 1, 688-719. 


H. H. ScuHmIp 


12 báyit Casa 


1. *bayt-, «casa», pertenece al se- 
mítico común (Bergstr., Eixf., 186); en 
todas las ramas semíticas se dan, lo 
mismo que en hebreo, sentidos meta- 
fóricos (cf., por ejemplo, AHw 132- 
134; CAD B 272-277.282-297; WUS 
N. 600; UT N. 463; DISO 355). 

No existen en hebreo derivados di- 
rectos de báyit; bitarn, «palacio» (Est 
1,5; 7,7.8), parece ser un extranjerismo 
tomado del acádico a través del arameo 
(Wagner N. 42), En arameo bíblico 
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está documentado, además de báyit, el 
verbo denominativo bit, «pasar la no- 
che» (Dn 6,19) (este último sentido 
tiene correspondientes en acádico, uga- 
rítico, arameo, árabe, etíope, pero no 
en hebreo, donde /zm, «pernoctat», y, 
en sentido general, «permanecer en al- 
gún lugar», ocupa su puesto). 

Son numerosos, por el contrario, los 
nombres de lugar formados con Bet- 
(HAL 120-124: N. 1-52); con frecuen- 
cia, Bét- designaba en estos nombres 
originariamente el santuario de alguna 
divinidad (por ejemplo, Bet Dagón, Bet- 
“anat, Bet Sémes). 


En diversas ocasiones, aunque no con- 
vincentemente, se ha sugerido una forma 
femenina de nuestro término en lugar de 
bén, «entre», para los difíciles textos de 
2 Re 11,15 = 2 Cr 23,14 Cel mibbet[I*], 
cf. inf. 3c) y Prov 8,2 (bet n*tbot, «en- 
crucijada» [?], cf. Gemser, HAT 16,44) 
(Wagner N. 41; HAL 124a; sobre Ez 41, 
9, cf. Zimmerli, BK XITI, 103; sobre Job 
8,17, cf. Horst, BK XVI, 126). En 2 Re 
23,7b, en lugar del actual plural de báyit 
se debe pensar en un término bai III, 
«vestido tejido», usado en plural (HAL 
159b). 


2. La estadística de báyit está dificul- 
tada por el hecho de que no siempre re- 
sulta fácil distinguir los nombres de lugar 
formados con Bef.. 

En la siguiente lista, de acuerdo con 
Lisowsky (y con Mandelkern), no se con- 
tabilizan como nombres de lugar los seña- 
lados en HAL 120-124, N. 5,30,46,51; sí 
se cuentan, en cambio (a diferencia de 
Lisowsky), los N. 12,23 y 27 (Bet Hag- 
gan, 2 Re 9,27; Bet-Hakkárem, Neh 3,14; 
Bet Millo, Jue 9,6.20.20; 2 Re 12,21). Sin 
contar los ca.,50 nombres de lugar con 
sus correspondientes formas  adjetivales 
(unos 240 casos) ni 2 Cr 34,6K, y con- 
tando, por el contrario, 2 Re 23,7b (cf. 
sup. 1) y los pasajes de Nm 1,2 y 2 Sm 
19 12b, que faltan en Lisowsky, resultan 
las siguientes cifras: 


Gn 109 Jl 6 Cant 5 
Ex 59 Am 27 Ecl 11 
Lv 53 Abd 5 Lam 3 
Nm 58 Jon — Est 28 
Dt 45 Mig 16 Dn 3 
Jos 25 Nah 1 Esd 30 
Jue 68 Hab 3 Neh 52 


1 Sm: 61 Sof 3) 1C€e 112 
2 Sm 115 Ag 11 2Cr 218 
1 Re 194 Zac 31 

2 Re 151 Mal 2 Hebr. 

Is 75 Sal 53 del 

Jr 146 Job 26 AT 2.048 
Ez 181 Prov 38 

Os 15 Rut 7 


bitán aparece 3 X, el arameo-bíblico 
báyit 44 X (Dn 9 x, Esd 35 Xx), bzt gal 
1Xx. 


3. a) En su significado base, báyit 
designa la «casa» firme, construida con 
cualquier material (BRL 266-273.409- 
416; BHH Il, 658s; 111 1361-1365), 
normalmente diferenciada de ”óbel, 
«tienda» (cf. 2 Sm 16,22; Jr 35,7.9s; 
Os 12,10; cf., sin embargo, Sal 132,3: 
óbel betz, «mi tienda de morada»; 
1 Cr 9,23, texto dudoso, bet-bPóbel, 
«la tienda-casa», cf. Rudolph, HAT 21, 

- >óbel aparece en el AT 345 x 
[Nm 76 X, Ex 62 Xx, Lv 44 x, Gn 
23X, Sal 18Xx, Prov 14 Xx, Jue 
13 x] y en el 60 por 100 de los casos 
es usado en sentido cúltico: «tienda 
de Yahvé», «tienda del encuentro» o 
semejantes [> yd 2.4b]) y de sukka, 
«choza» (cf. Gn 33,17; en el AT 
31 Xx); cf. A. Alt, Zelte und Hútten, 
FS Noótscher (1950) 16-25 = KS ITI, 
233-242; W. Michaelis, Zelt und Huút- 
te im biblischen Denken: EvTh 14 
[1954] 29-49. Sobre la expresión «ja 
tus tiendas, Israel!», empleado a la 
hora de romper filas en el ejército de 
Israel, y otros pasajes con fórmulas fi- 
jas de la época nomádica que no han 
desaparecido con el paso del nomadis- 
mo a la civilización sedentaria (tien- 
da > casa), cf. Alt, loc. cit. 240, 


Si prescindimos del abstracto genérico 
binyan, «edificio» (—> bnh, «edificar»; se 
trata de un arameísmo que aparece en Ez 
40,5; 41,12.12.15; 42,1.5.10 [41,13, bin- 
yal; cf. Wagner N. 44), no encontraremos 
sinónimos para nuestro término más que 
en vocablos que designan casas grandes, 
palacios y semejantes; junto al frecuente 
bet hammelek, «palacio real», aparecen 
los extranjerismos hekal, «palacio, templo» 
(en sumerio *haikal [A. Falkenstein, «Ge- 
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neva» N. S. 8 (1960) 304] > é-gal; en 
acádico ekallu; en ugarítico hkl; en arameo 
bíblico hekal; en el AT aparece 80 x en 
hebreo [en Jr 7,4 tres veces] y 13 Xx en 
arameo, de ellas 14 + 5 X con el signifi- 
cado de «palacio»: 1 Re 21,1; 2 Re 20, 
18 =1s 39,7; Is 13,722; Os 8,14; Jl 4,5; 
Am 8,3; Nah ZAS Sal 459.16; 144,12; 
Prov 30,28; Dn 14; 4,21.26; 5,5; 6,19; 
Esd 4,14; 2 Cr 56. appeden, «palacio» 
(< persa apadana, cf. Wagner N. 25; Dn 
11,45) y bitáan, «palacio» (cf. sup. 1), 
mientras que la expresión *armón (Is 13, 
22, "almon), «palacio (fortificado)» (33 Xx, 
usado sobre todo en los profetas), y espe- 
cialmente bira, «ciudadela» (18 X, sólo en 
Est, Dn, Neh y 1/2 Cr; en arameo bira, 
Esd 6,2; es un extranjerismo tomado del 
acádico, df. Wagner N. 40), acentúan sobre 
todo el aspecto de la fortificación (cf. tam- 
bién migdal, «torre», > gdl). 


b) Unido a *lóhim, «Dios», o a 
otro nombre divino, báyit designa una 
«casa de Dios» o «templo» (cf. BRL 
511-519; BHH III, 1940-1944) (tam- 
bién puede darse el mismo significado 
con báyit solo en construcciones elípti- 
cas o cuando está determinado de for- 
ma diversa, por ejemplo en 1 Re 13,32 
y 2 Re 17,29: santuarios de las altu- 
ras; Ám 7 13: santuario real; Mig 3,12; 
Ag 1,8). Én el AT se trata a veces del 
santuario de dioses extranjeros (por 
ejemplo, 1 Sm 5,2: templo de Dagón; 
cf. también nombres de lugar, cf. sup. 1) 
o de santuarios de Yahvé situados fue- 
ra de Jerusalén (Jue 18,31: «mientras 
permanezca la casa de Dios en Siló»; 
1 Sm 1,7; sobre Bet-el, cf. imf. 4b y 

> el 111/ 2), pero la más frecuente con 
ns es la referencia al templo de 
Jerusalén (> *lobim 111/6; la compo- 
sición bet Y hwh, «casa de Yahvé», apa- 
rece en el AT 255 Xx: 2 Cr 75 X, 2 Re 
52 Xx,Jr 33 Xx,1Re22 x, 1 Cr 20 Xx, 
Sal 9 Xx; sobre Os 8,1, cf. inf. 3d). 
Como sinónimos deben mencionarse 
hekal (cf. sup. 3a), que, de todos mo- 
dos, puede también referirse a la sala 
central del templo en contraposición al 
atrio y al santo de los santos (HAL 
2354), y las expresiones genéricas gó- 
des y migdas, «santuario» (—> qd3). 

c) Los sentidos traslaticios de báyit 
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se basan principalmente en la casa como 
ámbito cerrado, siempre que no se 
abandone el sentido impersonal para 
designar a los habitantes de la casa 
(cf. inf. 3d). Si en el concepto se in- 
cluye el aspecto de habitación de seres 
vivos, entonces se puede hablar de «lu- 
gar de residencia» (de hombres: Job 
17,13: «cuando yo espero, mi casa es 
el abismo»; 30,23: «a la muerte quie- 
res llevarme, a la casa que espera a to- 
dos los vivientes»; de los animales: 
Job 34,6: el desierto como morada del 
onagro; Job 8,14 y 27,8, texto enmen- 
dado, una tela de araña). La expresión 
«casa eterna», que se refiere a la tum- 
ba y aparece en Ecl 12,5 (bet-“olam, 
cf. Sal 49,12) y que está documentada 
también en púnico, >almirano, griego 
y latín, se remonta a ideas originaria- 
mente egipcias (cf. E. Jenni, ZAW 65 
[1953] 27.29). Las «casas de arcilla» 
en las que «habitan» los hombres (kn), 
de las que habla Job 4,19, se refieren 
no a la tumba, sino que designan en 
lenguaje figurado el cuerpo de los hom- 
bres postrados (cf. Horst, BK XVI, 
76). 


En determinados empleos técnicos de 
báyit puede desaparece la idea de «habi- 
tación», de forma que quede únicamente 
la idea de «receptáculo» o semejantes: así, 
para un cerrojo (Ex 26,29; 36,34) o para 
unos valores (Ex 25,27; 30,4; 37,14.27; 
38,5); la expresión batte nefes, de Is 3, 
20, ha sido interpretada habitualmente 
como «frasco de perfumes», pero recien. 
temente se ha sugerido el sentido de «es- 
tuche de almas» = «amuleto» (cf. Wild- 
berger, BK X, 143). También es difícil el 
texto de Ez 1,27: «fuego que forma una 
envoltura» (Zimmerli, BK XIII, 2.8.56), 
es decir, fuego en forma de «aureola» o 
receptáculo. 1 Re 18,32: «superficie de 
dos arrobas», recuerda el acádico bztu con 
su sentido documentado de «parcela». 

En las expresiones báyta, «hacia aden- 
tro» (Ex 28,26 y passim); mibbáyit (Gn 
6,14 y passim) y miboáyta (1 Re 6,15), 
«dentro»; mibbáyit l* (1 Re 6,16) y I"mib- 
bet 1? (Nm 18,7), «dentro de», y "el 
mibbet [*, «hacia adentro» (2 Re 11,15; cf. 
2 Cr 23,14), báyit se ha convertido en lo- 
cución. adverbial o preposicional con el 
sentido de «interno, dentro».  ' 
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Neh 2,3: «la ciudad donde (bét) están 
los sepulcros de mis padres», recuerda el 
empleo neoasirio de bí£ como preposición 


o conjunción subordinativa de oración de 
lugar (GAG $ 116s.175a; AHw 131b). 


d) En hebreo, lo mismo que en las 
demás lenguas vecinas, el significado de 
casa se ha extendido con frecuencia a 
todo lo que hay en casa («bienes, po- 
sesiones», por ejemplo, Gn 15,2) y es- 
pecialmente a la «comunidad de gen- 
tes» que habita en la casa (es clásico, 
en este sentido, Jos 24,15: «yo y mi 
casa queremos servir a Yahvé»). Así, 
báyit significa «familia» (Gn 7,1 y pas- 
sim; >bnb, >“b), «clan» (por ejem- 
plo, Jr 35,2: «casa» de los recabitas, a 
quienes está prohibida la posesión de 
una casa en el sentido concreto del tér- 
mino), o también «generación, descen- 
dencia» (Ex 2,1 y passim); tratándose 
de reyes significa «casa (real)» o «dinas- 
tía» (Is 7,2,13 y passim). bet”4b, «casa 
paterna, familia (paterna)» (por ejem- 
plo, Gn 24,38), se ha convertido en la 
época posexílica en término propio de 
la organización de la sociedad en clanes 
(>>”4b 111/4). También enteras comu- 
nidades tribales o pueblos enteros pue- 
den ser designados por medio de báyit, 
siguiendo el modelo de la familia o del 
clan; así, bet "efráyim, «casa de Efraín» 
(Jue 10,9); bet Y a2gob, «casa de Ja- 
cob» (Ex 19,3, paralelo a «israelitas»; 
Is 2,5.6 y passim); en sentido político 
se refiere especialmente a los dos rel- 
nos de Judá e Israel (bet Yehuda, 2 Sm 
24.7.10.11 y passim, en total 41 X; 
bet YisrPel, 2 Sm 12,8 y passim, en 
total 146 Xx, de ellas 83 x en Ez; so- 
bre el origen de esta última expresión 
en analogía a bet Y *buda > Y israel, 2; 
también deben compararse los nombres 
de países documentados en fuentes 
asiro-babilónicas, como Bi Ammánu, 
etc.; cf. RLA II, 33ss). En conexión 
con este uso lingiístico llama Os 8,1 
«casa de Yahvé» al país (y no al tem- 
plo) (cf. también Os 9,8.15; Jr 12,7; 
Zac 9,8; Wolff, BK XIV/1, 176). En 
contraste con bel Y ¿$r'el, Ezequiel creó 
la expresión bet rm*ri, «casa de obsti- 
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nación» (=> mrh 4c; cf. Zimmerli, BK 
XIII, 74). 

Una metonimia semejante «casa > 
inquilinos» se ha dado en el título real 
egipcio «faraón» (en hebreo, Paro); 
pr-*>, «casa grande», designaba origina- 
riamente el palacio real, pero con el 
tiempo (desde el s. xvI a. C.) pasó a 
designar al rey egipcio (BHH III, 
1445). 

4. a) J. Hempel, Der Symbolismus 
von Reich, Haus und Stadt in der bi- 
blischen Sprache: W.Z Greifswald 5 
(1955 - 1956) 123-130 (en las voces 
«Einwurzelung», «Eingrenzung», «Ord- 
nung»), presenta un elenco de las con- 
cepciones religiosas conexas con la casa, 
concepciones cuyo influjo llega hasta el 
NT. De todos modos, no vale la pena 
adentrarse aquí en los aspectos histó- 
rico - culturales e histórico - religiosos, 
como, por ejemplo, en la oposición de 
los recabitas a la construcción de casas 
(oposición basada en su obligación de 
seguir los ideales nómadas por fideli- 
dad hacia Yahvé, cf. Jr 35) y la polé- 
mica profética contra las casas lujosas 
(por ejemplo, Am 3,15; 5,11), ya que 
dichos aspectos no han influido en el 
empleo lingiístico de báyit, 

b) Lo mismo vale para los innume- 


rables pasajes en que se habla de la 


«casa de Dios» o de la «casa de Yah- 
vé». Al igual que con los demás obje- 
tos cúlticos (arca, tienda, sacrificio, et- 
cétera), tampoco al hablar del templo 
de Jerusalén entraremos en las cuestio- 
nes de la esencia e historia de la insti- 
tución cúltica; únicamente se debe ha- 
cer notar la existencia de un empleo 
lingúístico de significado teológico es- 
pecial (sobre las concepciones teológi- 
cas de cierta importancia en torno a la 
morada de Dios, cf. > ¿kn, «habitar»). 
Pero precisamente en este aspecto el 
material existente no es muy abundan- 
te. La expresión «casa» se usa indistin- 
tamente en el AT para referirse a los 
templos paganos y para designar el tem- 
plo de Yahvé en Jerusalén; tampoco 
se pueden señalar fluctuaciones en el 
empleo de estos vocablos con el paso 
del tiempo. De gran eficacia estilística 
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es el contraste intencionado entre los 
dos significados de báyit, «templo» y 
«dinastía», en la narración de la nega- 
tiva a la construcción del templo en 
2 Sm 7,5.11.29 («tú me ibas a cons- 
truir a mí una casa... Yahvé te edifi- 
cará una casa..., yo te construiré una 
casa»). | 

En un estrato muy antiguo, que 
quizá se refleja todavía en Gn 28,22, 
bet "*lobim puede referirse no a una 
casa de Dios en el sentido de edificio, 
es decir, de templo, sino a una piedra 
cúltica (masséba, «masebá») «como te- 
presentación, lugar de residencia o lugar 
de morada de la divinidad» (H. Don- 
ner, ZAW 74 [1962] 68-70, que hace 
notar el paralelo arameo antiguo bty 
hy, «casa de los dioses», de KAI N. 
223 C, línea 2s.7.9s, escrito en estelas 
que contienen el texto de un tratado; 
cf. Fitzmyer, Sef., 90, con bibliogra- 
fía; sobre la divinidad : preisraelítica 
Betel [Jr 48,132, cf. Rudolph, HAT 
12,258s], cf. O, Eissfeldt, ARW 28 
[1930] 1-30 =KS I, 206-233; el 
111/2). 

Además de templos terrestres, como, 
por ejemplo, en Siquén (Jue 9,4), Silo 
(Jue 18,31; 1 Sm 1,7) y sobre todo 
en Jerusalén, quizá se hable en el AT 
también de un palacio divino en el 
cielo (báyit, quizá en Sal 36,9 [HAL 
119b], pero inseguro; hekal, probable- 
mente en Mig 1,2; Hab 2,20; Sal 11,4; 
18,7 = 2 Sm 22,7; cf. también ls 66, 
1; > kn). Distinta es la imagen poé.- 
tica de Job 36,29 sobre el cielo como 
sukka, «choza» (propiamente «techo de 
ramaje»), de Dios sobre las nubes 
(Fohrer, KAT XVI, 480). 

Sobre la tierra de Israel como «casa» 


de Dios o de Yahvé, cf. sup. 3d. 


5. En el AT, «casa» no se usa aún 
como imagen de la comunidad, como 
ocurre en Qumrán (10S 5,6; 8,5.9; 
9.6; CD 3,19; cf. J. Maier, Die Texte 
von Toten Meer 11 [1960] 465) y en 
el NT (1 Tim 3,15; Heb 3,1-6; 1 Pe 
2,5; 4,17). báyit, en Nm 12,7, donde 
la situación de Moisés es comparada 
a la «situación del esclavo principal, el 
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que recibe la confianza de su señor, a 
quien “toda la casa” de su señor ha sido 
confiada» (Noth, ATD 7,85), sólo se 
puede interpretar como imagen referl- 
da a Israel en cuanto dominio de Yah- 
vé (cf. Heb 3,1-6). Sobre los LXX y 
sobre el NT, cf. O, Michel, art. ofxwoc: 
ThW V, 122 a 161; W. Michaelis, at- 
tículo gxnvn: ThW VIl, 369-396; 
J. Goetzmann, art. «Haus», «bauen»: 
ThBNT II, 636-645, con bibliografía. 


E. JENNI 


233 bkb Llorar 


1. El verbo *bky, «llorar», pertene- 
ce al semítico común (Bergstr., Einf., 
188; P. Fronzaroli AANLR VIII/19, 
270). En hebreo existen los sustantivos 
derivados b*kz, bekit, béke, «llanto». 


Como ulteriores derivados se deben to- 
mar en consideración los términos Bokim 
(Jue 2,1-5, con una etimología que explica 
Bokim referido al llanto del pueblo) y 
bakuút (en la expresión "allon bakat, «en- 
cima de las lamentaciones», Gn 35,8, que 
presenta también una etimología secunda- 
ria), términos ambos que forman parte de 
nombres de lugar. ¿Constituía original- 
mente el «llanto» la forma de manifesta- 
ción del numen del árbol (B. Stade, Bi- 
blische Theologie des  AT' 1 [1905] 112)? 

bRk? es forma secundaria de bkb; la raíz 
aparece de esa forma er. el nombre de un 
tipo de arbusto llamado b'kPimM (2 Sm 5, 
23s; 1 Cr 14,14s), es decir, de un tipo de 
arbusto goteante, «llorón». En Sal 48,7 se 
menciona un *“émeq babbaka; se trata evi. 
dentemente del nombre propio de un valle 
con escasa vegetación (que recibe pocas 
gotas de agua), cf. HAL 124a. Probable- 
mente también el nombre de lugar Bokim 
debe entenderse originalmente de la mis- 
ma forma. 


2. El verbo aparece 114 Xx (qal 112 x, 
piel 2 Xx). La distribución no presenta 
particularidades especiales. ¿ki aparece 
30 x; Dkif (Gn 50,4), béke (Esd 10,1) 
y bákút (Gn 35,8) son hapaxlegomena. 


3. El significado de bb se traduce 
perfectamente por «llorar». Se emplea 
el término para designar el llanto del 


ma bb Llorar 


458 


niño en Gn 21,16; Ex 2,6. Las perso- 
nas lloran en la lamentación por los 
muertos (expresiones paralelas: spd, 
«lamentarse», Gn 23,2; 2 Sm 1,12; Ez 
24,16; en el mismo contexto: di «de- 
rramar lágrimas», Jr 13,17, cf. dim“a, 
«lágrima», Jr 31,16; Ez 24,16; Mal 2, 
13; Lam 1,2; súm, «ayunar», Jue 20, 
26; 2 Sm 1,12; 12,21s; nad, «lamen- 
tarse». Jr 22,10; una breve descripción 
de las costumbres de duelo en Jr 41,6; 
Ez 27,31). Principalmente son las mu- 
jeres las que deben realizar las prácti- 
cas acostumbradas en caso de duelo 
(2 Sm 1,24); se considera como algo 
especialmente malo cuando no hay na- 
die para hacer el duelo y la lamenta- 
ción (Sal 78,64; Job 27,15). 

También en la lamentación ritual, 
que por lo general se realiza en el tem- 
plo, se da el llanto; suele ser designado 
como «llanto ante Yahvé» (Jue 20,23. 
26). En este contexto aparecen las si- 
guientes expresiones paralelas: sm, 
«ayunar» (Jue 20,26; Sal 69,11), nzr 
nifal, «separarse (por medio del cum- 
plimiento de diversas normas)» (Zac 7, 
3). Se sabe que en tiempos posexílicos 
los sacerdotes realizaban en ocasiones 
la lamentación del pueblo «entre el 
atrio y el altar» (Jl 2,17); en este con- 
texto, cf. también 2 Re 22,19; Sal 137, 
1; Lam 1,2.16. Este llanto cúltico tenía 
originalmente la intención de atraer la 
gracia divina (así debe entenderse quizá 
Os 12,5; cf. P. R. Ackroyd, VI 13 
[19631] 2505; de forma diversa lo en- 
tiende, por ejemplo, Wolff, BK XIV/ 
1, 275), pero en el AT es simplemente 
signo del dolor del que se lamenta. 
Jeremías, cuando describe su pasión (Jr 
8,23; 13,17), depende de la termino- 
logía y estilo propios de la lamenta- 
ción individual. 

El llanto de las personas adultas no 
se limita sólo a estas ocasiones consue- 
tudinarias, sino que irrumpe espontá- 
neamente en caso de fuerte emotividad 
de enfermedad (1 Sm 1,7s.10), de tris- 
teza por un acontecimiento desagrada- 
ble (Gn 27,38; Jue 11,37; 1 Sm 30,4; 
2 Sm 3,16; Neh 1,4 paralelo a > súm, 
«ayunar», —>>”b1 hitpael, «hacer duelo», 
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> pll hitpael, «rezar»; Is 33,7 paralelo 
a >sq, «gritar»), de excitación (2 Re 
8,11), de turbación (Gn 42,24; 43,30; 
50,17; 1 Sm 24,17; Job 2,12; Esd 3, 
12; Neh 8,9). En Mig 1,10, texto en- 
mendado, aparece una exigencia de 
llanto formulada en un discurso profé- 
tico de amenaza (cf. S. J. Schwarter, 
VIT 14 [1964] 455). 


Como casos especiales de esta emoción 
pueden considerarse los saludos y las des- 
pedidas (Gn 29,11; 33,4; 45,2 con b*kz; 
45,14s; 46,29; 1 Sm 20,41; Rut 1,9.14, con 
frecuencia unido a verbos como «besat», 
«abrazar», «postrarse ante alguien»). Sobre 
esto, cf. R. Lehmann, Der Tránengruss im 
AT: «Baessler Archiv» 19 (1936), citado 
en ZAW 55 (1937) 137. 

Probablemente existía en Israel la cos- 
tumbre de llorar cuando la siembra, cos- 
tumbre que sería como un eco del duelo 
cananeo por la muerte del dios de la vege- 
tación (se alude a ello en Sal 126,6; más 
tarde existe la misma costumbre en oca- 
sión de la fiesta de año nuevo; tocar el 
Sofar es símbolo de lo mismo, cf. E, Hvid- 
berg, Weeping and Laugbter in tbe OT 
[1962]), pero esta costumbre no tiene 
ningún significado en el cuadro de la re- 
ligión yahvista oficial. Sobre el llanto cúlti- 
co en el judaísmo tardío, cf. J. A. Wen- 
sinck, FS Sachau (1915) 26-35, a quien 
sigue J. L. Palache, ZDMG 70 (1916) 
251-256. 

En el lenguaje poético bkh puede refe- 
rirse a sujetos no humanos (Job 31,38: el 
campo «llora», paralelo a zg, «gritar»; 
se trata de la correcta relación entre el 
hombre y la naturaleza). Ecl 3,4 asegura 
que tanto el llanto como la broma tienen 
su puesto en la vida humana (concepto 
opuesto: $hg). 

Sobre el empleo del piel (Jr 31,15: mo- 
delo de lamentación por los muertos; Ez 
8,14: llanto por Tammuz, cf. en Sal 126, 
6), cf. Jenni, HP 157. 


4. En muy pocos casos desempeña 
el llanto un papel que afecta a la rela- 
ción entre Dios y el hombre (no lo 
desempeña en la lamentación por los 
muertos, —>”bl; y ciertamente no en 
relación con el culto de la vegetación, 
aunque pudiera quizá contarse con una 
«religión popular»); esos pocos casos 
son, por ejemplo, la lamentación indi- 
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vidual y la lamentación del pueblo; am- 
bas son signo de la impotencia del 
hombre que acude implorante a Dios, 
son expresión de la emoción que con- 
mueve al hombre cuando escucha el 
juicio divino (Jue 2,4; 2 Re 8,11ss). 

El llanto ocupa un lugar especial en 
el motivo de las «protestas en el de- 
sierto» (Nm 11,4,10.13.18.20; 14,1; Dt 
1,45). Designa la actitud desobediente 
del pueblo que no se fía de la direc- 
ción divina y que, por lo mismo, se 
lamenta. i 

Ya que el llanto es signo de la ne- 
cesidad humana, Israel espera que en 
los futuros. tiempos apocalípticos des- 
aparecerá todo llanto (Is 30,19). 


5. Esta última idea adquiere cierta 
importancia en el NT, puesto que Jesús 
promete ese tiempo final (cf. Mt 5,4 y 
passim). Sobre todo esto, cf. K. H. 
Rengstorf, art. xo: ThW III, 721- 
725. 


F. SroLz 


12 ben Hijo 


I. La palabra ben (*bin-), «hijo», 
con su correspondiente femenino bat 
(*bint-), «hija», pertenece al semítico 
común (Bergstr., Eznf., 182; en etiópi- 
co ha sido sustituida por wald, y en 
acádico, por m4rú4). Quizá esté relacio- 
nada con > brw/y, «edificar». 


En acádico el vocablo está documentado 
sólo en textos poéticos y en nombres pto- 
pios; en su lugar aparece maru/mártu 
(AHw 127a.138b.614.615s). 

No es clara la relación entre *bin y 
bar/btra (brt), que en el área aramea (y 
también en árabe meridional moderno) 
reemplaza al singular bén. Cf. R. Ruziéka, 
Konsonantische Dissimilation in den sem. 
Sprachen (1909) 68s; distinto, BLA 179; 
Wagner, N. 46; HAL 131b. 


11. Con unos 5.000 casos, bén es, con 
mucho, el sustantivo más frecuente del AT. 
Su especial frecuencia en Gn, Nm y obra 
histórica cronística se explica sobre todo 
por las listas de generaciones. 


461 
ben bat 

Sing. Plur. Total Sing. Plur. Tot. 
Gn 177 188 365 45 64 109 
Ex 39 194 233 13 10 23 
Ly 28 132 160 20 2 22 
Nm 244 387 611 10 16 26 
Dt 37 90 127 14 7 21 
Jos 44 197 241 2 14 16 
Jue. 52 152 204 8 19 27 
1Sm 80 58 138 9 7 16 
2 Sm 140 67 207 14 6 20 
1Re 140 48 188 11 — 11 
2 Re 163 58 221 16 1 17 
Is 38 46 84 14 9 23 
Jr 143 82 225 21 19 40 
Ez 116 75 191 6 31 37 
Os 6 18 24 2 2 4 
yl 14 .B2Q2 
Am 2 9 11 — 1 1 
Abd — 2.2 == —m — 
Jon 3 — 3 SS —= — 
Mig 2.4 6 7 = 7 
Nah O 
Hab áZlZ == —=. == — — 
Sot 5 3 8 3 — 3 
Ag 10 — 10 — — — 
Zac 8 5 13 4 — 4 
Mal 2 4 6 1 — 1 
Sal 15 88 103 6 6 12 
Job 6. 30 36 — 5 5 
Prov 41 19 60 — 2 2 
Rut 2 6 8 8 3 11 
Cant — Z 2 2 10 12 
Ecl e 11 16 — 1 1 
Lam — 4 4 21 1 22 
Est 8 7 15 J — po! 
Dn 2 7 9 2 — 2 
Esd 41 156 197 — 4 4 
Neh 115 131 246 1 17 18 
1 Cr 338 370 708 10 18 28 
2 Cr 127 105 232 14 13 27 
AT EA 160 Za 769 4.929 289 290 579* 


En esas cifras no se han tenido en 
cuenta los nombres propios formados con 
Ben-, Bin-, Bat- ni la expresión bat hay- 
ya“na/benot ya“na, «avestruz» (8 X), pero 
sí se ha contabilizado el b'né de Rabbat 
bine-ammon y ben/ben de 1 Cr 4,20a; 
7,35; 15,18 (errores textuales y no partes 
de un nombre propic); 1 Cr 6,11K es 
contado como singular; se prescinde de 
2 Cr 11,18K (O batf). En Lisowsky faltan 
2 Re 1,17b, ben, y Neh 5,5b, banenz*. 


. En arameo bíblicc bar, «hijo», apa- 
rece 19 X (el singular 8 xXx, 4 Xx en 
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Dn y 4 Xx en Esd; el plural 11 x, 
4 X en Dn y 7 X en Esd). Bar aparece 
además (3 X) en Prov 31,2 como ara- 
meísmo (cf. Wagner N. 46). 


III. 1. En su significado base, ben 
designa al «hijo» y concretamente, por 
lo general, al «hijo corporal de su pa- 
dre o de su madre». Con eso queda 
delimitado un primer campo semántico 
natural del término dentro del ámbito 
de la familia. 


En la mayoría de las ocasiones se indi- 
ca la relación familiar por medio de un 
genitivo que sigue a nuestro término en 
singular («hijo de X», especialmente fre- 
cuente en las diversas listas genealógicas) 
o por medio de un sufijo posesivo (cf., por 
ejemplo, la expresión estereotipa que apa- 
rece con frecuencia en el marco deutero- 
nomístico: «su hijo X reinó en su ciudad», 
1 Re 14,20.31 y passim). Con frecuencia 
aparecen directamente en este campo se- 
mántico los conceptos —>”4b, «padre» (por 
ejemplo, Gn 22,7; 42,32; 2 Sm 7,14 = 
1 Cr 17,13; plural en Ex 20,5; Nm 14,18 
y passim), y "8m, «madre» (Gn 27,13; 43, 
29; Os 10,14 y passim); la madre puede 
ser calificada de forma más precisa (Jue 
11,1: hijo de una prostituta; 1 Re 7,14: 
hijo de una viuda; Gn 25,6: hijos de la 
concubina; Jue 8,31, en singular; Gn 21, 
10.13 y Ex 23,12: hijo de una sierva) o 
designada simplemente como —> $34, «mu- 
jer» (1 Sm 1,4; 1 Re 17,17). 

Existe otro segundo campo semántico 
natural del término, aunque menos fre- 
cuente: a ben, como descendiente mascu- 
lino, corresponde el femenino bat, «hija», 
por lo general en series nominales en 
plural (Gn 5,4ss; 11,11ss y passim; en 
lO membrorum, por ejemplo, ls 

0,4). 

Existen también otras series nominales 
en que aparece bén: mujer/hijos (Ex 4,20 
y passim); hijos/mujer/nueras (Gn 6,18; 
7,3.13; 8,18, cf. 8,16); mujeres/hijos/hijas 
(Gn 36,6; Ex 32,2 y passim); hijo/hija/ 
esclavo/esclava/ganado/forastero (Ex 20, 
10; cf. Dt 5,14); hijos/hijos de los hijos 
(Dt 49.25 y passim); hijo/hija/esclavo/ 
esclava/levita (Dt 12,18; 14,11.14, cf. 12, 
12); ovejas/vacas/hijos/hijas (Jr 3,24; cf. 
5,17), otras series: Jos 7,24; Ex 32,29; 
2 Sm 19,6; Jr 16,3. 

Como sinónimo de bén aparece en oca- 
siones yéled con el significado de «hijo» 
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(Ex 2,10; 1 Re 3,25; Rut 4,16; en para- 
lelismo en Jr 31,20). De todos modos, 
yéáled es más raro que bén y tiene un 
sentido más general. En Dt 1,39 el con- 
cepto taf es paralelo a bén; pero taf signi- 
fica, más bien, niño pequeño o niño de 
pecho. Otros paralelos son: “ul, «niño de 
pecho» (Is 49,15), y pri-béten, «fruto del 
vientre materno» (Is 13,8; Sal -127,3); 
sobre b*kor, «primogénito» —> ros (ri$0n). 

En el campo semántico de ben son fre- 
cuentes los siguientes verbos: 

1) yld qal, referido a una mujer o a la 
madre: «dio a luz un hijo» (con frecuen- 
cia, unido al verbo previo bhrh, «conce- 
bir»): Gn 4,25; 16,15; 19,37.38; 21,2; 
29,32; 1 Sm 1,20; Os 1,3 y passim; en la 
promesa de un hijo: Gn 16,17; Jue 13,3; 


Is 7,14 (cf. P. Humbert, Der biblische 


Verkindigungsstil und seine vermutliche 
Herkunft: AfO 10 [1935] 77-80); yld 
hifil, referido al padre: «engendró hijos 
e hijas» (Gn 5,4ss; 11,11ss; cf. Dt 28,41 
y passim); yld pual, referido al padre: 
«le nació un hijo» (Gn 4,26; cf. 10,25; 
35,26 y passim); 

2) lab ?issa I'ben, «tomar una esposa 
para el hijo» (Gn 24,3ss; cf. Jr 29,6 y 
passim); 

3) la expresión ntn I'ben, «dar al hijo 
(como mujer)» (Gn 38,26; cf. Dt 7,3; Jue 
3,6 y passim); 

.4) lo haya lo banim, «no tenía hijos» 
(Jos 17,3; cf. Nm 3,4; Dt 25,5; 1 Cr 23, 
17 y passim); 

5) una serie de verbos que describen 
la transmisión de determinadas tradiciones 
de padres a hijos: "mr, «decir» (Ex 12,26; 
Dt 6,21); *l, «preguntar» (Ex 13,14; Dt 
6,20; Jos 4,6.21); ngd hifil, «dar a cono- 
cer» (Ex 13,8); yd" hifil, «hacer saber» 
(Jos 4,22; Sal 78,5); Imd piel, «enseñar» 
(Dt 4,10); ¿nn piel, «advertir» (Dt 6,7); 
spr piel, «contar» (Joel 1,3; Sal 78,6). 


Con mucha frecuencia se usa ben 
para designar las crías de los animales. 
Así, en Lv 22,28 bén designa la cría de 
una oveja o de una vaca; en Dt 22,6s, 
una cría de pájaro; en Gn 32,16, la 
cría de una camella; en 1 Sm 6,7.10, 
terneros, y en Job 39,4, la cría de una 
cierva. Más frecuentes todavía son las 
composiciones con ben para designar 
animales jóvenes; así, por ejemplo, 
ben-aton, «pollinos» (Gn 49,11; Zac 
9,9), ben-bagár, «novillo» (Gn 18,7s; 
Lv 4,3.14; Nm 7,15-81 y passim); btné 
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(bay)yona, «tórtolas» (Lv 1,14; 5,7.11; 
14,30 y passim); cf. otras combinacio- 
nes en Sal 114,4.6; 147,9, por ejemplo, 
en una ocasión aparece una combina- 
ción de este tipo referida a plantas: 
ben parat, «retoño» (Gn 49,22). 


2. En algunos casos se extiende el 
término, bien para designar a hijos, 
nietos y descendencia en general, bien 
para referirse a una relación filial no 
corporal. 

a) El plural de la palabra no siem- 
pre significa «hijos varones» (en con- 
traposición a «hijas»), sino que a veces 
significa «hijos» en general (es decir, 
hijos e hijas), por ejemplo, en Gn 3,16: 
«parirás los hijos con dolor» (2 Re 19, 
3, referido incluso a los todavía no na- 
cidos) y sobre todo en la expresión 
«hijos e hijos de tus hijos» (Ex 34,7 y 
passim). A veces, bén sirve para de- 
signar al «nieto» (aunque es más fre- 
cuente la composición ben-btno, cf. 
inf. 3c), Gn 31,28.43; 32,1, o a la des- 
cendencía en general (junto a la desig- 
nación más frecuente, btne báaneka, 
«los hijos de tus hijos»), por ejemplo, 
1 Re 9,21. 

b) Por lo que respecta a bén em- 
pleado en un sentido no corporal, de- 
ben distinguirse los siguientes ámbitos 
dentro del AT: 

La expresión alocutiva b*ni, «hijo 
mío», que aparece a veces en los libros 
históricos, es de carácter formulario 
(Jos 7,19: Josué a Akán; 1 Sm 3,6.16: 
Elí a Samuel; 4,16: Elí al mensajero). 

Es más bien respecto a la expresión 
alocutiva «hijo mío», tal como la em- 
plea la literatura sapiencial (Prov 1,10. 
15; 2,1; 3,1.11.21 y passim), donde 
debíamos preguntarnos si no debe pen- 
sarse en una filiación espiritual, es de- 
cir, en una relación de profesor-alumno 
o maestro-discípulo. Pero sí es cierto 
que las doctrinas y dichos tradiciona- 
les no sólo se transmitían en la corte, 
sino también en el ámbito de la tribu 
(cf. H. W. Wolff, Amos geistige Het- 
mat [19641], donde ofrece ulterior bi- 
bliografía), aquel a quien se llama ben 
en el contexto sapiencial puede enten- 
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derse como hijo corporal del que habla 
o, al menos, como perteneciente a su 
misma tribu (Prov 1,8 sugiere esta 
explicación). 

Los btnée hann*tbPim, «hijos de los 
profetas», de los cuales se habla en las 
narraciones de Elías y Eliseo (1 Re 20, 
35; 2 Re 2,3.5.7; 4,1.38; 5,22; 6,1; 9, 
1), no son hijos corporales del profeta; 
se trata de hijos espirituales en el sen- 
tido de discípulos (—>”4b 111/25). Cf. 
también 2 Re 8,9 (Ben Hadad con res- 
pecto a Eliseo); pero téngase en cuenta 
también el empleo político en la fór- 
mula de sumisión que pronunció el rey 
Ajaz con respecto a Tiglat Piléser: «soy 
tu esclavo y tu hijo» (2 Re 16,7). 

A este mismo contexto pertenece, fi- 
nalmente, el grupo de textos en que un 
hombre es llamado «hijo de Yahvé» 
(cf. inf. 1V/3). 

El sentido del término es muy lato 
cuando se llama «hijos» a los habitan- 
tes de una ciudad, así en Is 51,18.20; 
66,8; Sal 147,13; Lam 1,16; Jerusalén 
es comparada, en un sentido traslaticio 
y figurado, a una madre que ha dado 
a luz a sus hijos (habitantes). 


3. El término bén se presta fácil- 
mente a composiciones con otras pala- 
bras: 

a) La composición más frecuente es 
la de ben en plural constructo con un 
gentilicio para desigaar a los pertene- 
cientes al pueblo en cuestión. En pri- 
mer lugar hay que mencionar la expre- 
sión bene YisrPel (unas 630 X); esta 
expresión es, junto a la más rata %3 
YisrPel (50 x) o "ante YisrPel (9 Xx), 
la forma normal de referirse a los «is- 
raelitas»; no se pueden apreciar dife- 
rencias de significado entre las tres ex- 
presiones. 

A ella corresponden otras composi- 
ciones semejantes, como bene Y*ebada, 
«judíos»; bene “amimóon, «amonitas», 


etc., y la designaciór. de los miembros 


de una tribu, como btne Lewi, «levi- 
tas». También son vecinas otras com- 
posiciones como b*x2 “am, «paisanos» 
(Gn 23,11; Lv 20,17 y passim; diferen- 
tes de btne hdáam, «gente mezquina», 
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en 2 Re 23,6; Jr 26,23), y btné qé- 
dem, «gente oriental» (Gn 29,1; Jue 
8,10 y passim). 

b) La expresión cotriente para in- 
dicar la edad es la siguiente: ben... 
sana (literalmente: «hijo de... años»; 
Gn 5,32; Nm 13,47; 7,15.88 y passim). 

c) bén es empleado a veces en 
unión con otros conceptos de paren- 
tesco para designar de forma más pre- 
cisa las relaciones entre parientes: 


ben "immo, «hijo de su madre» = «su 
hermano» (Gn 43,29, paralelo a ?4b, cf. 
27,29); bine "abika, «hijos de tu pa- 
dre» = «tus hermanos» (Gn 49,8, parale- 


lo a "abéka, «tus hermanos»; biné 


2bad, «hijo de un mismo hombre» = 
«hermano» (Gn 42,13, cf. v. 32). La nue- 
ra es la «mujer del hijo» (Lv 18,15); la 
nieta es la «hija del hijo/de la hija» (Lv 
18,10.17); el sobrino es el «hijo del her- 
mano/de la hermana» (Gn 12,5; 14,12; 
29,13); el primo es el «hijo del tío» (Lv 
25,49; Nm 36,11); y, según eso, los des- 
cendientes son los «hijos de los hijos» 
(Gn 45,10; Ex 34,7 y passim). 

d) De las demás composiciones en que 
bén es seguido de un genitivo, citaremos 
sólo las más importantes. 

Es muy frecuente el uso de la expresión 
ben-ádam o el plural bine "adám para 
designar a personas individuales (singular 
93 Xx, en Ez; Nm 23,19; Is 51,12 y pas- 
sim; plural, con artículo, Gn 11,5; sin 
artículo, Dt 32,8 y passim; —"*4dám 3). 
Como paralelos de: ben-4ddm aparecen 
2155 (Is 51,12; 56,2; Sal 8,5; 90,3; Job 
25,6), 15 (Is 52,14; Miq 5,6; Sal 80,18; 
Job 35,8; Prov 8,4 y geber (Job 16,21). 

ben-bammelek es el «hijo del rey, el 
príncipe» (Jue 8,18; 2 Sm 9,11; 13,4.23. 
32). Las composiciones con bén sirven 
también para formar adjetivos, por ejem- 
plo, ben-¿ámen, «fértil» (Is 5,1), ben 
maskil, «inteligente» (Prov 10,5), ben- 
máwet, «mortal» (1 Sm 20,31; 26,16; 
2 Sm 12,5), Pine “awla, «pérfido» (2 Sm 3, 
34; 710=1 Cr 17,9 y passim), bine 
báyil, «acaudalado, propietario obligado al 
servicio militar en tiempo de guerra» (Dt 
3,18; Jue 18,2 y passim), Dinée nekar, «ex- 
tranjero» (Ex 12,43; Lv 22,25; 2 Sm 22, 
45 y passim). | 


Composiciones como béx zakar, «mu- 
chacho» (Jr 20,15; cf., sin embargo, 
este tipo de expresión en un contrato 
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matrimonial arameo recogido en Cow- 
ley N. 15, línea 20: wbr dkr 1wnqbb, 
«sea chico o chica»), o bene %$, «hom- 
bres» (Sal 4,3), muestra cuánto ha po- 
dido alejarse bén de su significado base 
hasta llegar a ser un simple término in- 
dividualizador dentro de un grupo o 
incluso simple partícula. GVG II, 242; 
J. Zobel (Der bildliche Gebrauch 
der Verwandtschafisnamen im Hebr. 
[19321 25-35 y WUS N,. 534 bn 2): 
«perteneciente a algo», presentan ejem- 
plos tomados de las lenguas semíticas 
vecinas. 


4. Los escasos nombres propios 
compuestos con bén como primer ele- 
mento deben situarse en el contexto 
de la onomástica del Oriente Antiguo 
(cf. Huffmon, 120s.175s; Gróndahl, 80. 
118s; A. Caquot, Syria 39 [1962] 239s; 
sobre Binyámin, cf. K. D. Schunck, 
Benjamin [1963] 4ss; además: Alt, KS 
TIT, 198-213). 

Sobre los nombres teofóricos como 
Ben-hbtdad, no documentados entre los 
israelitas, cf. O. Eissfeldt, FS Baetke 
(1966) 110-117. La etimología egipcia 
del nombre de Moisés (forma abrevia- 
da de un nombre teofórico con mé, 
«niño»; cf. H. Ranke, Die ág. Perso- 
nennamen 1 [19351 338.340) no es ya 
aceptada. 


IV. 1. Uno de los más antiguos 
motivos en las narraciones patriarcales 
lo constituye la promesa del hijo y su 
cumplimiento. Ante la lamentación de 
la mujer privada de hijos, Dios (o su 
mensajero) le promete a ésta un hijo; 
cf., por ejemplo, Gn 18,10.14: «de 
aquí a un año tu mujer Sara tendrá un 
hijo»; cf. Gn 16,11; 17,16.19; 21,2 y 
passim (C. Westermann, Forschung an 
AT [1964] 19ss). Este motivo sigue 
vivo a lo largo de todo el AT (Jue 13, 
3.5.7; 1 Sm 1,20; Is 7,14; 54,1) y llega 
hasta el NT (Lc 1-2). 

Otro motivo de las narraciones pa- 
triarcales del Gn, motivo importante 
en nuestro contexto, consiste en la 
transmisión de la bendición de padre 
a hijo. Donde más claro aparece es en 
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Gn 27, que culmina en la bendición de 
vv. 27-29; cf., entre otros, Gn 9,25-27; 
48,155; 49. Lo importante es que en 
estos textos nos asomamos a un acon- 
tecimiento intrafamiliar que tiene lu- 
gar entre padre e hijo. 

También la transmisión de la tradi- 
ción era originalmente un acontecimien- 
to entre padre e hijo dentro del ámbito 
de la familia. El hijo pregunta cuál es 
el sentido de algún acto o de algún 
asunto; el padre responde transmitien- 
do al hijo lo que él mismo ha oído al 
respecto (cf. sup. 11/1). 


2. 4) Los hijos reciben de sus pa- 
dres no sólo la bendición; también de- 
ben cargar y responder de la culpa de 
sus padres: Yahvé «castiga el pecado 
de los padres en los hijos y en los hijos 
de los hijos hasta la tercera y cuarta 
generación» (Ex 20,5; 34,7; Nm 14, 
18; Dt 5,9; cf. Is 14,21; Jr 32,18; 
>"4b 1V/2b). Esta responsabilidad co- 
lectiva fue eliminada con el paso del 
tiempo (Jr 31,29; Ez 18,2.4.20; 2 Re 
14,6 = 2 Cr 25,4; cf. J. Scharbert, Solí- 
daritát in Segen und Fluch im AT und 
in seiner Umuwel+ 1 [1958]; R. Knie- 
rim, Die Hauptbegriffe fúr Súnde im 
AT [1965] 204-207). 

b) La acusación profética se dirige 
directamente a la culpa de los hijos: 
hijos que han abandonado a Yahvé 
(Jr 5,7), hijos de prostitución (Os 2,6) 
e hijos insubordinados (Ez 20,21). La 
culpa une a hijos, padres y esposas en 
una familia (Jr 7,18); se manifiesta en 
el hecho de que los culpables sacrifican 
a sus hijos e hijas a dioses extraños (Os 
9,13; Jr 7,31; 19,5 y passim; cf. Dt 12, 
31; Sal 106,378). 

De modo parecido suena también el 
anuncio de juicio, que aparece con pa- 
labras semejantes en los diversos pro- 
fetas: los padres tropezarán junto con 
los hijos (Jr 6,21), serán aniquilados 
(Jr 13,14), hijos e hijas morirán (Jr 11, 
22), mujeres y niños serán exiliados (Jr 
38,23), etc. Sólo después de pasada la 
catástrofe se elevará una nueva voz que 
hable del retorno de los niños (Is 49, 
22). 
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Cc) Resultan inzeresantes en este 
contexto los propias hijos de los pro- 
fetas y sus nombres. Así, los nombres 
de los dos hijos (y de la hija) de Oseas 
contienen un claro anuncio de juicio: 
Os 1,3s: «Yizreel» («porque dentro de 
poco visitaré yo a la casa de Judá por 
la sangre de Yizrezl»); 1,6: «No-hay- 
compasión»; 1,9: «No-mi-pueblo». Lo 
mismo se puede decir de los hijos de 
Isaías: Is 7,3: Sear-Yasub («un resto 
vuelve»), y 8,3: Maher-Salal-Jas-Baz 
(«pronto saqueo, rápido botín»). Así, 
también, el nombre del primer hijo de 
Isaías anuncia juicio (para la mayoría) 
y salvación (para el resto); lo mismo 
vale para el hijo anunciado en Is 7,14 
con el nombre de «Immanuel» («Dios 
con nosotros»), aunque en este caso se 
discute si se trata de un hijo corporal 
de Isaías (cf. H. W. Wolff, Immanuel 
[1959]; J. J. Stamm, ThZ 16 [1960] 
439-455; íd., ZDMG, Suppl. I [1969] 
281-290); sobre la promesa del hijo, 
cf. también Is 9,5. 

El hecho de que Jeremías no pueda 
tener hijos e hijas corporales es signo 
del juicio que se avecina (Jr 16,2). 


d) La expresión alocutiva ben-4dám 
dirigida al profeta, que aparece 93 x en 
Ezequiel, se debe traducir por «tú, hom- 
bre individual» (Zimmerli, BK XITI, 70s). 
En cualquier caso, el «hijo del hombre» 
no es aquí todavía ningún ser celestial. 
La expresión ben-ádam aparece todavía, 
en esta época, coma paralelo de los con- 
ceptos "2205 e 25 (cf. sup. 111/34); "adám 
es el hombre en contraposición a Dios. Es 
significativo el texto de Nm 23,19: «Dios 
Cel) no es un hombre (*%$) para que 
pueda mentir, ni hijo de hombre (ben- 
adam) para que se atrrepienta». 

Sobre la figura Jel «semejante a un 
hombre» (bar ”2ná4$) de Dn 7,13, y del 
«hijo de hombre», que aparece unido a 
aquel y que no coiacide ya con el «hijo 
de hombre» veterotestamentario, cf. los 
Comentarios y C. Colpe, att. ó vióc toU 
- Gvdoarov: ThW VIII, 403-481. 


3. Enel AT, a diferencia de otras 
religiones, aparece raramente la desig- 
nación de un hombre como «hijo de 
Dios» o de un grupo de hombres como 
«hijos de Dios». 


12 ben Hijo 
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a) En algunos pasajes se presenta 
al rey davídico como hijo de Yahvé: 
2 Sm 7,14: «yo seré padre para él y él 
será hijo para mí»; cf. 1 Cr 17,13; 22, 
10; 28,6. También Sal 2,7: «tú eres 
mi hijo, yo te he engendrado hoy». 
A diferencia de la ideología real egip- 
cla que presenta al faraón como hijo 
de Dios en sentido físico y mítico, en 
el AT se trata simplemente de ideas ce 
adopción. Á esta concesión de la filia- 
ción por parte de Dios siguen como 
consecuencia un derecho y una obliga- 
ción especiales por parte del rey (cf. 
G. von Rad, Das judáische Kónigsri- 
tual: ThLZ 72 [1947] 211-216 = 
GesStud 205-213; M. Noth, Gott, Ko- 
nig, Volk im AT: ZThK 47 [195€] 
157-191 = GesStud 188-229, sobre to- 
do 222ss; Kraus, BK XV, 185; G. Coo- 
ke, The Israelite King as Son of God: 
ZAW 73 [1961] 202-225; K.-H. Ber2- 
hardt, Das Problem der altorientaii- 
schen Koóontgsideologie im AY [1961] 
74ss.84ss). 

b) En algunos pasajes el concepto 
de hijo sirve para describir la relación 
de Yahvé con su pueblo Israel, Os 2,1 
y 11,1 deben considerarse como los tex- 
tos más antiguos en este sentido. Pero 
no debe pensarse en una filiación física, 
ni siquiera en una filiación espiritual 
(¿tradición sapiencial?), ideas ambas 
muy frecuentes en los pueblos vecinos 
a Israel. Cuando Oseas se refiere a 1s- 
rael por medio de la expresión «hijos 
de Dios» está pensando (en contraposi- 
ción a los «hijos de prostitución» caí- 
dos) en una «relación íntima de as:s- 
tencia, dirección y obediencia» (Wolff, 
BK XIV/1, 305.255-257). En Ex 4,22s, 
añadido tardío a la narración J-E del 
Pentateuco, Israel es llamado «hijo 
primogénito» de Yahvé; esta designa-. 
ción se emplea en previsión de la úl- 
tima plaga, por medio de la cual Yahvé 
se dispone a vengar en el «hijo primo- 
génito del faraón» (v. 23) la injusticia 
cometida contra su hijo (cf. Noth, ATD 
3,338). 

Cuando en Is 1,2 se habla de Israel 
llamándolo «hijos» que Yahvé ha cr:a- 
do, pero que le han abandonado, la 


471 ma bnb 


idea de «educación» desempeña un pa- 
pel importante (lo mismo en Os 11,1) 
(cf. Wildberger, BK X, 12s). Del mis- 
mo modo se habla metafóricamente de 
los «hijos de Yahvé» en Dt 14,1; 32, 
5.19s (cf. P. Winter, ZAW 67 [1955] 
40-48); Jr 3,14.18.22; Is 43,6; 45,11 
(>*4b 1V/3; G. Quell, ThW V, 970ss). 

c) La expresión btne hd*lobim, 
«hijos de Dios», se refiere a seres ce- 
lestes; en el AT se habla en ocasiones 
de estos seres: Gn 6,2.4; Job 1,6; 2,1; 
38,7; bene *elim, en Sal 29,1; 89,7; bene 
“elyon, «hijos del Altísimo», en Sal 82, 
6; el arameo bar "*labin, en Dn 3,25. 
«El término bén se aplica a ellos no en 
cuanto hijos de Dios en sentido físico- 
genealógico y, por lo mismo, mitológi- 
co, sino de forma general en cuanto 
pertenecientes al mundo de Elohim» 
(von Rad, ATD 2,93). De todos modos, 
no es grande la importancia y la fun- 
ción de estos seres dentro del AT. Cf. 
W. Herrmann, Die Gottersóbne: ZRG 
12 (1960) 242-251; G. Cooke, The 
Sons of (the) God(s): ZAW 76 (1964) 
22-47. 


d) Se deben mencionar, finalmente, 
algunos pasajes en los que la actitud 
de Yahvé para con los hombres es com- 
parada con la actitud de un padre para 
con su hijo: como un padre lleva a su 
hijo (Dt 1,31), como un padre castiga 
a su hijo (Dt 8,5; Prov 3,12), como 
un padre se compadece de sus hijos 
(Sal 103,13) o de su hijo (Mal 3,17), 
así lo hace también Yahvé con los 
suyos (cf. Mal 1,6). 


V. El concepto vióg en el NT re- 
coge el ben veterotestamentario. Lo que 
en el NT da un nuevo acento a este con- 
cepto es la designación de Jesús como 
el «hijo»; cf. los títulos cristológicos 
«hijo de hombre», «hijo de David» e 
«hijo de Dios». Cf. H. E. Tódt, Der 
Menschensobn in der synoptischen 
Uberlieferung (21963); F. Hahn, Chris- 
tologische Hobettstitel (21964); G. Foh- 
rer, E. Schweizer, E. Lohse, W. Schnee- 
melcher, art. vióc: ThW VIII, 340- 
400; C. Colpe, art. ó utós "toú «vOpo- 
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TroU: ThW VIII, 403-481; E. Lohse, 
art. vulóg Aauto: ThW VIII, 482-492, 


J. KUBLEWEIN 


| mia bh Construir 


1. La raíz *bny, «construir», apare- 
ce en todas las lenguas semíticas, ex- 
cepto en etiópico (el acádico baná y el 
ugatítico bny significan también «crear, 
engendrar», cf. inf. 3a). | 


No es seguro, aunque sí posible, que 
exista relación entre ben, «hijo», y bnb; 
lo mismo debe decirse sobre una relación 
etimológica entre bnb y br, «crear» (cf. 
HAL 133). 

Como derivados nominales aparecen en 
el AT binya, binyán, mibne, «edificio», 
y tabnit, «proyecto, modelo, imagen»; a 
éstos deben añadirse diversos nombres 
propios: Braya(bú), Binnúy, Y abn*el, 
Y ibn*ya, etc. 


2. En el AT hebreo el verbo apa- 
rece 346 X en qal (incluido Ez 16,31) 
y 30 X en nifal. La mitad de los casos 
de qal aparece en los libros que hablan 
de la edificación del templo o de las 
murallas (53 Xx en 1 Re, 61 < en 2 Cr, 
28 Xx en 1 Cr y 23 X en Neh); por lo 
demás, la distribución es regular. 

Los sustantivos aparecen:  tabnit 
20 X; los otros tres 9 X —todas ellas 
en Ez 40-422— (binyán 7 X). 

En arameo bíblico qal aparece 15 X, 
hitpael 7 X; binyán 1 X. 


3. a) El significado base es «cons- 
truir, fabricar»; en ocasiones, «consoli- 
dar» y «reconstruir» (significados docu- 
mentados también en inscripciones neo- 
semíticas, cf. DISO 38). El verbo rige 
los siguientes objetos: casa, palacio, 
muralla, ciudad, altar, templo, etc. A di- 
ferencia de lo que ocurre en acádico y 
en ugarítico, en hebreo no puede pro- 
barse que se dé el significado de «crear, 
engendrar», a no ser que se suponga 
tal significado en nombres propios 
como B*raya( bu). 
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En ugartítico hay cue señalar el epíteto 
de El bny bnwt, que debe traducirse por 
«creador de las criaturas» (cf. W. H. 
Schmidt, Konigtum Gottes in Ugarit und 
Israel [*19661 59). Sobre el acádico, cf. 
AHw 103. 

b) bnh báyit es una expresión meta- 
fórica que significa «furdar una familia, 
crear una posteridad» (Dt 25,9; cf. Rut 
4,11), «fundar una dinastía» (2 Sm 7,27; 
1 Cr 17,25). En Gn 26,2 y 30,3, bnb nifal, 
«ser construido», es una expresión que 
significa «tener hijos». Pero incluso aquí 
se debe partir del significado base y no 
debe pensarse en un significado secundario 
independiente. 

También en Job 22,23 debería suponer- 
se un significado metafórico, caso de que 
el texto fuera correcto (cf, Dahood, UHPh 
53). 


c) Como paralelos de otros signifi- 
cados de bnh deben señalarse kun hifil, 
«fundamentar» (2 Sm 7,13 = 1 Cr 17, 
12; Sal 89,3.5); nf”, «plantar» (Jr 1, 
10; 31,28; 45,4 y otros); “$h, «hacer» 
(cf. 2 Sm 7,11 y 27). Como opuesto 
aparece brs, «destruir», en Jr 1,10; 45, 
4; Sal 28,5; Job 12,14 y Prov 14,1, 
por ejemplo. 


4. a) Como pasajes de interés teo- 
lógico deben mencionarse en primer 
lugar aquellos en que se habla de que 
Yahvé construye: se trata de anuncios 
de salvación que miran al futuro; de- 
ben mencionarse 2 Sm 7,27; 1 Cr 17, 
10.25 (una casa para David, cf. 2 Sm 
7,11; Sal 89,5); 1 Re 11,38 (una casa 
para Jeroboán); Am 9,11 (reedificar la 
choza de David); Jr 24,6; 31,4.28; 33, 
7; 42,10 (textos de hechura deutero- 
nomística que se refieren a una recons- 
trucción posterior al juicio, con frecuen- 
cla aparece el paralelo x£*, «plantar»); 
Ez 28,26; 36,33-36 (una adición cuyo 
texto es eco de formulaciones jeremia- 
nas, cf. Zimmerli, BK XIII, 696.873. 
8815); Sal 102,17; 147,2 (Sión o Jeru- 
salén; lo mismo en la petición de Sal 
51,20; con mirada retrospectiva en 78, 
69). 

Esta misma concepción, pero en sen- 
tido negativo, aparece en el anuncio de 
desgracia de Jr 45,4 (destruir lo edifi- 
cado) y en Mal 1,4 (Edom). 


?y2 báal Dueño 
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b) Is 58,7; 60,10; 61,4; 65,21s 
contienen otros oráculos de salvación 
que hablan de la reconstrucción, tras el 
tiempo de desgracia del exilio, como ve- 
rificación de la bendición de Yahvé (cf. 
también Jr 29,5, que habla de la tarea 
de los exiliados). Jeremías ha recibido 
su vocación como profeta «para que 
extirpe y destruya, para que plante y 
reconstruya», es decir, recibe una voca- 
ción para que actúe como profeta ce 
desgracia y como profeta de salvación 
(Jr 1,10). Sobre este doble concepto 
empleado en ese y en otros textos, cf. 
R. Bach, Bauen und Pflanzen: FS ven 
Rad (1961) 7-32; S. Herrmann, Die 
profetischen Heilswartungen im AT 
(1965) 165-169. 

c) El empleo de este verbo en el 
contexto salvífico está relacionado con 
la idea de que «construir casas y habi- 
tarlas» es una bendición; es expresión 
de la alegría vital y del goce completo 
de los dones de la tierra que Dios ha 
dado al pueblo, concepción que se re- 
fleja especialmente en el Dt (6,10s; 8, 
12; 20,5; lo contrario, en 28,30), 


5. De los textos de Qumrán debe 
tomarse especialmente en consideración 
1QS 11,8 (mabnit qgódes, «edificio 
santo», como designación de los elegi- 
dos de Dios). Sobre el NT, cf. O, Mi- 
chel, art. oíxodouéw: ThW V, 139ss. 


A. R. HuLstT 


9y2 báal Dueño 


1. La palabra *ba7-, «señor, due- 
ño», lo mismo que su correspondierte 
femenino, pertenece al semítico común. 
Es importante, desde el punto de vista 
de la historia de las religiones, el paso 
de apelativo a nombre propio de una 
o más divinidades; por lo demás, debe 
señalarse que el término se limita casi 
exclusivamente a desempeñar una fun- 
ción simplemente modal («término fot- 
mal», GVG Il, 2405). El verbo co- 
rrespondiente es con frecuencia pura- 
mente denominativo. 
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El acádico belu/beltu, «señor, señora», 
constituye, según eso, la base de donde se 
deriva bélu, «dominar, disponer» (cf. be”z- 
latum, «capital disponible, capital en circu- 
lación», AHw 124a; bevulatu, «los súb- 
ditos», AHw 117b). El área de significado 
de belu cubre también el significado del 
hebreo —>”4don. Sobre los nombres divi- 
nos Bél (referido a Enlil y Marduk) y 
Bélet (referido a Ninlil y Sarpánitu), cf. 
Haussig 1, 46; AHw 118; en el AT, Bel 
aparece en 1s 46,1; Jr 50,2; 51,44. De las 
innumerables expresiones compuestas con 
bel mencionaremos las siguientes: bel pz/ 
abáti, «encargado, comisario» (AHw 120a), 
de donde viene el arameo y hebreo pebaá, 
«gobernador» (Alt, KS 1I, 333; KBL 
737b.1112a; E. Y. Kutscher, «Tarbiz» 30 
[1960-611 112-119), y bel temi, cf. el 
arameo b“el ¿“er como designación de un 
funcionario (Esd 4,8.9,17; Cowley, N. 26, 
línea 23; KBL 1079b; Driver, AD 18)*, 

En el área del semítico noroccidental 
(ugarítico: WUS N. 544,545; UT N. 493; 
Gróndahl, 114-117; además, DISO 40; 
HAL 137s; LS 83s) los casos en que apa- 
rece nuestro término se dividen entre el 
apelativo «señor, dueño» (delimitado en 
cuanto al significado por —”*4dón y mare, 
«señor, amo») y los diversos nombres di- 
vinos (cf. ¿nf. 44). Es también importante 
el empleo del término para designar al 
marido en relación con su mujer («espo- 
so»; en arameo aparece, por ejemplo, en 
el contrato matrimonial recogido en Cow- 
ley, N. 15, línea 23). En este contexto el 
verbo ha adquirido el significado de «ca- 
sarse» (cf., entre otros, R. Yaron, JSS 3 
[1958] 265); el ugarítico bl, «hacer, tra- 
bajar, realizar» (WUS N. 546; UT N. 494), 
ha de considerarse, por el contrario, como 
forma secundaria de la raíz —> pY, «hacer» 
(se ha sugerido que también en el AT »Y 
puede tener este significado: sobre ls 54, 
5, cf. UT N. 494; HAL 136s; cf. también, 
según Dahood, Bibl 46 [19651 320, ls 1, 
31; Job 31,39; Prov 1,19; 3,27; Ecl 8,8; 
cf., sin embargo, Barr, CPT 100s)*. 


2. El apelativo ba“al, «dueño», aparece 
en el hebreo del AT 84 x (Jue 19 x, Ex 
y Prov 14 X cada uno, Ecl 7 X; el feme- 
nino ba“la aparece 4 X; a esto se debe 
añadir el arameo b“el 3 x (Esd 4,9.9.17). 

El significado «esposo» aparece 15 X 
(siempre en singular, a excepción de Est 
1,17.20). 

bácal aparece 36 X en singular y 48 X 
en plural; en 18 ocasiones el plural está 
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acompañado del sufijo de 3.* persona sin- 
gular y en todas ellas el plural tiene un 
significado de singular («su señor»; se 
trata de un plural mayestático: Ex 21,29. 
29.34.36; 22,10.11.13.14; Is 1,3; Job 31, 
39; Prov 1,19; 3,27; 16,22; 17,8; Ecl 5, 
10.12; 7,12; 8,8). 


Como designación divina o como 
nombre divino, Bá'al aparece en singu- 
lar 58 Xx (2 Re 24 Xx, 1 Re 12xX, Jr 
11x, Jue 6 Xx, Os y 2 Cr 2 X, Sof 
1 Xx); a estos casos hay que añadir las 
composiciones Báal B*rzt (Jue 8,33; 9, 
4), Báal Z*búb (2 Re 1,2.3.6.16) y Báal 
por (Nm 25,3.5; Dt 4,3.3; Os 9,10; 
Sal 106,28); no tenemos en cuenta aquí 
los numerosos nombres de lugar (la 
clasificación de Nm 22,41 y Os 9,10 
es discutida) y los nombres personales 
formados con Bátal/Baela, El plural 
b*alim aparece 18 X (cf. inf. 4a). 

El verbo aparece 10 X en qal y 2 Xx 
en nifal; a estos casos hay que añadir 
4 X del participio pasivo femenino 
begla, «casada». 


3. a) En su significado base de 
«dueño (de alguna cosa)», el término 
no tiene paralelos ni derivados. 

Una vez aparece en paralelo a báal 
un participio de —qxb, «comprat» 
(Is 1,3). El concepto *adon, que sólo 
en 1 Re 16,24 puede ser traducido por 
«dueño», describe no tanto una rela- 
ción de posesión cuanto una relación 
de dominio: José, por ejemplo, es 
adón, «jefe», sobre Egipto y sobre sus 
habitantes, pero no es dueño del país 
(Gn 42,30.33; —>”"adon, 111/10). 

báal. (lo mismo que ba“ld) no se 
emplea nunca (excepto en la expresión 
beulat báal, cf. inf. b) como término 
absoluto: se usa siempre con un geni- 
tivo o un sufijo pronominal. Los geni- 
tivos regidos por báal son muy divet- 
sos, como diversos son también los con- 
textos; limitándonos a los 13 casos del 
código de la alianza, hallamos los si- 
guientes genitivos: bátal es dueño de 
una mujer (Ex 21,3.22), de un animal 
doméstico (21,34; 22,10.11.13.14; cf. 
Is 1,3), de un buey —con especial fre- 
cuencia— (21,28.29.29,36), de una casa 
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(22,7; cf. Jue 19,22s) o de una cister- 
na (21,34). 

b) De los 84 casos de bátal (antes 
mencionados), en 15 báal es dueño de 
una mujer, es decir, debe entenderse 
como «esposo, marido»; los pasajes que 
tienen este significado están distribui- 
dos por todo el AT (Gn 20,3; Ex 21, 
3.22; Lv 21,4, texto enmendado; Dt 
22,22; 24,4; 2 Sm 11,26; Os 2,18, en 
lenguaje figurativo; Jl 1,8; Prov 12,4; 
31,11.23.28; Est 1,17.20). En este cam- 
po semántico aparece siempre como con- 
cepto complementario de —> $4, «es- 
posa» (2 X como genitivo: bácal [ ha J'is- 
$4, «marido», Ex 21,3.22). En este sen- 
tido de «esposo», 7% es más neutro que 
báal; este último hace pensar más en 
una relación de posesión (el concepto 
=>>”4don, empleado también en el sen- 
tido de «esposo», presenta un matiz 
diverso referido a la relación de depen- 
dencia: Gn 18,12 y passim). 2 Sm 11, 
26 muestra, sin embargo, que estos con- 
ceptos son muy cercanos entre sí: 
«cuando la mujer de Urías oyó que su 
marido (75) había muerto, hizo duelo 
por su esposo (bá“al)». 

Aquí pertenece también el verbo ¿Y, 
que en qal tiene siempre, excepto en 
tres ocasiones (Is 26,13; Jr 3,14; 31, 
32: «dominar»; el caso de 1 Cr 4,22 es 
muy discutido) el significado de «ca- 
sarse (referido al hombre)», y en nifal, 


«ser tomado en matrimonio» (Is 62,4; : 


Prov 30,23). En este campo semántico 
no aparecen términos generales o para- 
lelos. Son tomados en matrimonio: una 
mujer (Dt 21,13; 24,1), una muchacha 
(Is 62,5), la hija de un dios extranjero 
(Mal 2,11), una repudiada (Prov 30, 
23), o también, en sentido metafórico, 
el Israel exiliado (Is 54,4), el país (Is 
62,4) o Jerusalén (Is 62,5); donde el 
objeto es una comunidad, el sujeto es 
siempre Yahvé (cf. inf. 4b). 

Mientras la forma nominal femenina 
ba“lg significa siempre «dueña» (1 Sm 
28,7.7, ”0b, «espíritu de los muertos»; 
1 Re 17,17, una casa; Neh 3,4, hechice- 
ría), el verbo ha formado un participio 
pasivo b*gla, «casada» (Gn 20,3 y Dt 
22,22, que presentan la expresión fija 
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5s$4 b*ulat bácal, «mujer casada con un 
hombre»; Is 54,1 y 62,4, que se refie- 
ren, en sentido metafórico, al Israel del 
exilio o al país, y donde la b*zlg, «la 
casada», y la Someéna, «la abandonada», 
aparecen como conceptos opuestos). 


c) El estado constructo plural unido 
a un nombre de ciudad designa a los 
«habitantes» de esa ciudad —lo cual 
está estrechamente relacionado con el 
significado base de «poseedor de tierras 
y campos»— (cf. también el acádico 
brúlu, sinónimo de rubú, «príncipe», 
AHw 117b). De los 21 casos en que el 
término tiene este significado, 16 se 
concentran en Jue 9 (ciudadanos de Si- 
quén, o bien, v. 51, de la ciudad; vv. 
46s, moradores de la fortaleza de Si- 
quén); los demás casos son vecinos: 
Jos 24,11, Jericó; Jue 20,5, Guibeá; 
1 Sm 23,11s, Queilá; 2 Sm 21,12, 
Y abés. Se trata siempre de habitantes 
(la mayoría de las veces cananeos) de 
una ciudad, que actúan y negocian li- 
bremente con el exterior y que, por ta- 
zón de sus propiedades, tienen una po- 
sición superior a la de los demás «ha- 
bitantes» (yos*tbim) u «hombres» ("222- 
sim) (cf. J. A. Soggin, Das Konig- 
tum im Israel [19671 23, que remite 
a KAI N. 222 A, línea 4). 

d) Al igual que ben, «hijo», e ?3, 
«hombre», también bá“al se presta fác:l- 


mente a formar composiciones cons- 


tructas, por medio de las cuales se de- 
fine a los «poseedores» como dueños 
de alguna cualidad o como dedicados 
a algún asunto o actividad, por ejem- 
plo, báal hab*lomot, «poseedor de sue- 
ños = soñador» (Gn 37,19); báal "af, 
«poseedor de cólera = colérico» (Prov 
22,24, paralelo de "$ hemot, «hombre 
de ira = iracundo»; cf. 29,22, donde 
%7s "af es paralelo a báal hema); báal 
haqg*ranáyim, «poseedor de dos cuet- 
nos = bicorne» (Dn 8,6.20). Cf. BrSynt 
69 y la larga lista de expresiones for- 
madas con bá“al, como elemento fot- 
mal, que presenta HAL 137 


4. a) Cuando báal aparece en el 
AT como designación divina se refiere, 
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por lo general, al rival cananeo de 
Yahvé. 


En el panteón ugatítico Baal figura, 
junto a El, como rey de los dioses (cf. 
W. H. Schmidt, Kónigtum Gottes in Uga- 
rit und Israel [*19661 10-21.29-54); es ve- 
nerado como Dios de la fertilidad. Cuando 
él muere, herido pot Mot, el dios de la 
muerte, toda la naturaleza se marchita; 
cuando él vuelve a la vida, la naturaleza 
vuelve a reverdecer (A. S. Kapelrud, Baal 
in the Ras Shamra Texts [19521; Haus- 
sig 1, 253-264). 

Por lo que respecta al AT, O. Fissfeldt, 
ZAW 57 (1939) 1-31 =KS Il, 171-198, 
ha terminado con las opiniones hasta en- 
tonces corrientes en torno a los baales. 
Antes se opinaba que se trataba de un 
gran número de pequeñas divinidades lo- 
cales carentes de importancia. Según él, se 
trata de diversas manifestaciones de un 
mismo dios, a saber: Baralíamem, el «dios 
del cielo», o bien Hadad, el dios del 
tiempo (cf. RGG I, 8055). 

El nombre Báal aparece en el AT en 
tres ámbitos: 

1) En los libros narrativos designa a 
una divinidad unida siempre a un lugar 
concreto y en el que desempeña una fun- 
ción también concreta. 

En diversos pasajes (cf. sup. 2) se habla 
de Bátal P“or, que es venerado en un san- 
tuario situado en el monte P*or, frontera 
entre moabitas e israelitas (Nm 23,28), o 
en la localidad Bet Por, a unos 20 km al 
este del límite norte del mar Muerto 


(O. Henke, ZDPV 75 [1959] 155-163). 


Deben mencionarse también B4al Brit, 
«Baal de la alianza» (Jue 8,33; 9,4; cf. 9, 
46), relacionado con el templo de Siquén, 
Báal Z'búb (2 Re 1,2-16, designado ex- 
plícitamente como dios de la ciudad de 
Ekrón; cf. BHH 1, 175s; F. C. Fensham, 
ZAW 79 [1967] 361-364), y también 
otras divinidades, documentadas sólo en 
diversos nombres de lugar, como Baal Sa- 
fón (Ex 14,2.9; Nm 33,7; cf. O. Eissfeldt, 
Baal Zapbon, Zeus Kaios und der Durch- 
zug der Israeliten durchs Meer [19321; 
Haussig 1, 256-258) y Baal de Hermón 
(Jue 3,3; cf. 1 Cr 5,23). 


Bátal simplemente, sin añadidos, es 
la designación que reciben el Baal de 
Ofrá (Jue 6,25-32), el del Carmelo 
(1 Re 18,21ss; cf. ALT KS Il, 135- 
149; O. Eissfeldt_ Der Gott Karmel: 


17 
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Tiro a Samaría (1 Re 16,31s; 
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SAB [19531 1; K. Galling, FS Alt 
[1953] 105-125) y el dios traído de 
18,19; 
22,54; 2 Re 10,18-28 y passim, cf. Alt, 
KS 1Il, 258-302). Se puede preguntar, 
de todos modos (contra Eissfeldt), si 
estas divinidades, tan alejadas geográ- 
ficamente unas de otras, son de hecho 
manifestaciones diversas de Baralóamem 
o si no se tratará, más bien, de divini- 
dades diversas. 

2) Los 20 casos en que la designa- 
ción Baal aparece en los libros proféti- 
cos se distribuyen así: 13 casos corres- 
ponden a Jr (a veces en formulaciones 
deuteronomísticas), 6 casos a Oseas (so- 
bre 2,18, cf. inf. b) y 1 caso a Sof. 
Oseas y Jeremías, que siguen al prime- 
ro y continúan la batalla de Elías contra 
el culto de Baal. En su polémica contra 
dicho culto, Oseas emplea la imagen 
del matrimonio: la mujer infiel (= Is- 
rael) se aleja de Yahvé y se prostituye 
tras sus amantes (Os 2,7ss; sobre el 
plural b*alim, en 2,15.19; 11,2; cf. 
Wolff, BK XIV/1,465). El juicio anun- 
ciado por Oseas consiste en que Yahvé 
castigará en esta mujer los «días de 
los baales» (es decir, la participación 
en las fiestas cúlticas cananeas) (2,15); 
el día de salvación vendrá cuando Yah- 
vé haya alejado los «nombres de los 
baales» (2,19). La apostasía de Yahvé 
para adoptar el culto de Baal, de la 
que Oseas acusa a Israel, tiene sus raí- 
ces ya en los primeros tiempos de la 
historia de Israel: ésa es la opinión que 
el profeta manifiesta en los resúmenes 
históricos retrospectivos (9,10; 11,2; 
13,1). 

En Jeremías adquiere gran amplitud 
la acusación contra los que adoptan el 
culto de Baal: se acusa a los profetas 
de haber profetizado en nombre de 
Baal (Jr 2,8 = 23,13) y al pueblo de 
ofrecer sacrificios a los baales. 

La acusación profética contra la apos- 
tasía de Yahvé y contra los que adop- 
tan el culto de los baales se expresa 
por medio de los siguientes verbos: 
zbh, «sacrificar» (Os 11,2), qtr piel/ 
hifil, «quemar» (Os 2,15; 11,2; Jr 7,9; 
11 13. 17; 194s; 32 29); 924 nifal, 
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«consagrarse» (Os 9,10); "sm, «con- 
traer una culpa» (Os 19,1); $b nifal, 
«jurar» (Jr 12,16); bnb bámot, «cons- 
truir santuarios en las alturas» (Jr 19, 
5; 32,35). También los nombres para- 
lelos usados en este campo semántico 
reflejan en parte el juicio profético 
contra los baales: bósef, «dios de ig- 
nominia» (Os 9,10); siggúsim, «abo- 
minaciones» (Jr 32,34); "*lohbim "abé- 
rim, «otros dioses» (Jr 7,9; 19,4; cf. 11, 
13); pesilim, «imágenes» (Os 11,2). 

3) El tercer ámbito, en el que, por 
lo general, el término aparece en plu- 
ral, lo constituyen las obras históricas 
deuteronomística y cronística, que están 
estrechamente ligadas a Oseas y Jere- 
mías. 


He aquí algunas expresiones típicas que 
se usan para designar la apostasía de Yah- 
vé para dar culto a los baales: “bd, «servir» 
(Jue 2,11.13; 37; 10,6.10; 1 Sm 12,10; 
1 Re 16,31; 22,54; 2 Re 17,16); blk 
ab*re, «ir tras» (Dt 4,3; 1 Re 18,18; Jr 2, 
23; 9,13); 2mb *ab're, «prostituirse tras» 
(Jue 8,33). 

Junto a los baales aparecen en ocasiones, 
como divinidades distintas, sus correspon- 
dientes femeninos: las Astartés (Jue 2,13; 
10,6; 1 Sm 7,4; 12,10) y Áserás (Jue 3,7; 
y también el «ejército del cielo»: 2 Re 17, 
16; 21,3 =2 Cr 333; 2 Re 23,45). 

b) No se osó hasta muy tarde, y aun 
entonces en muy raras ocasiones, relacio- 
nar la raíz bY con Yahvé. 

Is 26,13 emplea el verbo ¿7 qal en su 
significado de «dominar» para dar expre- 
sión a la lamentación del pueblo que se 
queja de que hubo un tiempo en el que 
no era Yahvé, sino otros señores, los que 
dominaban sobre los orantes. En Jr 3,14 
y 31,32 bY es construido con la partícula 
b*; el contexto lleva a traducir esta expre- 
sión por «ser señor»: sujeto es siempre 
Yahvé, que habla en orimera persona. En 
Jr 3,14 el término aparece en el cuadro 
de un anuncio de salvación condicionada: 
Yahvé, como señor, es capaz de volver a 
traer a Sión a los «hijos apóstatas». En Jr 
31,32 Yahvé se manifiesta como el señor 
que castiga a los que han roto la alianza. 


En Nah 1,2 báal aparece sólo como 
término puramente formal; Yahvé es 
bátal hema, «lleno de ira». En la mis- 
ma línea debe también entenderse, 


bya báal Dueño 


482 


quizá, Is 1,3; en ese texto se comparta 
la actitud de Israel con respecto a Yah- 
vé con la actitud de un asno respecto 
al pesebre de su amo. 

En ocasiones Yahvé es comparado 
con un báal, «esposo». Así, Os 2,18, 
donde ba“al es paralelo de *3%: «aquel 
día me llamarás “marido mío” y no me 
llamarás *baal mío”». Wolff, BK XIV/ 
1, 60, señala, con razón, que en esta pa- 
labra de salvación se indica que «aquel 
día» Israel no sólo respetará a Yahvé 
como legítimo esposo (báal), sino que 
le amará como marido (25); pero debe 
entenderse también (atendiendo a 2,19) 
como una indicación de que aquel que 
llama ba“li a Yahvé no establece la 
debida diferencia entre Yahvé y el Baal 
cananeo (cf., de todos modos, Rudolph, 
KAT XITI/1, 788). 

Detrás de Is 54,1-10 hay que en- 
tender la lamentación de la mujer pri- 
vada de hijos (cf. Westermann, ATD 
19, 21755), imagen de Israel en el exi- 
lio. La salvación anunciada por el Deu- 
teroisaías consiste precisamente en que 
Yahvé se convertirá en marido de esa 
mujer abandonada (Is 54,5). 

Esta concepción del matrimonio en- 
tre Yahvé y el pueblo o el país de Israel 
vuelve a ser recogida por el Tritoisaías 
en Is 62,4s. Los nuevos nombres «mi 
placer» y «desposada» (b*glg) caracte- 
rizan el tiempo de salvación y se opo- 
nen a los nombres antiguos «abandona- 
da» y «solitaria» (cf. 54,1). 

Sobre el problema de los nombres 
propios compuestos con el elemento 
báal, documentados en la época de los 
jueces e inicios de la época monárqui- 
ca, Cf. Noth, IP 11-122; Eichrodt, 1, 
126-128. 


5. En el NT no existe un cotres- 
pondiente único de la raíz b'I. Ya los 
LXX traducen b1/báal con términos 
muy diversos: así, por ejemplo, en Ex 
21,28 («dueño»), por medio de xúproc; 
en Jue 9 («ciudadanos»), por medio de 
óvopec; en Dt 21,13; 24,1 («casarse»), 
por medio de guvouxiGerwv; en 2 Sm 
11,26, tanto $ como bá“al («marido») 
son traducidos por «4vmp; la divinidad 
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cananea Baal, por el contrario, es sim- 
plemente transcrita. El nombre divino 
aparece en el NT únicamente en el 
nombre BesLeBov) (Mc 3,22 y passim, 
cf. W. Foerster, art. BszCeBovA: ThW 
1, 605s; L. Gaston, Beelzebul: ThZ 18 
[1962] 247-255). 


J. KUHLEWEIN 


wpa bg$ piel Buscar 


1. La raíz bq$ está documentada 
únicamente en hebreo, ugatítico (bqt, 
cf. UT N. 505; WUS N. 572) y fenicio 
(DISO 41). 

Además del piel y el pual se ha fot- 
mado en hebreo el abstracto verbal bag- 
gása, «exigencia, deseo», que, motfo- 
lógicamente, es un infinitivo pal arameo 


(GK $ 84e; BL 479). 


Según C. Brockelmann, ZS 5 (1927) 31s, 
bas se ha formado a partir del arameo 
bqr, «investigar» (Wagner N. 45), buscan- 
do la rima con el parcialmente sinónimo 
> drí, término que aparece con frecuencia 
unido a bq3; cf., sin embargo, el ugarítico 
bat junto a drs. 


2. El verbo bg3 aparece 222 X en 
piel y 3 X en pual; es particularmente 
frecuente en Sm/Re (50 Xx), Jr (22 
1 Xx) y Sal (27 Xx). El nombre verbal 
bagqasa aparece 8 X: 7 X en Ester y 
1 Xx en Esdrás (Esd 7,6). 


3. El significado base de bq3 plel 
se refiere a la búsqueda de lo perdido 
o extraviado (cf. C. Westermann, Die 
Begriffe fir Fragen und Suchen im AT: 
KuD 6 [1960] 2-30; respecto a bg3, 
cf. especialmente 2-9). En la mitad de 
los pasajes aproximadamente el sentido 
es el de «indagar por alguien o algo 
(de quien se desconoce dónde está)»; 
cf. el latín quaerere. Como objeto apa- 
recen personas o animales (unos 50 X) 
o cosas (unos 60 X), por ejemplo Gn 
37,158; Jos 2,22; Jue 4,22; 1 Sm 9,3; 
23,14; 26,2.20; 1 Re 18,10. El objeto 
puede también ser indeterminado o 
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anónimo: «buscar, elegir a alguien (de 


entre tina masa)», por ejemplo, 1 Sm 


13,14; 16,16; 28,7; 1 Re 1,2s; ls 40, 
20; Ez 22,30; Nah 3,11 («buscat» in- 
útilmente). En 1 Re 10,24 = 2 Cr 9,23 
y Prov 29,26 se habla de buscar el 
rostro (—> pánim) de un hombre como 
expresión de cortesía (cf. ¿nf. 4). 

Si el objeto pertenece a la esfera de 
lo ideal o cualitativo, es decir, si no 
se trata de buscar algo que está situado 
en un lugar, sino de cumplir un deseo 
o realizar un plan, entonces el verbo 
adquiere una coloración emocional: «in- 
tentar algo, esforzarse por algo, pre- 
ocuparse por algo», por ejemplo, Jr 2, 
33; 5,1 (la fidelidad); Ez 7,25 (la paz); 
Sof 2,3 (la rectitud, la humildad); Sal 
4,3 (la mentira); 27,4 (habitar en la 
casa de Dios); sobre todo, Prov 2,4; 
19,27; 14,6; 15,14; 17,1.11; 18,1.15 
(sabiduría o semejantes); también Ecl 
7,25; Dn 8,15. Debe notarse que el 
elemento cognitivo queda muy relegado. 
bqY aparece muy raramente en el sen- 
tido de «escrutar, investigar» (cf. 
> dr$). Aparte de Jue 6,29, donde bgs 
sigue en paralelo a drí y recibe el matiz 
de éste, pertenecen a este contexto sólo 
algunos textos de la literatura sapien- 
cial, en los que la sabiduría constituye 
el objeto del verbo, por ejemplo, Prov 
2,4 (aquí, sin embargo, la sabiduría 
aparece personificada); 18,15; Ecl 7,25; 
8,17. 


En su significado de «salir a por algo, 
buscar algo» y con objetos ideales seme- 
jantes, $hr piel (12 Xx, con Dios como 
objeto Is 26,9; Os 5,15; Sal 63,2; 78,34; 
Job 8,5) es un perfecto sinónimo de bg 
piel (cf. Jenni, HP 222). 

Sobre la delimitación de los significados 


de bq3 piel (en sentido objetivo y resulta. 


tivo, «encontrar algo, tratar de hacerse 
con algo») y drí (en sentido intencional, 
«preocuparse por algo, indagar, ocuparse 
de algo»), cf. Jenni, HP 248s y => drí 3. 

Unas 30 X aparece néfes como objeto: 
«acechar la vida de alguien»; y r4a 9 Xx: 
«buscar la desgracia de alguien». En la ex- 
presión opuesta «buscar la salvación de 
alguien», bqY piel se emplea en sólo dos 
ocasiones (Sal 122,9 y Neh 2,10, con tob 
o 10b4). Se puede, pues, decir que, a di- 


485 


ferencia de drí, bqs$ piel designa en este 
contexto primariamente un buscar hostil. 

En unas 20 ocasiones bg piel designa 
un buscar apremiante referido al hombre, 
es decir, significa «solicitar, exigir», basán- 
dose incluso en un título jurídico (cf. el 
latín petere), por ejemplo, Gn 31,39; 43, 
9; Nm 16,10; Jr 22,23; 1 Sm 20,16; en 
2 Sm 4,11; Ez 3,18.20; 33,8 es empleado 
con —> dám, «sangre», como objeto. 

No se usa bq3 piel como verbo de mo- 
vimiento: «visitar, ir a ver un lugat». 

Además de objetos mominales o prono- 
minales aparece también a veces como ob- 
jeto un infinitivo con /* 17 X, sin l* 2 Xx 
(Ex 4,24; Jr 26,21). 

Como equivalente arameo-bíblico existe 
bh, «buscar» (qal: Dn 2,13: «¿se busca- 
ba?»; 6,5; pael: 4,33) y «pedir» (9 X). 
En Dn 2,13 se podía pensar también en 
los sentidos de «estar a punto de, estar 
para, correr el riesgo» (KBL 1058b, con 
bibliografía), cf. »$b piel en Jon 1,4 y bgS 
piel en Gn 43,30 (HAL 146a.347b). 

Como verbos vecinos en cuanto al sig- 
nificado deben mencicnarse también los 
siguientes: bpr, «excavar», empleado en 
Job 3,21 y 31,29 en el sentido metafórico 
de «indagar, buscar», y en Dt 1,2; Jos 2, 
2,3 en el sentido de «explorar (un país)» 
(HAL 327a; dividido e1 dos raíces en GB 
2504); hbps$ qal/piel, «registrar» (cf. Jenni, 
HP 1305); además, t3r qal/hifil, «explorar, 
investigar» (qal 19 Xx; de ellas 14 Xx en 
Nm 10,33-15,39; hifil 3 x). 


4. En los 14 casos en que es Dios 
el sujeto del buscar, el verbo sigue te- 
niendo un sentido semejante al del uso 
profano: «buscar a un extraviado» (Ez 
34,16; Sal 119,176; cf. Ecl 3,15), «ele- 
gir buscando» (1 Sm 13,14); «buscar, 
investigar» (Ez 22,30; Job 10,6), «pre- 
tender» (Ex 4,24; Jue 14,4; Zac 12,9), 
«exigir» (Jos 22,23; 1 Sm 20,16; Ez 3, 
18.20; 33,8). | 

Mucho más numerosos y de mayor 
interés teológico son los pasajes en los 
que Dios es objeto del buscar (ca. un 
cuarto de todos los casos de bg3). La 
expresión «buscar a Dios» sólo en ra- 
ras ocasiones (8 X) designa un suceso 
único; en esos casos 21 verbo no tiene 
un sello teológico especial. También en 
el sentido de «buscar un oráculo, una 
revelación» (—> dr$ 4' es más bien ex- 
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cepcional el uso de bg piel. El único 
pasaje claro es el de Ex 33,7. También 
Os 5,6 (referido a la inútil frecuenta- 
ción de los santuarios) y 2 Cr 20,4 tie- 
nen sus raíces en el culto. La expre- 
sión «buscar el rostro de Dios» o se- 
mejantes (cf. sup. 3) aparece en 2 Sm 
21,1; Sal 24,6; 27,8; 105,4 = 1 Cr 16, 
11; 2 Cr 7,14. 

Por el contrario, en los 30 pasajes 
en que bg3 piel sirve para designar el 
justo comportamiento ante Dios, la con- 
versión y el temor de Dios, se puede 
apreciar un empleo teológico fijo. «De- 
signa más un status que un actus» 
(Westermann, loc. cit., 5). bg$ piel pue- 
de aparecer, en esos casos, como para- 
lelo y sinónimo de dr$ (Dt 4,29; Jr 29, 
13; Sof 1,6; Sal 105,3s = 1 Cr 16,10s; 
2 Cr 20,35). 


5. Kuhn, Konk., 35, señala 7 casos 
en los textos de Qumrán. Estos casos 
siguen fundamentalmente la línea de 
empleo del AT (3 x con objeto direc- 


to: néfes, rá*h, bina; 2 X con l? e infi- 


nitivo). En 1Q8 5,11, donde bg3 es 
empleado (junto a drí) en el sentido 
de «estudiar, investigar sus (de Dios) 
leyes», se emplea el verbo en un sen- 
tido que no tiene correspondencia exac- 
ta en el AT. 

En los LXX aparecen 17 verbos di- 
versos pata traducir a bg$ piel. De entre 
todos los equivalentes el más frecuente 
es Emreiv (175 X) y sus compuestos 
(¿xnCnrely 25 Xx). 

Sobre el NT, cf. H. Greeven, artícu- 
lo Entéw: ThW Il, 894-898. 


G. GERLEMAN 


iaa br Crear 


1. De los múltiples intentos para 
determinar la etimología del verbo, el 
más probable es el que relaciona br 1, 
«crear» (qal, nifal y además el abstrac- 
to verbal b*rP4), con br TI (piel), 
«cortar, talar» (Jos 17,15.18), «despe- 
dazar» (Ez 23,47). 
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En una inscripción púnica (CIS 1, 
347, línea 4) br” aparece como designación 
de una profesión, quizá en el sentido de 
«escultor» (DISO 43 sugiere, con interro- 
gantes, «graveur»; cf. Lidzbarski, NE 244). 

br” 1/I11 podría haberse originado de 
una raíz bilítera br en el sentido de «cot- 
tar, dividir» (cf. también G. J. Botter- 
werk, Der Triliteralismus im Semitischen 
[19521 64s); pero también esta hipótesis 
es problemática. 

Por una parte, br” 111 piel no tiene las 
mismas particularidades de br 1 gal (por 
ejemplo, el tener por sujeto sólo y exclu- 
sivamente a Dios). Por otra parte, en el 
empleo de br qal/nifal nunca se deja notar 
el sentido base «cortar» o semejantes. El 
verbo falta, por ejemplo, precisamente en 
la primera parte, original, de la historia 
de la creación de Gn 1, donde, siguiendo 


la tradición del Oriente Antiguo, se des- 


cribe el origen de la luz y la oscuridad, 
el océano superior y el inferior, el agua y 
la tierra firme (Gn 1,4b.7.9G) a partir de 
una materia preexistente (cf. también 
vv. 14.18). 

No se puede, pues, seguir dentro del 
AT, al menos claramente, una evolución 
del significado o una limitación del mismo 
a la creación divina; a lo más se puede 
detectar una especialización en cuanto a 
los objetos de br-Creación (cf. imf. 3c y 4). 
Ambas raíces verbales, aun cuando en un 
tiempo quizá estuvieran unidas, están ya 
separadas en el AT, br 1 tiene un cuño 
propio y no sobrevive en él ninguna con- 
cepción supuestamente mítica o de conno- 
taciones de trabajo manual. 

Cf. sobre este verbo, además de los co- 
mentarios y de las teologías del AT, 
F. M. Th. Boóhl, FS Kittel (1913) 42-60; 
W. Foerster, ThW 111, 1004-1015; J. van 
der Ploeg, «Le Muséon» 59 (1946) 143- 
157; P. Humbert, ThZ 3 (1947) 401-421 
(= Opuscules d'un Hébraisant [1958] 
146-165); N. H. Ridderbos, OTS 12 (1958) 
219-223; E. Dantinne, «Le Muséon» 74 
(1961) 441-451; W. H. Schmidt, Die 
Schopfungsgeschichte der a 
(21967) 164-167; C. Westermann, BK I 
136-139. 


2. a) El verbo (qal 38 X; nifal 
10 Xx; betrpa 1 X; cf. la estadística en 
Hambert, loc. cit., 146-149) aparece 
principalmente en el Deuteroisaías y 
en el (prácticamente contemporáneo) 
escrito sacerdotal; esporádicamente en 
los salmos y en otros contextos. Esta 
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distribución nos hace sospechar que el 
lugar original del verbo es el lenguaje 
cúltico, ya que también el mensaje del 
Deuteroisaías está muy influido por 
los salmos. Por otro lado, parece que 
la expresión es extraña a la literatura 
sapiencial (a pesar de Ecl 12,1); de 
todos modos, llama la atención su 
ausencia en el libro de Job, que tantas 
veces se refiere al tema de la «Crea- 
ción». 

b) "Teniendo en cuenta la escasez 
de testimonios preexílicos, no se puede 
atribuir gran antigiiedad al término. 

La historia yahvista de la creación 
(Gn 2,4bss) no emplea este verbo. Gn 
6,7 J está redaccionalmente influido 
por el lenguaje del escrito sacerdotal 
(tanto en la frase relativa compuesta 
con br” como en la enumeración de los 
seres vivientes). Así, pues, br” aparece 


-en el yahvista sólo en Nm 16,30 en la 


débil expresión br berPa, «realizar algo 
nuevo, maravilloso»; pero incluso aquí 
no puede descartarse en principio que 
haya habido una elaboración posterior 
(cf. el concepto “eda, «comunidad», en 
v. 26). La promesa de maravillas como 
«no se han hecho nunca en toda la tie- 
rra y en todos los pueblos», que apa- 
rece en Ex 34,10, es un añadido inter- 
polado entre el anuncio de la alianza 
y la proclamación de la ley. Am 4,13 
introduce las doxologías del libro de 
Amós, que fueron intercaladas más 
tarde. 1s 4,5 corresponde a un anuncio 
de salvación «no auténtico», que une 
de forma insólita los temas de teofanía 
y creación. La parénesis de Dt 4,32 
(br aparece aquí en una datación se- 
mejante a la de Ez 28,13.15) procede 
de un marco posterior (¿deuteronomís- 
tico?) del quinto libro de Moisés. Los 
salmos 102 (v. 19), 148 (v. 5) y tam- 
bién 51 (v. 12) no pueden considerarse 
preexílicos. La promesa de una nueva 
creación del pueblo en Jr 31,22 data 
probablemente de la época de Josías. 

Puede quedar abierto el problema de 
la datación de Sal 89 (wv. 13.48) y 104 
(v. 30), pero esta simple evidencia no 
bastaría para llegar a la conclusión de 
que el verbo br pertenecía esencial- 
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mente al testimonio de la fe israelita en 
la creación en la époza preexílica. De- 
bemos atenernos a la opinión de J. 
Wellhausen de que «el concepto se fue 
empleando más y más a partir del exi- 
lio babilónico» (Prolegomena sur Ge- 
schichte Israels [1927] 304). 


3. El empleo de br está caracterl- 
zado pot algunas particularidades: 

a) El sujeto de la afirmación es 
siempre Dios, concretamente el Dios 


de Israel, nunca una divinidad extran- 


jera (cf., por ejemplo, Ez 28,13.15). 
«Lo más importante es que se trata de 
un término propio para referirse única- 
mente a la acción creadora de Dios y 
para distinguirla así de toda obra y 
realización humanas» (J. Wellhausen, 
loc. cit.). Ya que en el AT el verbo está 
reservado únicamente a Dios, no puede 
encontrarse ninguna analogía a esta ac- 
ción creadora ni puede elaborarse nin- 
guna representación de la misma, pues 
la actuación divina puede ser represen- 
table sólo en cuanto semejante a la hu- 
mana. El verbo, pres, no dice nada 
sobre el cómo del origen. 

b) Nunca se menciona una materia 
(expresada en acusativo o por medio 
de una preposición) a partir de la cual 
Dios crea (cf. sobre todo Gn 1,27). 


c) Los objetos de br son diversos, 
pero la mayoría de las veces se trata de 
algo especial, extraordinario, nuevo: 

1) cielo y/o tierra: Gn 1,1; 2,4; Is 65, 
17; 42,5; 45,18; cf. 40,28; Sal 148,5; 89, 
13 (norte y sur = la totalidad); 

2) los hombres: Gn 1,27; 5,1s; 6,7; 
Dt 4,32; Is 437; 45,12 (Dios «hizo» la 
tierra; «creó» a los hombres); Ez 28,13.15; 
Mal 2,10; Ecl 12,1; Sal 89,48; | 

3) pueblo de Israel: Is 43,1.15; Sal 
102,19; cf. Ez 21,35 (Ammón); 

4) algo maravilloso, nuevo, o cosas 
semejantes: Ex 34,10; Nm 16,30; Is 48, 
6s; 65,17; Jos 31,22; cf. Is 41,20; 45,8; 
Sal 51,12; 104,30. 


En algunos textos este sello especí- 
fico de br” pasa a segundo plano. Así, 
en Ám 4,13 («el que crea la tempes- 
tad») se emplean diversos verbos sinó- 
nimos, y en Is 42,5, a la «creación del 
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cielo» se añade la idea de «desplegat- 

lo». br” se refiere aquí a un estadio in- 

termedio, no al estadio final de la crea- 
ción. 

Lo decisivo aquí —como resulta de 
los párrafos 3) y 4)— no es que antes 
de la creación no había «nada», sino el 
hecho de que la actuación de Dios hace 
surgir algo nuevo, algo que antes no 
existía de ese modo (cf. también Is 41, 
20; Sal 51,12; 102,19). De por sí, pues, 
el verbo no designa una creatio ex nibi- 
lo, pero viene a significar precisamente 
lo que en otras mentalidades se quiere 
asegurar por medio de la expresión 
creatio ex nibilo: la creación extraor- 
dinaria, soberana, sin esfuerzo y com- 
pletamente libre, por parte de Dios. 


4, El profeta exílico Deuteroisaías 
describe con el verbo br no sólo la 
obra divina pasada o presente (Is 40, 
26.28; 42,5; 45,12.18; cf. Sal 104,30), 
sino también la futura (41,20; 45,8; cf. 
65,175; Jr 31,22); pues lo mismo que 
el mundo como totalidad es una crea- 
ción (cf. 45,7), así lo es para él la nue- 
va salvación. El escrito sacerdotal, por 
el contrario, limita de forma conse- 
cuente este concepto, usado antes de 
formas diversas, a la creación «desde el 
comienzo». 

Con esto pasa a primer plano el ca- 
rácter específico del verbo (también en 
Sal 148,5, en conexión con la creación 
por la palabra, originalmente indepen- 
diente). Mientras en el Dtls el verbo 
está subordinado a otras expresiones 
más o menos equivalentes, en el escri- 
to sacerdotal designa una acción defi- 
nitiva, que no necesita ser completada, 
y aparece en pasajes enfáticos que, en 
esa forma, no pertenecen a los estratos 
más antiguos de la tradición. Tanto el 
título (Gn 1,1) como las frases conclu- 
sivas (2,3s) destacan en forma de resu- 
men que Dios lo ha creado todo (sin 
elementos previos). El verbo es en- 
pleado tres veces en la narración de la 
creación del hombre (1,27; cf. 5,1s; no 
aparece en el anuncio de esta creación 
en 1,26); esto indica, por una parte, 
la peculiaridad de esta obra; por otra, 
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nos permite renunciar a todo intento 
de explicar cómo ha surgido el hombre 
y de dónde se ha originado (son distin- 
tos Gn 2,7 y Sal 139,15). De forma se- 
mejante quedan también excluidas to- 
das las concepciones míticas, pues in- 
cluso el monstruo marino (y con él los 
primeros seres vivos) ha sido creado 
por Dios sin esfuerzo ninguno (1,21). 

A pesar de la tendencia a considerar 
globalmente la totalidad como obra de 
Dios (por ejemplo, Gn 1,1; Is 45,7; 
65,17), br” puede también referirse a 
la asistencia de Dios a los particulares 
(Is 43,7; Mal 2,10; Ecl 12,1). Por eso 
Sal 51,12 puede formular la oración 
«crea en mí un corazón puto», que re- 
coge la promesa escatológica de un 
hombre nuevo (cf. Ez 36,26 y otros). 


5. Los LXX no traducen siempre 
br por xartiCewy (cf. W. Foerster, ThW 
III, 999-1034), sino que (a diferencia 
de Aquila, Símmaco y Teodoción) lo 
traducen, sobre todo en Gn, por «mouely 
(cf. H. Braun, ThW VI, 456ss). No se 
conserva, pues, la peculiaridad del con- 
cepto hebreo. De todos modos, la con- 
cepción helenista de la creación de la 
nada (cf. 2 Mac 7,28; Rom 4,17) in- 
tenta preservar —probablemente a base 
de elevar e invertir el principio de cau- 
salidad— lo que de hecho pretende el 
empleo hebreo del término br. 


W. H. ScHmIpT 


naa brb Huir => 08 23s. 


ma bi Compromiso, 
obligación 


I. 1. El sustantivo b*rzf está docu- 
mentado (hasta el momento) sólo en 
hebreo (contra la interpretación de 
TAR be-ri-tí en dos textos acádicos de 
Qatna como krt b*rit, propuesta por 
W. F. Albright, BASOR 121 [1951] 
21s; cf. J. A. Soggin, VI 18 [1968] 
210-215); la mención de un *el b*rzt 
(Jue 9,46) o de un báal berzt (Jue 8,33; 
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9,4) de Siquén (sobre esto: R. E. Cle- 
ments, Baal-Berith of Shechem: JSS 13 
[1968] 21-32) permite concluir que el 
término fue empleado también en ca- 
naneo. 


2. Se han propuesto diversas explica- 
ciones para aclarar la etimología de b*4zt. 

a) Antes se hacía derivar b*rz£ de un 
sustantivo acádico biritu, «cadena». Según 
eso, b*rif sería «en primer lugar “cadena”... 
y en sentido traslaticio “acuerdo vinculan- 
te'» (R. Kraetzschmar, Die Bundesvorstel- 
lung im AT [1896] 245; cf. P. Karge, 
Geschichte des Bundesgedankes im AT 
[1910] 228s y otros). Pero, prescindiendo 
de otras dificultades (cf. O. Loretz, brit 
«Band-Bund»: WI 16 [1966] 239-241), 
según esta explicación la expresión krt 
D'rit, es decir, «cortar un brit», signifi- 
caría literalmente «cortar una cuerda/una 
cadena», significado que no corresponde al 
sentido (comúnmente aceptado) de krt 
D'riz como «establecer una alianza» (E. 
Nielsen, Shechem [*1959] 114). 

b) M. Noth, Das atl. Bundschliessen 
im Lichte eines Mari-Textes: FS Lévy 
(1955) 433-444 = GesStud 142-154, basán- 
dose en ARM II, 37, línea 13s, relacionó 
bérit con la preposición acádica birit, «en- 
tre» (constructo de biritu, «espacio intet- 
medio»). Pero en la expresión acádica 
salimam birit ... u ... askun, «establecí un 
pacto entre ... y ...», que se puede com- 
parar a la expresión hebrea (Rrt) brit 
bén ... úben ... (G 9,17 y otros), el tér- 
mino birzt no corresponde al hebreo b*rzt, 
sino a la preposición ben. 

c) Si se pretende hacerlo derivar de un 
verbo brbh, nos encontramos con que tal 
verbo sólo existe en árabe —y no en he- 
breo— con el significado de cecidit, secuit 
(así, Gesenius, Thesaurus 1, 2385; reciente- 
mente, P. Humbert, ThZ 6 [1950] 60). 
Por otro lado, queda también excluida 
toda relación semántica con brhb 1, «co- 
mer», que podría sugerirse pensando que 
D*ri+ designaba originalmente el banquete 
celebrado con ocasión de la conclusión de 
un tratado (Gn 26,30, cf. 28; 31,46.54, 
cf. 44) (E. Meyer, Die Israeliten und ¡bre 
Nachbarstámme [1906] 558, nota 1; KBL 
152b; L. Kohler, JSS 1 [19561 4-7, y 
otros); esta exclusión se debe a que brbh 
designa siempre el comer de los enfermos 
y afligidos, del mismo modo que los sus- 
tantivos derivados barút (Sal 61,22) y 
birya (2 Sm 13,5.7.10) designan la comida 
de desgraciados y enfermos. 
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d) Parece, más bien, que b*rzt se 
deriva de una raíz brb 11 (E. Kutsch, 
Sehen und Bestimmen. Die Etymologie 
von b*rit: ES Galling [19701] 165-178; 
cf. ya en GB 114b). Esta raíz aparece 
en acádico (bará) con el significado 
base de «ver, contemplar» (AHw 109; 
CAD B 115); los anteriores intentos 
de establecer una relación entre b*r2t y 
esta raíz (cf., por ejemplo, H. Zimmer, 
Beitráge zur Kenntnis der bab. Religion 
II [19011 50) fracasaron porque la raíz 
estaba documentada sólo en el sentido 
de «ver» referido al sacerdote receptor 
de oráculos. Pero, de acuerdo con el 
sentido acádico, el único caso hebreo 
de brh 11 (1 Sm 17,8: «designaos un 
hombre que baje contra mí») presenta 
el significado de «ver, designar (para 
una determinada tarea), elegir, determi- 
nar» (lo mismo que r”h en Gn 22,8; 
Dt 12,13; 1 Sm 16,1; 2 Re 10,3; Est 2, 
9; brz en Ex 18,21). De este sentido 
se deriva b*rz£, «determinación (de ha- 
cer algo concreto), obligación». 

La formación y desarrollo de este 
significado son idénticos a los de los 
sustantivos hóz2 y bazut (que no debe 
enmendarse) empleados en Isaías (Is 
28,15.18) en paralelo a b*r3f: estos sus- 
tantivos se derivan del verbo hzh en el 
sentido documentado en Ex 18,21; ese 
mismo sentido: «ver > designar > de- 
terminar > ordenar» aparece también 
en el arameo targúmico (por ejemplo, 
en Lv 5,10; Jr 22,13a; 32,75; 1 Cr 15, 
13) y en palmirano (arancel en CIS II, 
3913: II, 114.123.129; cf. IL, 7; IL 
131; DISO 85). 


II. El sustantivo b*rzf aparece en 
el AT 287 X (sólo en singular): Gn 
27 Xx; Ex 13X, Lv 10X, Nm 5xX, 
Dt 27 X, Jos 22 X, Jue 7X, 1 Sm 
8Xx,2S$m6X,1Re14x,2Re12=x, 
Is 12Xx (Dtls 4x, Trls 4 Xx), Jr 
24 x, Ez 18 x,0s 5 Xx, Am 1 x, Abd 
1 x, Zac 2 Xx, Mal 6 x, Sal 21 X, Job 
3 Xx, Prov 1 X,Dn 7 Xx, Esd 1 x, Neh 
4 Xx, 1 Cr 13x, 2 Cr 17 x. 


Esta estadística es útil sólo parcialmen- 
te, dado que los libres del AT proceden de 
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estratos muy diversos; puede resultar in- 
teresante, a la hora de las conclusiones, 
sólo si se tiene en cuenta la época de 
origen de los diversos textos. A época 
predeuteronomística pueden asignarse los 
siguientes textos: Dt 33,9 (?); 9,6.7.11.15. 
16; 24,25 (?); Jue 8,33; 9,4.46; 1 Sm 18, 
3; 20,8; 23,18; 2 Sm 3,12.13.21; 5,3; 23,5; 
1 Re 5,26; 15,19a.b; 20,34a.b; 2 Re 11,4; 
en la obra del Yahvista: Gn 15,18; 26, 
28; en la obra del Elohísta: Gn 21,27.32; 
31,44; además, Ex 24,7.8 (2); Os 6,7; 8,1 
(2); 10,4; 12,2; Is 28,15.18; del libro de 
los Salmos hay que citar al menos Sal 89, 
4.29,.35.40. Esto supone un total de 43 
casos. En la época inmediatamente anterior. 
al exilio, bvif aparece con mucha mayor 
frecuencia; esto hace que su significado 
vaya enriqueciéndose, sobre todo dentro 
del ámbito teológico. Los testimonios son 
especialmente numerosos en la literatura 
deuteronómico-deuteronomística. A los tex- 
tos de Dt 4,13 y otros 14 x en el Dt; Ex 
19,5; 23,32; 34,10.12.15.27.28; Jos 23,16; 
Jue 2,1.2.20; 1 Re 8,23; 11,11; 19,10.14; 
2 Re 11,17; 17,15.35.38; 18,12; 23,2.aa. 
g.b.21; Jr 11,2.3.6.8.10; 14,21; 22,9; 31, 
31.32a.b.33; 34,8.10.13.15.18a0a.8; Am 1,9 
(62 pasajes, prescindiendo del libro de los 
Salmos), se añaden otros 42 textos desde 
Nm 10,33; 14,44; Dt 10,8, etc., hasta 2 Cr 
5,2.7, textos que —ampliando secundaria 
u originalmente la expresión «arca de Yak- 
vé/Dios»>— hablan del «arca de la D“rzt 
de Yahvé/Dios», que contenía (según la 
concepción deuteronomística) las «tablas 
de la brit» (Dt 99.11.15; 1 Re 8,9G) 
(cf. 1 Re 8,9.21; y Dt 10,2). También el 
escrito sacerdotal, contando las adiciones 
y la ley de santidad, forma un amplio cor- 
junto de 39 casos (Gn 6,18; 9,9-17: 7 Xx; 
14,13; 17,2-21: 13 x; Ex 2,24; 6,4.5; 31, 
16; Lv 2,13; 24,8; 26,9-45: 8 X; Nm 18, 
19; 25,12.13). 


III. 1. Ya a finales del siglo x1x, 
J. J. P. Valeton jr., ZAW 12 (1892) 
1-22,244-260; 13 (1893) 245-279, y 
R. Kraetzschmar, loc. cit. (cf. sup. 1/ 
24), señalaron que nuestro concepto de 
«alianza» no corresponde de forma ade- 
cuada al hebreo b*rzt. Por esa razón 
B. Baentsch, Exodus-Leviticus-Numert 
(1903) —por poner un ejemplo— pro- 
puso para b*rit, en Ex 2,24, «alianza»; 
en 6,4s, «promesa inviolable», y en 19, 
5, «estatuto de la alianza». Frente a 
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esta diferenciación, Eichrodt puso de 
relieve (1, 9; cf. íd., Bund und Gesetz: 
FS Hertzberg [19651 30-49) que en 
Israel tanto la b*rif profana como la 
«religiosa comportan una relación recí- 
proca: ya que, aun reconociendo la di- 
versa repartición de obligaciones entre 
ambos contrayentes de la alianza, en 
ningún caso se pone en cuestión la re- 
ciprocidad de la relación». Más tarde, 
J. Begrich, Berit. Ein Beitrag zur Erfas- 
sung einer atl. Denkform: ZAW 60 
(1944) 1-11 = GesStud 53-66, hizo 
un nuevo planteamiento e interpretó 
D*rat como una «relación en la que un 
poderoso atrae a sí a un menos podero- 
so» (loc. cit., 4; cf. ya, sobre todo, por 
ejemplo, B. Duhm, Das Buch Jesaja 
[1892] 385, hablando de Is 55,3), con 
lo cual sólo el poderoso adquiere obli- 
gaciones y el receptor (débil) de la 
alianza, en cambio, no desempeña un 
papel activo; sólo en un segundo tiem- 
po habría sido entendido b*r2¿ como 
un pacto en el que se dividen los dere- 
chos y las obligaciones entre las partes. 
La misma unilateralidad de la b*rzt es 
resaltada por Á. Jepsen, Berith. Ein 
Beitrag zur Theologie der Exilszeit, FS 
Rudolph (1961) 161-179, quien la iín- 
terpreta como una «afirmación, prome- 
sa y compromiso solemnes» (loc, cit., 
165-178); el autor niega que b*r3£, por 
lo menos en el uso profano, indique 
también la obligación impuesta a un se- 
gundo (loc. cit., 165). De la aceptación 
y crítica de estas opiniones (E. Kutsch, 
Gesetz und Gnade. Probleme des atl. 
Bundesbegriffes: ZAW 79 [1967] 18- 
35; íd., Der Begriff b*rit in vordeute- 
ronomischer Zeit, FS Rost [19671 133- 
143; cf. también G. Fohrer, Altes Tes- 
tament- «Ampbiktyonie» und «Bund»? 
Studien zur alt. Theologie und Ge- 
schichte [1969] 84-119, sobre todo 
103ss) se pueden sacar las siguientes 
conclusiones, por lo menos en lo que 
se refiere al uso profano. 


2. berit designa no una «relación», 
sino que es la «determinación», el 
«compromiso» que toma el sujeto de 
la Db*rzf; en ese contexto, b*rit puede 
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designar precisamente la «promesa». El 
contenido de tal b*rz¿ como «autocom- 
promiso» se deduce del contexto: «de- 
jar (a otros) con vida», Jr 9,15a; lo 
mismo en 1 Sm 11,1; Dt 7,2; Ex 23, 
32s; 34,12.15; Jue 2,2; defender la 
vida comunitaria, 1 Sm 18,3 (Begrich, 
loc. cit., 6; Jepsen, loc. cif., 163); pro- 
teger a la esposa, Ez 16,8.60a; Mal 2, 
14; sobre los compromisos adquiridos 
por David con respecto a los más an- 
cianos de Israel, en 2 Sm 5,3, cf., por 
ejemplo, Sal 101 (y Jepsen, loc. cit., 
163s). No sólo los poderosos, también 
los subordinados, los débiles y los in- 
feriores pueden asumir un compromiso 
de este tipo; así, por ejemplo, lo hace 
el derrotado rey arameo Ben-Hadad 
con respecto a Ajab de Israel, en 1 Re 
20,34afb (cf. Jepsen, loc. cif., 164s; 
sobre el contenido, cf. v. 34ag,); Israel 
con respecto a Asiria, en Os 12,2bu 
(cf. v. 2b8), los judíos (Est 10,3) o Eze- 
quías (2 Cr 29,10) con respecto a Yah- 
vé. En ninguno de estos textos se in- 
cluye en el concepto b*rz1 la idea de 
compromiso u obligación por parte de 
los que se benefician de la b*rif. Más 
aún: para «cortar» una b*rit (> krt), 
es decir, para asumir el compromiso, el 
sujeto de la b*rit no necesita siquiera 
una contraparte. El rey Josías «cortó 
la Derip ante Yahvé, para andar tras 
Yahvé», 2 Re 23,3a0.: él asume ese 
compromiso sobre sí y el pueblo le si- 
guió en un acto posterior (v. 3b); esto 
sucede ante Yahvé, no «con Yahvé». 
No existe, pues, una conclusión de la 
alianza con Yahvé o con el pueblo. El 
mismo empleo lingúístico aparece en 
Ex 34,10; Jr 34,15b.18a8; Os 10,4; 
2 Cr 15,12; 34,31 (cf. también Neh 10, 
1.30). En Sal 83,6, cf. también 2 Cr 
23,16, los enemigos de Yahvé se com- 
prometen a marchar juntos contra 
Yahvé. 

El que asume el compromiso lo pue- 
de reforzar por medio de un rito de 
automaldición pasando por entre las 
dos partes de un animal despedazado 
(Jr 34,15b.1828.19; Gn 15,175): caso 
de que no cumpla su palabra, perecerá 
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3. El sujeto de la b*y+2f impone una 
obligación a la contraparte, es decir, a 
aquel con quien «ha cortado» la b*rzf. 
Así lo hace, según Ez 17,13ss, Nabuco- 
donosor con el rey judío Sedecías: 
sólo este último, y no el babilonio, 
«caerá bajo la maldición» (vw. 13bg) 
caso de que no «guarde» la b*r2f (sobre 
krt berit Pet-], en Ez 17,13a8, cf. el 
arameo gzr “dn [“m] en KAIN, 222 4, 
línea 7). De forma semejante, los de 
Guerar quieren imponer una obligación 
a Isaac (Gn 26,28, cf. v. 29a), David 
toma a Abner a su servicio (2 Sm 3, 
12s), los israelitas imponen una obliga- 
ción a David (como rey, 2 Sm 3,21, 
cf. 2 Cr 23,3) y también, según ls 28, 
15.18, a la muerte (es decir, le obligan 
a que les respete la vida), el rey Sede- 
cías impone una obligación a los ju- 
díos y a los jerosolimitanos (es decir, 
que dejen en libertad a los esclavos, 
Jr 34,8), Job la impone a las piedras 
del campo (Job 8,23; sobre esto, cf. 
Horst, BK XVI/1,87s) o a sus ojos 
(Job 31,1), el sacerdote Yehoyadá «en- 
cerró» a los jefes de la tropa de palacio 
(2 Re 11,4). En ninguno de estos tex- 
tos comporta la b*rf una obligación 
para los que «cortan la b*rzt». 


4. Partiendo del 2utocompromiso 
(cf. sup. 2) se puece llegar al compro- 
miso recíproco asumido por dos o más 
partes, se puede llegar a la b*rzf recí- 
proca. Así, Salomón y el rey Jirán de 
Tiro han «cortado ambos una b*rit» 
(1 Re 5,26b8); entre ellos hubo —> Sa- 
lom (v. 26bg,). También la b*r2f entre 
los reyes de Damasco y de Judá (1 Re 
15,192) fue entendida como «pacto de 
no agresión», como compromiso mutuo 
de conservar la paz; y lo mismo la 
D*rit entre el arameo y Basá de Israel 
(v. 19b). También zra recíproca, según 
1 Sm 23,18, la berz¿ entre Jonatán y 
David, así como, según Gn 31,44, la 
D*rit entre Jacob y Labán. En este em- 
pleo, secundario y poco frecuente, del 
término se fundamenta la traducción 
de b*rzt por «alianza». 


5. Finalmente, también un tercero 
puede establecer una b*rz4 para dos 
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«partes». Ahora bien, en el AT no se 
da ningún ejemplo que muestre que 
este tipo de b*rz comporte obligacio- 
nes para ambas partes (sobre el «mo- 
delo», cf. ARM Il, 37, líneas 6-14, y 
además Noth, loc. cit., 142ss). En la 
D*rit que, según 2 Re 11,17b, ha esta- 
blecido el sacerdote Yehoyadá «entre 
el rey y el pueblo» debe tratarse 
-—atendiendo a 2 Sm 3,21; 5,3 y 2 Cz 
23,3) — de obligaciones del rey respec- 
to al pueblo. También en 2 Re 11,17a 
la obligación (a saber: «ser un pueblo 
de Yahvé», v. 17a) cae claramente de 
un lado, es decir, del lado del puebla. 
También entra aquí la b*rzz que, en 
beneficio de Israel, quiere establecer 
Yahvé con las fieras del campo, etc. 
(Os 2,20, cf. inf. Tc; sobre el tema, 
cf. Ez 34,25; Lv 26,6, así como 
H. W. Wolff, Yabwe als Bundesver- 
mittler: VI 6 [1950] 316-320). 


6. El establecimiento a), el mante- 
nimiento b) y la violación o supresión 
c) de una b*rif son designados por d-- 
versos verbos (en los párrafos siguier- 
tes se tendrá en cuenta también el em- 
pleo teológico). 


a) La expresión más antigua y más fre- 
cuente es krit brit, literalmente, «corter 
una brit», que debe traducirse por «lleger 
a una determinación, establecer una obli- 
gación». Hay que señalar —contra lo que 
se opina normalmente— que esta expre- 
sión no deriva del despedazamiento de las 
animales, según Jr 34,18s y Gn 15,10.17 
(> krt). Cf. kre >%4dláa (Dt 29,11.13 y en 
fenicio en KAI N. 27, línea 8s), kof 
'dábár (Ag 2,5), krt "amánáa (Neh 10,1). 

Inmediatamente antes del exilio aparz- 
ce la fórmula —= qúm hifil b”rit, «establ2- 
cer, poner en vigor una brit» (Ez 16,€0 
y passim; cf. 2 Re 23,3a8); cf. qúum hifil 
con $"b4'4, «juramento», como objeto (Gn 
26,3 y passim), néder, «voto» (Nm 3), 
14s; Jr 44,25), dabar, «palabra, promesz» 
(Dt 9,5 y passim), pero también «palabza 
de la torá» (Dt 27,26 y passim), miswi, 
«mandato» (Jr 35,16 y passim). También 
las siguientes expresiones son tardías: con 
D*rif como objeto aparecen los verbos xtn, 
«dar» (Gn 9,12; 17,2; Nm 25,12); Szmz, 
«establecer» (2 Sm 23,5), $b* nifal, «juraz» 
(Dt 4,31 y passim), ngd hifil, «anunciaz» 
(Dt 4,13), swh piel, «ordenar» (Dt 4,13 y 
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passim); con la partícula b*, «en», delante 
de brit aparecen los verbos b0, «entrar» 
(Jr 34,10; Ez 16,8; 2 Cr 15,12; cf. 1 Re 
8,31 = 2 Cr 6,22, con "ala; Neh 10,30, con 
ala y SbG), “br, «entrar» (Dt 29,11), 
“md, «permanecer» (2 Re 23,3b); además, 
bo” hifil, «hacer entrar» (1 Sm 20,8; cf. 
Ez 17,13, con *alá), lqh, «tomar» (2 Cr 23, 
1; Ez 17,13b [?1), “md hifil, «hacer per- 
manecer» (2 Cr 34,32, texto enmendado). 

b) También los verbos que se refieren 
al mantenimiento de una b“rzf aparecen a 
finales de la monarquía: referido a una 
brit profana: zkr, «recordar» (Am 1,9), y 
$mr, «conservar» (Ez 17,14); referido a 
Dios con respecto a su b'rif = «promesa»: 
zkr (Gn 9,5 y otras 11 Xx), $mr Dt 7,9 y 
otras, 6X; cf. Dt 7,8; 1 Re 2,43, con 
$bu4a como objeto); referido al hombre 
con respecto a la b'rz2 de Dios = «ley»: 
¿mr (Gn 17,9 y otras 5X; cf. 1 Sm 13, 
13 y passim, con miswda como objeto), »sr, 
«conservar» (Dt 33,9; Sal 25,10), wn ni- 
fal, «ser fiel» (Sal 78,37), hzq hifil, «man- 
tener» (Is 56,4.6). 

c) Para expresar la violación o la su- 
presión de una b*ritf se emplean: en el uso 
profano, el hombre con respecto a una 
b*rit = «promesa»: bil piel, «profanar» 
(Sal 55,21; Mal 2,10), prr hifil, «romper» 
(1 Re 15,19); Dios con respecto a su 
D*rit = «promesa»: prr hifil (Lv 26,44; Jue 
2,1), $kb, «olvidar» (Dt 4,31), All piel, 
«profanar» (Sal 89,35), rm”, «abandonar» 
(Sal 89,40); el hombre con respecto a una 
brit de Dios = «ley»: prr hifil (Gn 17,14 y 
passim; cf. Nm 15,31 y Esd 9,14 con »mis- 
wa; Sal 119,126, con tora, pero también 
Zac 11,14, con "ab*wa, «hermandad»), “br, 
«transgredir» (Dt 17,2 y otras 7 X; ade- 
más, Os 6,7 [?], cf. Dn 9,11, con tora; 
2 Cr 24,20 y Eclo 10,19, con miswa; Nim 
22,18 y 1 Sm 15,24, con pe, «declaración, 
orden»), Zb, «abandonar» (Dt 29,24 y 
otras 4 X; cf. Prov 4,2, con tora; Dt 26, 
13, con miswa), n?s, «rechazar» (2 Re 17, 
15, con hugqim; Lv 26,15 y Ez 20,24, 
con huqgqot; 2 Re 17,15, con “edot; ls 5, 
24, con *mra; 1 Sm 15,23.26, con dábar), 
$bt piel, «extirpar» (Mal 2,8), rs hifil, 
«Contraer una culpa» (Dn 11,32), $qr b*, 
«actuar deslealmente con» (Sal 44,18), cf. 
también góal, «impurificación» (Neh 13, 
29); el hombre con respecto a una b“rzf = 
«promesa» establecida con Dios: $b, «ol- 
vidar» (Jr 50,5). 


7. La diversidad de modos de em- 
pleo de nuestro término, que se han 
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indicado en la sección 111/2-4, es con- 
firmada por ulteriores detalles. 


a) En los casos en que brit designa 
el autocompromiso pueden aparecer como 
paralelos los sustantivos $b3g, «juramen- 
to» (Sal 105,9 = 1 Cr 16,16; cf. también 
sb" nifal $bia, Nm 30,7; Jos 9,20 junto 
a $b“ nifal b*r3£ en Dn 4,31; 8,18) o bien 
ala, «maldición» (Dt 29,11.13; Gn 26,28; 
Ez 16,59; 17,185). Por el contrario, en los 
casos en que b'rif designa el compromiso 
de otro aparecen como paralelos sustanti- 
vos distintos, sustantivos que responden 
a este nuevo sentido: tora, «instrucción» 
(Os 8,1; Sal 78,10; cf., por ejemplo, Dt 
28,69 junto a v. 58; 2 Re 23,328 junto 
a v. 24; 2 Re 23,2.29 junto a 22,8.11), 
bugqim y buqqot, «decretos» (2 Re 17, 
15; Sal 50,16 o 1 Re 11,11; cf., por el 
contrario, h0q, «decreto a favor de», en 
Sal 2,7, junto a brit y $bi3a en Sal 105, 
9s = 1 Cr 16,165), torot y h0q, «instruc- 
ción» y «decreto» (Is 24,5), “edot, «man- 
datos» (2 Re 17,15; Sal 25,10; 132,12), 
pigqúdim, «órdenes» (Sal 103,18), >mra, 
«palabras (de Yahvé)» en el sentido de 
«mandato» (Dt 33,9). 

b) Cuando el «establecer una b“7zt» 
lleva consigo un autocompromiso del suje- 
to que la realiza, se puede decir también 


que éste «ha jurado» (cf. Jos 9,15b con 


v. 15a; 1 Sm 20,12G [1] con 18,3; Esd 
10,5 con v. 3; Sal 89,4; cf. también Os 
10,4; Ez 16,8; 2 Cr 15,12.14). Cuando, 
por el contrario, el sujeto de la b7zf im- 
pone una obligación a otro, se puede decir 
que «lé ha hecho jurar» (2 Re 11,4; cf. 
también Ez 17,13). Si se trata de una b*rit 
recíproca, se puede decir que «ambos han 
jurado (recíprocamente)» (cf. 1 Sm 20,42 
con 23,18; Gn 21,31b con v. 32a). 

c) La diversidad de empleos señalada 
en 111/2-4 queda reflejada también en 
el uso de las preposiciones que unen a la 
otra parte con la expresión krt brit. La 
preposición /*, «para», se emplea cuando 
se trata de un autocompromiso; este auto- 
compromiso redunda en beneficio de otro. 
ef- e “im, «con», son excepción en este 
sentido (Gn 15,18; Sal 105,8s = 1 Cr 16, 
155; Zac 11,10 u Os 12,2; Job 40,28; Neh 
9,8). Cuando, por el contrario, se trata de 
imponer una obligación a otro, la partícula 
usada preferentemente es %ef- (Jr 34,8; 
Ez 17,13; Ex 34,27; Dt 5,3 y passim) o 
Gm (Os 2,20; Ex 24,8 y passim; en arameo, 
cf. KAI N. 2224, línea 1 y passim); 
como excepción aparece /* (Jos 24,25; 
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2 Re 11,4; Job 31,1). La b*rzf recíproca 
se establece bén ... úben ..., «entre ... 
y ...» (1 Re 15,19). En los textos recientes 
se pueden emplear las mismas preposicio- 
nes para el autocompromiso (Gn 9,12s. 
15-17; 17,2.7), para un compromiso toma- 
do conjuntamente por varios (2 Cr 23,16) 
o también para la cbligación impuesta a 
otro (Gn 17,105). Cuando un tercero esta- 
blece una b*r2f£ destinada a dos «partes», 
aparece —como es ratural— “m referido 
al que adquiere la obligación y /% «en 
favor de», referido al que se beneficia de 
la obligación del otro (Os 2,20: hombres 
y bestias no son, pues, «partners de la 
alianza»). En 2 Re 11,17a, y también en 
v. 17b, ambas partes aparecen unidas por 
medio de ben ... úbéen, aun cuando la obli- 
gación recae sólo sobre una de ellas. 

Caso especial son los textos en los que 
el afectado por una brit aparece en acu- 
sativo. También en estos casos b*r1f pue- 
de designar un autocompromiso (Lv 26, 
42: «me acuerdo de mi b*rzt [ “promesa”] 
para con Jacob [lIsaac, Abrahán]»; cf. 
Jr 33,21a.b), o bien una «obligación, de- 
terminación, orden» (Jr 33,20a: «si vos- 
otros podéis romper mi b“rif [ “determina. 
ción, orden”] respecto al día y mi “orden” 
respecto a la noche», es decir, que ambos 
aparezcan a su debido tiempo, v. 22b; cf. 
v. 25 y hoq, «order», referido a las estre- 
llas en Sal 148,6). Teniendo esto en cuen- 
ta, deben aceptarse como correctos los 
acusativos del textc masorético en Is 59, 
21; Ez 16,8.60; 37,26 (sobre este tema, 
cf. GK $ 118m.q; BrSynt $ 80€). 


IV. 1. Al ser llevado al ámbito 
teológico b*rit se aplica a la relación 
entre Dios y el hombre. Sujeto de la 
D*rit es, por lo general, Yahvé; es «su» 
Derzt; él es quien establece la b*721 (in- 
cluso en 2 Re 11,17a; Jr 50,5; Esd 10, 
3; 2 Cr 29,10, donde los israelitas o 
Ezequías realizan una b*rif respecto a 
Yahvé, no se deja de señalar la supe- 
rioridad de Yahvé). En estos casos, 
D*rig puede designar o bien el auto- 
compromiso de Yahvé, su promesa de 
hacer o dar algo concreto (IV/2, cf. 
I11/2) o bien la obligación que Yahvé 
impone a los hombres (1V/3, cf. TIT/ 
3), pero nunca un compromiso recípro- 
co (1V/4, cf. III/4). 


2. De la ber2£ de Yahvé, entendida 
como «autocompromiso, promesa», se 
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habla en el AT en circunstancias diver- 
sas. El contenido de esa berzt varía se- 
gún quienes sean los receptores de la 
misma y según sea la situación en que 
éstos se hallan. 

a) Como receptores de una b*ril 
aparecen en primer lugar los patriar- 
cas. Los afecta una b*rif en tres aspec- 
tos: (1) Yahvé promete a Abrahán (y a 
su descendencia) la tierra de Canaán: 
ya en el yahvista en Gn 15,18; después 
en Ex 6,4 (P); Sal 105,10 = 1 Cr 16, 
17. (2) P presenta también la promesa 
patriarcal de la «gran descendencia» 
como una b*r2t: Gn 17,2 + 6.3-5. (3) 
Finalmente, también la promesa de Yah- 
vé de ser el Dios de los patriarcas y 
de Israel aparece como una b*r2f, sobre 
todo en el escrito sacerdotal y en la 
obra deuteronomística: Gn 17,7.(8b); 
(Lv 26,45). Esta misma b*rzt es la que 
se menciona en los pasajes que afir- 
man que Yahvé se acuerda de su berzf 
—para ayuda y salvación de Israel — 
(Ex 2,24; 6,5P; Lv 26,42.44; Jr 14, 
21; Sal 106,45; 11,5; cf. 2 Re 13,23) 
y también en aquellos en que se dice 
que Yahvé mantiene su b*r21 y su fide- 
lidad (bésed) (Dt 7,9,12; 1 Re 8,23; 
Neh 1,5; 9,32; 2 Cr 6,14); cf. también 
la berz2 que Yahvé ha jurado a los pa- 
dres de Israel (Dt 4,31; 7,12; 8,18). 

En los tres casos la b*r2f constituye 
la forma de garantía más importante 
junto al juramento (referente al don de 
la tierra: Gn 24,7 J; 26,3, añadido a J; 
50,24 E; Dt 1,8.35 y passim; a la gran 
descendencia: Gn 22,16s E; Ex 32,13, 
deuteronomista; a la promesa de ser su 
Dios: Dt 29,12b) y a la simple prome- 
sa por la palabra (referente al don de 
la tierra: Gn 12,7; 13,14s.17; 28,13 y 
passim; a la gran descendencia: Gn 12, 
2 J; 22,17 RIE [>]; 26,4, añadido a J; 
26,24 J; 28,3; 48,4 P; Ex 32,13, deu- 
teronomista; a la promesa de ser su 
Dios: Ex 29,45; cf. 25,8; Dt 29,12af; 
Ez 34,24a0, cf. v. 24b; cf. también Lv 
11,45; 22,33; 25,38; 26,45; Nm 15, 
41). Una diferente valoración de los 
hijos de Abrahán se manifiesta, entre 
otros detalles, en que en Gn 17 a ls- 
mael, el hijo de la esclava, se le preme- 
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te, sí, bendición y gran descendencia 
(17,20) (cf. Gn 16,10 J) lo mismo que 
a Isaac (cf. v. 16), pero la b*rif de 
Yahvé está reservada a Isaac (vv. 19. 
21) (esta b*rit se refiere, según algunos 
manuscritos de los LXX, a la promesa 
de ser su Dios). 

b) La b*rit establecida por Yahvé 
para David contiene la promesa de que 
el trono permanecerá para siempre y 
que será ocupado siempre por un des- 
cendiente de David (2 Sm 23,5; Sal 
89,4,29,35.40; Is 55,3; Jr 33,21; 2 Cr 
13,5; 21,7; junto al juramento: Sal 89, 
4; 132,11; junto a la simple promesa: 
2 Sm 7,11b.16.25; 1 Re 8,20; Jr 33, 
17; 1 Cr 22,8, cf. v. 10; cf. Sal 89,35). 

c) También la promesa que Yahvé 
hizo a Noé de que no volvería a casti- 
gar la tierra con un nuevo diluvio reci- 
be en P el nombre de ber (Gn 9, 
8-17; cf. la simple promesa en J Gn 8, 
21 y el juramento en Is 54,9). El arco 
iris, como signo de la b*rz£, valdrá para 
recordar a Yahvé su promesa (Gm 9, 
12-17). 

d) b*rit aparece también como ga- 
rantía divina que asegura a Leví (Mal 
245.8; Jr 33,21b, cf. v. 18.22) o Pinjás 
(Nm 25,12s; cf. Neh 13,29) el sacerdo- 
cio permanente. 

e) Tras la conquista de Jerusalén y 
la caída del Estado de Judá en el año 
587 a. C. surge la siguiente pregunta: 
vista la desobediencia del pueblo, 
¿abandonará o no abandonará Yahvé su 
D*rit, su promesa a los padres? Esta 
pregunta recibe diversas respuestas. Se- 
gún un punto de vista, Yahvé mantie- 
ne firme su b*rzt incluso en la situación 
del exilio (Lv 26,44, con los israelitas; 
Jr 33,21, la be*r3£ con David y con Le- 
ví), se acuerda de su b*rz£ (Lv 26,42 
[berzz con los patriarcas].45 [D*rzt 
del éxodo]). Por otro lado, en la pro- 
fecía aparece el anuncio de que Yahvé 
volverá —de nuevo— a establecer una 
berit con su pueblo: promete que pre- 
servará a Israel de una desgracia seme- 
jante a la actual, lo mismo que hizo a 
la humanidad después del diluvio (Is 
54,95), le anuncia un futuro feliz (Is 
61,8), el tiempo escatológico de salva- 
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ción en el que desaparecerán guerras y 
peligros naturales (Ez 34,25; Os 2,20, 
texto secundario). Pero, sobre todo, 
Yahvé cuidará de que la relación entre 
Dios y el pueblo no volverá a rompet- 
se por la desobediencia de Israel. Su 
D*rit = «promesa» consiste en que su 
espíritu (es decir, el espíritu de obe- 
diencia) y las palabras (de la ley) que 
ha puesto en boca de los israelitas no 
abandonarán jamás a éstos (Is 59,21). 
Y junto con el anuncio de que Yahvé 
les dará un solo corazón y un único 
camino para que le teman siempre 
(sobre el tema, cf. Jr 24,7; Ez 11,19; 
36,265; sobre Jr 31,31-34, cf. inf. 3d) 
está la b*rz de que Yahvé no dejará 
nunca de hacerles el bien (Jr 32,395). 
En esta promesa de un futuro salvífico 
(cf. berzz Salom, Ys 54,10; Ez 34,25; 
37,26) se puede apelar también a una 
Deri¿ más antigua (Ez 16,60; cf. Is 
55,3). 


3. a) b*rit puede aparecer como pa- 
ralelo en cuanto al contenido y a la fot- 
mulación de tora, «instrucción»; h0q, 
«orden», y semejantes (cf. sup. 111/74); 
en ese caso b*rif designa la imposición 
de la voluntad divina con respecto a 
los hombres. En muchos casos no se 
determina en detalle cuál es el conte- 
nido de esta obligación que Dios im- 
pone a los hombres; b*rzf£ abarca con 
frecuencia la totalidad de las determi- 
naciones divinas, por ejemplo, Is 24,5; 
Os 8,1; Sal 25,10 y otros. En otros 
textos, el contenido se deduce del con- 
texto, como, por ejemplo, en Prov 2, 
17; cf. Ex 20,14; Dt 5,18 (Lv 20,10). 

b) En el ámbito deuteronomístico 
la comunicación de la b*riz de Yah- 
vé = «determinación, obligación» (para 
Israel), aparece unida a dos lugares: 
1) al Horeb y 2) al país de Moab (cf. 
la confrontación en Dt 28,69). 


1) La b'rzt del Horeb está ligada, se- 
gún JE, a la comunicación de la voluntad 
divina en el Sinaí. Aquí b*rz£ designa el 
decálogo, las «diez palabras», que están 
escritas en las dos tablas (Dt 4,13; 5,2.22 
[vv. 6-21, decálogo]; 9,9.11.15; 1 Re 8, 
[9 G].21), que fueron colocadas dentro 
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del arca (1 Re 8,9.21; cf. Dt 10,2; sobre 
el «arca de la b*r3f2 de Yahvé», cf. sup. 11). 
En otros pasajes es sólo el primer manda- 
miento, a saber: no adorar a otros dioses 
distintos de Yahvé, el que es designado 
como Dri (Dt 17,2; 29,24s; 31,16.20; 
1 Re 11,11; cf. v. 10; 19,10.14 [aquí b*rzt 
aparece introducido secundariamente en 
sentido deuteronomístico]; 2 Re 17,15.35. 
38; Jr 11,35.10; 22,9: cf. también 2 Re 23, 
3a0.b y 2 Cr 34,42 junto a 2 Re 23,4ss y 
2 Cr 34,33). 

2) Como dato «característico» de la 
obra deuteronomística debe considerarse 
la concepción de una »“rz¿ = «obligación» 
impuesta por Moisés a Israel en el país de 
Moab (Dt 28,69; 29,8.[11].13.20). El con- 
tenido de dicha obligación es, precisamente, 
la ley deuteronómicz (cf. también Dt 15, 
1.12 con Jr 34,12-14), que se hace remon- 
tar, como «b“rz¿ de Moab», al tiempo de 
Moisés; lo mismo hzce Ex 24,3-8 con res- 
pecto al llamado cócigo de la alianza (Ex 
22-23,19). 


c) En la época exílica aparece por 
primera vez la idea de una b*rif im- 
puesta a un patriarca: la ley de la cir- 
cuncisión según P en Gn 17,9ss (v. 10 
la diferencia claramente de la b*rz1 = 
«promesa» en vv. 2.4.7). En esta época 
también la observación del sábado es 
designada como b*rzz (Ex 31,16 P*; 
Is 56,4) y también (Gn 17,13; Ex 31, 
16) la colocación de los panes de la 
dedicación es designada como «b*rzt 
eterna» (Lv 24,8). 


d) Como expresa contraposición a 
la b*riz = «obligación» impuesta cuan- 
do el éxodo de los padres de Egipto 
(cf. sup. 3b[1]), b*rz£ que Israel ha 
roto, Jr 31,31-34 anuncia una brit 
bedasa, una «nueva obligación», en la 
cual Yahvé colocará su instrucción en 
el corazón de los israelitas; así éstos la 
cumplirán y la releción entre Dios y el 
pueblo quedará asegurada (sobre esto, 
cf. sup. 2e). 


e) El acto de comunicación de la 
ley, sea en el Sinaí/Horeb, sea en el 
país de Moab, no es designado nunca 
como b*rit; esta designación se reserva 
a lo comunicado, £ lo determinado; no 
existe, por tanto, ninguna b*rif como 
«alianza del Sinaí». Este dato aporta 
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nueva luz sobre contraposiciones como 
«alianza del Sinaí-alianza de David» 
(cf. L. Rost, ThLZ 72 [1947] 129-134; 
M. Sekine, VI 9 [1959] 47-57) y 
«alianza del Sinaí-alianza de Abrahán» 
(cf. W. Zimmerli, ThZ 16 [1960] 268- 
280). 


4. Desde un punto de vista teoló- 
gico, reviste especial importancia el he- 
cho de que el AT no presente la rela- 
ción entre Dios y el hombre como una 
D*rit recíproca, como una b*rzt en la 
que Dios por una parte y los hombres 
por otra asumen obligaciones a las que 
se pudiera apelar por ambas partes 
(como ocutre, por ejemplo, en la b*r2t 
entre Salomón y Jiram, 1 Re 5,26). En 
la mal llamada «fórmula de la alianza» 
(más adecuado sería llamarla «fórmula 
de pertenencia») «Yahvé, el Dios de 
Israel-Israel, el pueblo de Yahvé» (so- 
bre esto, cf. R. Smend, Die Bundes- 
formel [19631), la relación entre Dios 
e Israel es descrita por medio de los 
conceptos «Dios-pueblo» en el sentido 
de «señor-siervo». En esta relación 
«Dios-pueblo» Dios es el único que im- 
pone obligaciones. Así, Dios puede 
hacer depender la realización de su 
D*rit = «promesa» del cumplimiento de 
diversas condiciones (Dt 7,9; 1 Re 8, 
23); puede hacer depender la relación 
«Dios-pueblo» de la observancia de su 
berit = «obligación» (Ex 19,5; cf. Sal 
132,12). Pero el hombre, aun cum- 
pliendo estas obligaciones, no puede 
exigir a Dios que cumpla su promesa; 
la garantía de que esa promesa se cum- 
plirá reside exclusivamente en el He- 
cho de que Dios mantiene su promesa. 
Si con el término partners se quiere 
designar a personas relacionadas mutua- 
mente con igualdad de derechos, en- 
tonces es peligroso hablar de partner- 
ship entre Dios y el hombre. 


V. 1. El hebreo posterior al AT 
emplea el término b*ri£ en el mismo 
sentido que el AT (sobre b*rzt en el 
judaísmo primitivo, cf. J. Behm, ThW 
11, 128-131; A. Jambert, La notion 
d'alliance dans le judaisme 11963]). 
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a) El Eclo emplea 5brif£ en el sentido 
de obligación que uno asume: por parte 
de hombres, 4,19 (paralelo a hb); 44,12 
(cf. P. A. H. de Boer, FS Baumgartner 
[19671 25-29).20 (Abrahán recibe la brzt 
de la circuncisión); por parte de Dios con 
respecto a Noé, 44,17s; con respecto a 
los padres, 44,22; con respecto a Aarón, 
45,15 (sacerdocio); con respecto a Pinjás, 
45,24 (sumo sacerdocio); con respecto a 
David, 45,25. 

b) En Qumrán, b“rzf£ aparece: 1) Em- 
pleado no teológicamente: como auto- 
compromiso, 10S 1,16 (cf. 2 Re 23,3a); 
también en la expresión yqym bbryt “Y 
npsw, «debe colocarlo en su persona por 
medio de una brit» (es decir, «distinguit- 
se de los hombres criminales»), 108 5,10 
(cf., además, 1QH 14,17, así como CD 
16,1.4.9). En la expresión by bryty, «los 
que han entrado en mi (del orante) L*- 
rit» = «los que están obligados conmigo» 
(1QH 5,23), b'ri2 debe entenderse como 
obligación impuesta a otro; cf., en el mis- 
mo sentido, «los hombres de su (de los 
sacerdotes) brit», 10QS 5,9; 6,19; 10Sa 
10, 

2) Dentro del ámbito teológico, en los 
textos en que se afirma que Dios «se 
acuerda» de su bip (10 34 3,2,5; 60D 
35; CD 1,4; 6,2; 40 DibHam 5,9), o 
que «mantiene» su b*rz¿ (por ejemplo, 
1QM 18,7), ésta designa el autocompro- 
miso, la promesa de Yahvé. Deben tam- 
bién mencionarse aquí la «promesa» a 
los padres (1QM 13,7; 14,8; CD 8,18 = 
19,31), a David (4QDIbHam 4,6), a los 
sacerdotes (1QM 17,3). Como «obliga- 
ción», brit se refiere a «actuar conforme 
a lo que él (Dios) ha ordenado, sin des- 
viarse de ahí...» (108 1,165) y a «distin- 
guirse de los hombres criminales» (5,10 
y semejantes). Se piensa en esta obligación 
cuando se habla de entrar en la bz 
(bo, 108 2,12.18 y passim; “br, 1,118.20 
y passim). Como «obligación» debe enten- 
derse también la bryf£ bdsh (CD 6,19; 8, 
21; 19,33) que, según CD 20,12, se ha 
puesto en vigor (qym piel) «en el país de 
Damasco (= ¿Qumrán?)» y en la que se 
entra allí (6,19). 

3) brit en Qumrán puede designar 
también a un grupo de personas: así, en 
10S 5,11.18, «(los hombres criminales) 
no son contados en su (de Dios) b*rzt» (cf. 
CD 19,35: «[los apóstatas] no son conta- 
dos en la asamblea del pueblo»); lo mismo 
en 10M 14,4, donde «su brit» está en 
paralelo a «pueblo de su redención», y 
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17,7, donde «b'rz+ de Israel» es paralelo 
de «lote (= pueblo) de Dios». También 
en Dn 11,22.28.30a.b (pero no en 9,27 y 
11,32) se usa brit, según parece, en el 
mismo sentido. En ambos casos se hace 
referencia a los creyentes, a aquellos que 
hacen la voluntad de Dios. 


2. El arameo targúmico traduce 
D*rit (excepto en tres ocasiones) por 
medio de g*y4m, que tampoco significa 
—como sucede con b*rit— «alianza» 
o semejantes, sino que significa «dispo- 
sición» (cf. gym piel, así como el 
arameo pael). 

geyam cubre todo el cambo semán- 
tico de b*r2f, como se deduce del hecho 
que q*y4m puede traducir no sólo b*rz£, 
sino también los términos hebreos $*- 
búa, «juramento» (por ejemplo, Nm 
30,3; Dt 7,8; Hab 3,9); néder, «voto» 
(por ejemplo, Gn 28,20; 31,13), y tam- 
bién hog, «orden» (por ejemplo, Ex 
18,16.20; Sal 99,7; cf. el arameo-bíbli- 
co q*yam, «orden», en Dn 6,8.16). La 
traducción de b*rit por gtzéra, «deter- 
minación, ley» (2 Re 17,15) o por *ora- 
y*ta, «doctrina, ley» (Lv 26,25; Ez 16, 
61) confirma que las personas familia- 
rizadas con el arameo podían captar 
en b*r2t el aspecto de «ley». 


Sobre esto y sobre V/3-4, cf. E. 
Kutsch, Von b*rit zu «Bund»: KuD 14 
(1968) 159-182. 


3. Más problemático resultó el paso 
a la lengua y mentalidad griegas. Los 
LXX traducen b*rit, en todos los sen- 
tidos posibles mencionados en II y IV, 
por Suabnxn en ca. 267 X; en 1 Re 
11,11 lo traduce por ¿vtolal (sobre 
los demás casos, cf. Kutsch, loc. cil., 
166, nota 27). Aquí se entiende b*rzt 
(no como «alianza, pacto» o semejantes, 
sino) rectamente como «orden, deter- 
minación»; de todos modos, la traduc- 
ción por medio de $uabnxn («última 
decisión de la voluntad, testamento») 
no tiene en cuenta el aspecto de «úl. 
tima voluntad» que encierra de por sí 
este sustantivo (igual que Aristófanes, 
Aves, 440s; cf. Kutsch, loc. cit., 167, 
nota 30). 
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A este empleo de évadnxn responde el 
hecho de que los LXX lo usen también 
para traducir tora, «instrucción» (Dn G 
9,113), “edút, «determinación» = decálogo 
(Ex 27,21; 31,7; 39,35 [= G v. 14]), ka- 
tub, «lo escrito (en el libro [de la ley] de 
Moisés)» (2 Cr 25,4). También el nieto de 
Jesús Ben Sirá emplea duadnxn 8 X para 
traducir el término briz (Eclo 41,19 
[Rahlfs: v. 20]; 44,12.18.20.22.[23]; 45, 
15.24.25), pero asimismo lo usa 9 X para 
traducir hog y en 47,11 para traducir 
buqqa, «orden». 

Á diferencia de los LXX, Aquila tradu- 
ce brit en 26 ocasiones por cuvdnxn, 
«alianza, pacto», y (quizá) en 3 ocasiones 
por duadixn. También Símmaco prefiere 
cuvdñxn (24 : 7); Teodoción, en cambio, 
con sólo 4 casos de ovvdnxmn se acerca más 
a los LXX, caso de que no haya de atri- 
buirse duadixn (11 casos) al modelo que 
usó como base de su versión. 


4. La versión vetero-latina del AT, 
que traduce (con poquísimas excepcio- 
nes) b*rit por testamentum, ofrece una 
traducción literal de los LXX, pero se 
aleja todavía más del concepto hebreo. 
En su nueva versión del AT, hecha di- 
rectamente del hebreo por los años 390- 
405, san Jerónimo traduce b*r3t 135 x 
por foedus y 96 X por pactum; sigue, 
por tanto, la línea de Aquila, de Sím- 
maco y también, quizá, la de sus maes- 
tros hebreos. Testamentum aparece 
pocas veces en la Vulgata, pero es fre- 
cuente en el libro de los Salmos, ya 
que el Salterio fue tomado de una ela- 
boración anterior. 


E. KutrscH 


ma brk piel Bendecir 


1. 1. La raíz brk, «bendecir», está 
documentada en semítico noroccidental 
y meridional (el material de las inscrip- 
ciones está tratado con detalle en W. 

Schottroff, Der altisraelitische Fluch- 
, Spruch [1969] 178-198, y G. Weh- 
7 meier, Der Segen im AT [19701 8-66). 


En acádico está representada por kara- 
bu, «orar, consagrar, bendecir, saludar» 
(iRribu, «oración, consagración; bendi- 
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ción»). De todos modos, la idea de ben- 
dición en sentido estricto no desempeña 
en Babilonia un papel importante y en el 
empleo de kardbu domina el aspecto de 
saludo (cf. B. Landsberger, MAOG 4 
[1928-29] 294-321; AHw 3695.445s; CAD 
1/J 62-66). Es poco probable que exista 
una relación etimológica entre brk y kará- 
bu (cf. el árabe meridional antiguo krb, 
«consagrar, ofrecer»). 

Los numerosos derivados árabes, em- 
pleados sobre todo en fórmulas de agra- 
decimiento y de felicitación, se basan to- 
dos en el término fundamental baraka: 
este término designa la fuerza benéfica 
que pasa de Dios o de los santos a deter- 
minados animales, plantas u objetos y les 
asegura plenitud, bienestar, salud y suerte 
(cf. DAFA 1, 567; en época anterior al 
islamismo no se pensaba en relacionarlo 
con la actuación de ninguna divinidad; 
pero el Corán, influido sin duda por el 
semítico noroccidental, atribuye expresa- 
mente a Dios la bendición, cf. J. Chelhod, 
RHR 148 [1955] 815.878; A. Jeffery, The 
Foreign Vocabulary of the Ouran [19387 
75; en la fe popular ambas concepciones 
rivalizan entre sí). 

Resulta difícil determinar cuál es la re- 
lación entre brk y el hebreo berek, «ro- 
dilla», por una parte (cf. el acádico birku, 
«rodilla», también «energía, fuerza» y 
«seno», empleado eufemísticamente para 
designar los órganos sexuales y en los ritos. 
de adopción; cf. Dhorme 108.156s; AHw 
1292; M. Cohen, Genou, famille, force 
dans le monde chamito-semitique, ES Bas- 
set [1928] 203-210), y el hebreo breka, 
«estanque», por otra (cf. A. Murtonen, 
VIT 9 [1959] 164). 


2. Del verbo hebreo están documenta- 
dos los modos qal, piel, pual, hitpael y ni- 
fal; como sustantivo aparece b'raka. 

En la mayoría de las lenguas semíticas 
del modo qal sólo está documentado el 
participio pasivo (en ugarítico: 1 Aqht 
[= ID] 194; en arameo no aparece prác- 
ticamente más que esta forma; cf. DISO 
44); en púnico, por el contrario, además 
del modo piel aparecen también Ea 
conjugadas del modo qal (KAI N. 175, 
líneas 4s; J. Friedrich, ZDMG 107 [1957] 
282-290); las formas gal que aparecen en 
los dialectos arameos tardíos deben ser, 
más bien, formas secundarias elaboradas 
a partir del participio pasivo (Noldeke, 
MG 125, nota 2). 

En árabe existen diversas formas corres- 
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pondientes al piel hebreo: barraka (con 
hombres como sujetos; no aparece en el 
Corán), «pronunciar una fórmula de ben- 
dición» (cf. Lane 1, 193), y báraka (con 
Dios por sujeto), «comunicar fuerza vital», 
el modo V se acerca mucho en el signifi- 
cado al nifal («tecibir una bendición», 
cf. ¿mf. 111/3), el modo X al hitpael («pe- 
dir la bendición», cf. ¿mf. 111/25). 

Fuera de la Biblia, el sustantivo está do- 
cumentado sólo en semítico noroccidental; 
aparece en pocas ocasiones y éstas corres. 
ponden a textos tardíos (cf. DISO 44). 


Los nombres personales compuestos 
con las diversas formas de brk, los 
nombres de agradecimiento Berekyá 
(bú) y Bararrél, el nombre de deseo 
Y*berekyabú y la forma abreviada 
Barúk (Noth, IP 183,1955), tienen co- 
rrespondientes en púnico (Harris, 91) 

y en los dialectos arameos tardíos 
- (A. Caquot, Syria 39 [1962] 246). En 
1 Cr 12,3, B*raka debe corregirse por 
Berekyá (Rudolph, HAT 21, 104; dis- 
tinto, HAL 154b). 


II. El verbo brk y el susantivo 
bDeraká aparecen en el AT hebreo 
398 X: 

Ky IS eN 

E a VEROS 

FS E A O SS +23 E 

Gn 8.3 589 — 2 16 88 
Ly A 1 3 
Nm 2 == 14M 1 = — 17 
Di 9 — 28 1 1 12 51 
Jos == — 8 —. — 2 10 
Jue lo 3-2 — 1 7 
Sm 7 — 4 — — 2 13 
28m 3 — 10 loo 1 015 
1Re 6 — 6 —>m =m — 212 
Re => > 3] >= = 2 5 
Is 2 == 4 — 2 4 12 
Jr 2 — 1. — 1 4 
Ez lo == => == == 3 4 
Jl == o = — 1 1 
Ag A — ll == — 1 
Zac lO == =— 0 — 1 2 
Mal — == — —= 2. 2 
Sal 7 =—= 532 4 1 9. 8 
Job = — 7 lo— o 1 9 
Prov Ir — 3 2 — 8 614 
Rut 4 — lO - — — 5 
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UE EX 3 EEES 

S * a, A 

Esd 1 A Á A 1 
Neh —- — 4 — — 2 6 
1 Cr 2 — 13 — 16 
2 Cr Í  — 5 — 2 10 
T. AT 71 3 233 13 7 71 398 


Entre los casos del sustantivo se ha in- 
cluido la designación topográfica “émezq 
brrakáa (2 Cr 20,26.26), pero no el nombre 
personal B*raká de 1 Cr 12,3 (cf. sup. 1/2). 
El infinitivo absoluto barok (Jos 24,10, en 


los demás casos bárek) pertenece al piel, 
no al gal. 


En el arameo bíblico la raíz brk 
aparece sólo en Dn (1 X participio pa- 
sivo gal, 3 X pael). 

La raíz es sorprendentemente fre- 
cuente en las narraciones patriarcales 
del Gn (82 Xx) y en el Dt; en las sec- 
ciones legales del Deuteronomio, en 
cambio, retrocede sensiblemente (los 
casos de Nim se limitan a la perícopa 
de Balaán, 14 X, y a la bendición aaro- 
nítica, 3 X). Más de la mitad de los 
casos de los salmos se refieren a la 
alabanza de Dios. En los libros narrati- 
vos se emplean varias formas relacio- 
nadas con el saludo y la felicitación. El 
nombre aparece con relativa frecuencia 
en textos de sabor sapiencial. En la li- 
teratura profética el verbo no desem- 
peña un papel decisivo (26 X). 


III. Se suele considerar general. 
mente (apelando sobre todo al árabe 
baraka) como significado base «poten- ' 
cia salvadora, fuerza salvífica». barúk 


(cf. sup. 111/1) sería, según eso, «uno 
a quien ha alcanzado la fuerza salvífi- 
ca»; el piel (cf. ¿mf. 111/2) significa- 
ría «convertir a alguien en uno a quien 
ha alcanzado la fuerza salvífica» o tam- 
bién «declararlo como tal»; el nifal (cf. 
inf. 111/3), «experimentar dentro de sí 
la fuerza salvífica», y b*ráka sería «la 


fuerza salvífica» en cuanto tal (cf. ¿nf. 
I11/4).. 


. Cf. Th. Plassmann, The Signification of 


B*raka. (1913); S. Mowinckel, Psalmenstu- 
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dien V (1924); íd., The Psalims in Israel's 
Worship 11 (1962) 44-48; J. Hempel, Die 
isr. Ansebauungen von Segen nd Ple im 
Lichte altorientalischer Parallelen: ZDMG 
79 (1925) 20-110 = «Ápxismata» (1961) 
30-113; Pedersen, Isreel 1-11, 182-212; 
F. Horst, Segen und S egenshandlungen in 
der Bibel: EvIh 7 (1947-48) 23-37 = 
Gottes Recht (1961) 188-202; F. Horst, 
RGG V, 1649-51; J. Scharbert, Bibl 39 
(1958) 17-26; íd., Solidaritát in Segen und 
Fluch im AY und in seiner Usmauwelt (1958); 
A. Murtonen, The Use and the Meaning 
of the Words lebarek and braka*: VI 9 
(1959) 158-177; C. Westermann, Der Se- 
gen in der Bibel und im Handlen der Kir- 
che (1968); G. Wehmeier, Der Segen im 
AT (1970). 


- Esta interpretación es fundamental- 
mente correcta; pero debe tenerse bien 
en cuenta que esta fuerza salvífica con 
frecuencia está en estrecha conexión 
con la palabra eficaz, especialmente 
cuando los hombres bendicen a otros 
hombres (cf. Horst, loc. cit.). Por otra 
parte, puede preguntarse hasta qué 
punto tenía todavía vigor (cf. sobre 
todo ls 65,8) la idea de una fuerza 
salvífica (junto a la actuación divina). 


1. a) El participio pasivo qal, ba- 
rúk, designa la situación de posesión 
de la b*traká (no el resultado de una 
bendición previa; esto se expresa por 
medio del pual, cf. ¿nf, 111/2c, cf. Jen- 
ni, HP 2165). Por lo general, báarúk 
aparece empleado como predicado en 
frases nominales; sólo en dos ocasiones 
se insertan formas indicativas de hyb, 
«mostrarse» (Gn 27,33: Dt 7,14; en 
ambos casos se afirma de esta forma el 
matiz de «mostrarse de hecho como 
barúk»). 

En 63 (de los 71) casos, él empleo 
de bárúk está ligado a fórmulas; con- 
cretamente, por lo general, aparece de 
forma enfática al comienzo de frase 
(58 X; además, y*hi, «sea» ... bárúk: 
1 Re 10,9 = 2 Cr 9,8; Prov 5,18; Rut 
2,19; en frase negativa en Jr 20,14). 
De esos 63 casos, 38 se refieren a Dios 
(además, el arameo b*rik, en Dn 3,28) 
y 25 a los hombres (y a lo que les per- 
tenece: Dt 28 4: feto; v. 5: cesta; 1 Sm 
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25,33: inteligencia; Jr 20, 14: día del 
nacimiento). | 


Sobre la forma de bendición israelita 
y su desatrollo histórico formal, cf. Y. 
Schottroff, Der altisraelitische Eluch- 
spruch (1969) 163-177. 
“ Los 8 casos restantes se refieren a 
los hombres: 3x en la composición 
constructa «bendito(s) de Yahvé» (Gn 
24,31; 26,29; en plural, Is 65,23) y 
5 X en simples constataciones de que 
alguien es «bendito» (Gn 27,29 y Nm 
24,9: «sea bendito quien te bendice»; 
Gn 27,33: «quedará bendito»; Nm 22, 
12: «no debes maldecir al pueblo, pues 
está ya bendito»; 1 Re 2,45, fórmula 
de bendición precedida por el sujeto 
Salomón). 


. El opuesto normal de bárik es ari 
(>r; Gn 9,255; 27,29; Nim 24,9; 
Dt 28,3-6, paralelo 16-19; Jr 17,7, pa- 
ralelo v. 5; 20,14). 


=p) Usado con referencia a los hom- 
bres, bárdik aparece frecuentemente con 


el mismo significado de *a$re, «dicho- 
so» dl Sr: cf. 17,7 con Sal 40,5), y 


oiotimadad 


1 Sn 23,21; 25,33; 26,25; 2 Sm 25, 
Rut 2,19s; 3,10; cf. Prov 5,18: «sea 
tu fuente [= tu mujer] bárúk», es 
decir, sea fuente de alegría). El desig- 
nado como bárúk es creador de una si- 
tuación salvífica y, por tanto, ocasión 
de alabanza y agradecimiento. En este 
contexto se tiende a relacionar al ala- 
bado con Dios: bárák "attá [Y bwb, «tú 
eres bienhechor gracias a Yahvé», es 
decir, le ha sido otorgada por Dios la 
fuerza de hacer bien (1 Sm 15,13; en 
femenino: Rut 3,10; en plural: 1 Sm 
23,21; en Sm 2,5; Sal 115,15; en ter- 
cera persona: Gn 14, 19; Jue 17, 2; Rut 
2,20; cf. también la “composición cons- 
tructa «bendito de Yahvé», cf. sup. la, 
además Nm 22,12; Sal 118 ,26). En 
ue 17,2 la. exclamación bárúk ben; 


IY bwb es una medida de protección 
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tomada por la madre contra una mal- 
dición que amenaza a su hijo. i 


La partícula I* de la expresión Y bwb 
ha sido interpretada frecuentemente como 
lamed auctoris, y el pasivo baruk ha sido 
entendido como un deseo («sea bendito 
por Yahvé N. N.»). En inscripciones fu- 
nerarias y memoriales arameas, en cambio, 
se usan tanto bryk 1 como bryk adm 
(«bendito es/sea N. N. en») sin que cam- 
bie el sentido (cf. RES 1788 con KAI N. 
267 y 269; RES 608; 960-962; 1366 con 
RES 1364; 1368; 1370; 1376 y passim; 
cf. también la expresión brk l, «bendecir 
a alguien en una divinidad» = «encomen- 
dar a alguien a una divinidad determinada 
con el ruego de que ella lo bendiga»; en 
fenicio, en KAI N. 50, línea 2; en egipcio 
y arameo, en RHR 130, 17,25; Hermop. 
N. 1-6, siempre con el añadido «que ella 
(la divinidad) me haga ver tu/vuestro 
rostro en paz» (quizá también en ugaríti- 
co, en 2 Aght [= 11 D] 1, 24, cf. UT N. 
517; C. H. Gordon, Ugaritic Literature 
[1949] 86; además, en hebreo brk piel 
lifne Y hbwh, Gn 27,7). Esta construcción 
corresponde probablemente a la expresión 
veterotestamentaria, de forma que /* ha de 
considerarse también aquí como una lamed 
relationis: «lleno de bendición ante Yahvé» 
(cf. J. Scharbert, Bibl 39 [1958] 21s: «NN 
se convierta para Yahvé en un bendeci- 
dor»). A esto corresponde el hecho de que 
las fórmulas de maldición construidas de 
forma análoga 'están también compuestas 
con lifne (Jos 6,26; 1 Sm 26,19 plural; 
cf. Nm 5,16; 1 Re 8,13). 


barúk aparece, referido también a 
los hombres, abriendo la fórmula de 
Dt 7,14 y 28,3-6 (el v. 5 se refiere a 
la cesta y a la artesa); esta fórmula de- 
signa a los israelitas y a su actividad, 
presentándolos como acompañados por 
la fortuna, al menos en la medida en 
que los israelitas se ajustan a las leyes 
de Yahvé. Las seis repeticiones de 
nuestro término en Dt 28,3-6 (cf. las 
seis correspondientes ”4rdr, «maldito», 
en Dt 28,16-19 y los doce "4r2r de Dt 
27,15-26) manifiestan el carácter eficaz 
de la palabra que despierta energías 
(cf, la triple repetición de barúk en 
1 Sm 25,32s y la repetición en Gn 14, 
19s; cf. además 1 Re 10,8s = 2 Cr 9, 
7s con bárúk junto al doble "a$ré). En 
estas series, que deben considerarse 


qna brk piél Bendecir 


316 


probablemente como cúlticas, se trata 
de créar una zona virtual de “salvación 
(o, en el 'caso de “rar, una zona de 
desgracia), «que entrará en vigor como 
respuesta a la conducta de los israeli- 
tas. Á este contexto pertenece también 
la fórmula barúk de Jr 17,7 (junto a 
arúr), fórmula que se acerca al len- 
guaje sapiencial (cf. Sal 40,5). 

c) Referido a Dios, bárúk (tradu- 
cido en los LXX generalmente por 
edUMoyrytóc) constituye también una 
alegre exclamación de agradecimiento y 


admiración (Ex 18 9s; 1 Re 5,21; Zac 


11,5; cf. J. Hempel, ZDMG 79 [1925] 
885). 'Por:lo general, se da una indica- 
ción precisá del motivo de esa alegría; 
esa indicación puede ir introducida por 
un “¿er (Gn 14,20; 24,27; Ex 18,10; 
1 Sm 25,32-39; 7 Sm: 18,28; 1 Re 8, 
56; 10,9 = 2 Cr 9,8; Sal 66,20; Rut 
4, 14; Esd 7,27; 2 Cr 2 ,11); o bien por 
$e- (Sal 124 6), ki (Sal 28,6; 31,22), 
por un participio (Sal 72, 18; 144 1) o 
por una frase asindética (Zac 11,5 . En 
ocasiones uno se dirige directamente a 
Dios: «tú eres barúk» (Sal. 119, 12; 
1 Cr 29,10). 

- Dios es bárak, porque rota toda 
clase de cosas provechosas: un rey (1 Re 
1,48), concretamente un rey sabio (1 Re 
5,21; 10.9 = 2 Cr 9,8), descanso (1 Re 
8 56), fuerza (Sal 68,36), ideas buenas 
(Esd 7,27); porque es fiel (Gn 24,27; 
Sal 31,22; :66,20; Rut 4,14), concede 
la victoria (Gn 14, 20; 2 Sm 18,28), 
da una esposa CAS a un hombre 
colérico (1 Sm 25,32), se ocupa del 
justo (1 Sm 25,39), adiestra al guerrero 
(Sal 10;41), atiende las súplicas (Sal 
28,6; 66,20), hace maravillas (Sal 72, 
18), cumple las promesas (1 Re 8,15); 
finalmente, porque ofrece —en apa- 
riencia— incluso. a un canalla la ocasión 
de enriquecerse (Zac 11,5). Todo esto 
se puede resumir, en cierta medida, en 
la. frase lapidaria barúk Sem k“bado 
(Sal 72,19). 

Una exclamación de este tipo. no 
está necesariamente unida a situaciones 
cúlticas concretas: brota en los labios 
siempre que el hombre se encuentra 
de repente ante una prueba de la fuer- 
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za benéfica de Dios. Puede decirse en- 
tonces que «se bendice (reverencialmen- 
te) a Dios» (Gn 24,27; Sal 135,19-21; 
1 Gr 29,9-10) o también se puede decir 
—significativamente— que «se bendice 
a los hombres» (Gn 14,19s; 1 Re 1, 
47s; 8,14s.55s). Se trata siempre de 
declarar bárak a Dios, basándose en 
la concreta manifestación de su poder. 
Sólo uno de los empleos análogos de 
báarúk mencionados en 1b queda com- 
pletamente descartado para Dios: a 
Dios no se le puede declarar báráak 
sub conditione. 


2. 4) brk piel presenta diversos ma- 


ha A ri 


tices de significado, especialmente facti- 
tivos y declaratorio-estimativos, según 
quien sea el sujeto: Dios (cf. ¿nmf. 2d) 
o los hombres (teniendo por objeto a 
otros hombres, cf. ¿rf. 26; teniendo por 
objeto a Dios, cf. inf. 2c); el pual (cf. 
inf. 2c) y el hitpael (cf. ¿imf, 2f) tienen 
los significados pasivos y reflexivos co- 
rrespondientes. 

De los 233 casos, 57 se refieren a la 
bendición por parte de Dios (incluidos 
Gn 48,16: un ángel; Gn 32,27.30: 
hombre; Gn 49,25: "el Sadday, texto 
enmendado) y 136 se refiere a la ben- 
dición por parte de los hombres (in- 
cluidos Sal 103,20-22: seres celestiales, 
seres creados). En verbos conjugados, 
Dios aparece como sujeto en 87 casos 
(además, 4 X de imperativo, 4-X de 
infinitivo absoluto, 2 X de infinitivo 
constructo); los hombres aparecen como 
sujeto 85 X (incluido Job 31,20: los 
riñones del pobre; además, en 26 Xx 
de imperativo, 5 X de infinitivo abso- 
luto, 15 X de infinitivo constructo y 
5 Xx de participio). 
que brk piel es empleado eufemística- 
mente con el sentido de «maldecir» 
(1 Re 21,10.13; Job 1,5.11; 2,5.9). 
Debe señalarse que en el AT Dios no 
es nunca positivamente objeto de un 
verbo que signifique «maldecir» (cf. la 
prohibición en Ex 22,27; Lv 24,15; 
además, Is 8,21; 1 Sm 3,13, texto du- 
doso), cf. J. Hempel, ZDMG 79 (1925) 
91; cf. también Schottrof, loc. cif., 165. 
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A 


la de bendición) podría estar documentada, 
a lo más, en el texto ugarítico de 1 Aqht 
(= ID) 194 (Pét pide a su padre o a los 
dioses la bendición). El significado de «ala- 
bar (a. Dios)». está. totalmente ausente. En 
ugatítico aparece claro el significado pri- 
mario de «dotar con energía vital», pues 
brk se usa en paralelo a rr, «robustecer» 
(1 Aght 194s; 2 Aght 1, 245.355; 128 = 
ITK Il, 145.195). En un texto púnico 
aparece bmn, «mostrar paciencia», como 
paralelo de brk (CIS 1, 5891, líneas 2s); 
en CIS l, 196, línea 5, bnn sustituye a 
nuestro verbo en la petición conclusiva 
de una inscripción sagrada, es decir, en 
una fórmula donde regularmente aparece 
rk. 


ni 


casos en que —excepcionalmente— se in- 
dica, o bien se emplea un doble acusativo 
(Gn 49,25; Dt 12,7; 15,14; Is 19,25; cf. 
KAI N. 26 A III, 25) o bien se introduce 
el contenido por medio de la partícula ¿* 
(Sal 29,11; cf. KAI N, 26C III, 16s); 
en todos los demás casos esta preposición 
indica el lugar en que dicha bendición es 
otorgada (Gn 24,1; Dt 2,7; 14,29; 15,4.10. 
18; 16,15; 23,21; 24,19; 28,8; 30,16; dis- 
tinto J. Scharbert, Bibl 39 [1958] 21, 
nota 5). 


b) En el lenguaje cotidiano israeli- 
ta, brk piel (sujeto: los hombres; ob- 
jeto: los hombres) significa en primer 
lugar «saludar» (Gn 47,7; 1 Sm 13,10; 
25,14; 2 Sm 6,20; 2 Re 4,29; 10,15; 
Prov 27,14; 1 Cr 16,43), «despedir 
(se)» (Gn 24,60; 28,1; 32,1; 47,10; 
Jos 22,65; 2 Sm 13,25; 19,40; cf., en 
ugarítico, 128 [= III K] III, 17) o 
también «felicitar» (Ex 39,43; 2 Sm 8, 
10 = 1 Cr 18,10; 1 Re 1,47; Neh 11, 
2; «felicitarse»: Sal 49,19), «desear 


suerte» (Jos 14,13), también «agrade- 


cer» (Dt 24,13; 2 Sm 14,22; Job 31, 
20) u «honrar en agradecimiento» 
(Prov 30,11). El verbo aparece con fre- 
cuencia empleado como término de ex- 
quisita cortesía: lo más correcto sería 
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alguien barúk» (cf. el árabe barraka y 
los también árabes kabbara, «declarar a 
Alá akbar»; sallama, «declarar a alguien 
salam»; cf. D, R. Hillers, Delocutive 
Verbs in Biblical Hebrew: JBL 86 
[1967] 320-324), es decir, Oi acoin 
y poseedor de fuerza salvífica. “Se usa: 
ban las expresiones «bárúk "atta» o 
«barúk Y hwh» (cf. 1 Re 1,475) o tam- 
bién «y*barektka Y hwh = ¡Yahvé te 
bendiga!» (Jr 31,23) o «Yhwbh “im- 
m*ka = ¡Yahvé esté contigo!» (Rut 2, 
4). En ocasiones se habla de besar al 
que se despide (23q, Gn 32,1; 2 Sm 
19,40), postrarse en tierra ante un su- 
perior (2 Sm 14,22); en caso de des- 
pedida, al partir para contraer matri- 
monio, se procede a pronunciar una 
larga bendición (Gn 24,60). 

Dichas afirmaciones barak, «saludo», 
«despedida» y «felicitación» se daban 
también en el contexto de encuentros 
cúlticos o de encuentros con personas 
«sagradas». Deben mencionarse aquí el 
«saludo» de Melquisedec a Abrahán 
(Gn 14,10, que presenta una perfecta 
fórmula «báarúk») o la «despedida» del 
sacerdote Elí a Elkaná (1 Sm 2,20, con 
una fórmula de deseo). Al comienzo 
de las asambleas cúlticas se «saludaba» 


a los participantes en ella (Jos 8,33; 


1 Re 8,14s; durante una procesión en 
Sal 118 26); al final se les «despedía» 
con una fórmula de bendición (Lw 9, 
22; 2 Sm 6,18; 1 Re 8,55; Sal 129,8). 
Las fórmulas empleadas eran: baruk 
Y hwh (1 Re 8,15.56), btrukim "attem 
(Sal 115,15), birkat Y bwb “lekem (Sal 
129,8) o y*barektka Y hbwb (Nm 6,24, 
que presenta la fórmula completa de la 
bendición sacerdotal, con sus tres pat- 
tes y la doble invocación del «rostro 
de Yahvé», es decir, de su presencia 
salvífica). En estos contextos cúlticos 
se mantiene más vivo que en ningún 
otro el carácter salvífico propio de la 
declaración baáruk. 

El que pronuncia la fórmula «se co- 
loca» ante la comunidad (1 Re 8,55; 
Jos 8,33), «extiende los brazos sobre 


clara» (1 Re 8 ,35). Así «pone el nom- 
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bre de Yahvé sobre la gente» (Nm 6, 
27). Quizá deba mencionarse aquí el 
único pasaje en que aparece un profe- 


_ ta «bendiciendo» una comida cúltica 


(1 Sm 9,13). Probablemente Samuel no 
bendice la comida, sino a los partici- 
pantes en el banquete sacrificial, cf. 
J. Scharbert, Bibl 29 (1958) 24; contra 
J. Hempel, ZDMG 79 (1925) 35; 
F. Horst, EvIh 7 (1947-1948) 25; 
A. Murtonen, VT 9 (1959) 163. 


Durante la asamblea cúltica se daba 
la posibilidad de incluir también a los 
ausentes en la «petición de felicidad» 
(Ex 12,32; cf. pll hitpael b*ad, «pedir 
por», como expresión paralela de br 
piel en Sal 72,15). 


En la perícopa de Balaán aparece una 
felicitación cúltica de tipo especial (Nm 
22-24). En lugar de «maldecir» (rr, 
Nm 22,6; 24,9; qbb, 23,11.25; 24,10; 
Zm, 23,78) el hombre de poderes ex- 
traordinarios s se ve obligado a declarar 
barúk a Israel, pues —como lo ha se- 
ñalado Dios desde el comienzo— Israel 
es ya irrevocablemente bárúk (22,12). 

Para el oriental, la «despedida» de 
un hombre antes de su muerte es algo 
que reviste gran importancia (Gn 27; 


48; 49; Dt 33). Cuando se trata de esta 


«despedida» y «felicitación», brk tiene 
probablemente un sentido factitivo (cf. 
Jenni, HP 216s): por medio de la de- 
claración baruk se convierte al desti- 
natario de la misma en baruk; ésta es, 
por lo menos, la intención original de 
la costumbre. Á eso se deben las me- 
didas que se toman para aumentar la 


«fuerza» que se debe transmitir (la co- 


mida de Isaac), así como la importancia 
que se da a la exacta identificación del 
receptor de la bendición (Gn 27,24; 
48,85; cf. la detallada mención de hijos 
y tribus en Gn 49 y Dt 33), el abrazo 
(Gn 27,265) y la imposición de manos 
(Gn 48,14). Pero la elección de las 
fórmulas pronunciadas muestra que_no 
se trata simplemente de una transmi- 
sión de la fuerza; son fórmulas que 
aluden, como es lógico, a la fertilidad, 
al bienestar y a la victoria sobre los 
enemigos. 
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-c) En 40 casos (de. ellos: 27 en Sal) 

se dice que los hombres (o la creación, 
Sal 103,20-22) «bendicen» : » a Dios, es 
decir, le declaran bárúk. (cf.: también, 
en arameo, Dn 2,19; 4,31; cf. además 
el empleo “eufemístico' de brk piel, cf. 
sup. 2a e ls 66,3: «adorar:a un ídolo»). 
Las expresiones paralelas muestran que 
se trata en primer lugar de una «acción 
de gracias» laudatoria: bl piel, «ala- 
bar» (Sal 145,2; cf. Sal 135,1.19-20), 
proclamar la alabanza ( ¿*billa) (Sal 66, 
8; 145,21; cf. 34,2), ydh hifil, «alabar» 
(Sal 100 A; 145,10), invocar el nombre 
de Yahvé (Sal 63,5), $ir, «cantat», y 
b$r piel, «anunciar» (Sal 96 12), ensalzar 
a Yahvé (Sal 145,1), 20 olvidar sus be- 
neficios (Sal 103,2). ' 

Puesto que éste es el significado es- 
perado del piel declarativo («designar 
a Dios como barúk», cf. Gn 24,27, 
barúuk Ybwb, con referencia. a v. 48, 
«y yo bendije a Yahvé»), se hace in- 
necesario suponer que el verbo desig- 
naba al principio una situación referida 
al aumento de la fuerza divina (así, por 
ejemplo, S. Mowinckel,  Psalmenstu- 
dien V [1924] 27-30; "Ss. H. Blank, 
HUCA 32 [1962]: 85- 90): Esto es más 
cierto aún si se piensa que este empleo 
lingúístico no se da en ninguna otra 
lengua. semítica y se basa en un des: 
arrollo semántico propio de la lengua 
hebrea. A partir de este empleo, brk 
piel puede tener también otros -objetos 
(Sal 10,3: «él alaba el provecho», texto 
enmendado; 49,19: «él se alaba. a sí 
mismo»; Is 66, 3: «él Acora a un eg 
lo»). 

En. estas Dos ña persona: se 
postra ante Yahvé (Gn 24,48; Neh 8, 
6; 1 Cr 29,20) o se alza (Neh: 9,5), 
toma posición en el templo' (Sal 34,2: 
en cualquier momento; 134,1: de no- 
che), en medio. de la asamblea (Sal :26, 
12; 68,24), al unísorio con toda la crea- 
ción (Sal 145,10; 103,20-22), clamanido 
báruk Y bwb (Gn 24, 27; Sal -135,18-21; 
1 Cr 29,95). El motivo de esta acción 
de gracias y alabanza lo constituyen: las 
experiencias persona:es (Gn -24,48), la 
A de lá victoria sobre los ene- 
migos (Jos 22,33; Jue 5,2.9) o: -—en 
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los salmos— todo aquello que impulsa 
al israelita a dar gracias a Dios. 

d) En 80 de los 97 casos en que 
Dios es sujeto de brk piel se afirma que 
Dios «bendice» o «quiere bendecir» a 
los hombres (Gn 25 x, Dt 19 x, Sal 
14 Xx); en 17 Xx la bendición de Dios 
se dirige a animales (Gn 1,22; Dt 7,13) 
y cosas (el sábado: Gn 2,3; Ex 20,11; 
la casa y el campo, el t trabajo y la co- 


secha, y semejantes: Gn 27,27; 39,5; 


Ex 23,25; Dt 7,13b; 28,12; 33, 11; Jr 
31,23; Ag 2,19; Sal 28 9: 65, 11; 132, 
15.15; Job 1,10: Prov 3,33): Dios hace 
barúk a hombres y objetos; les otorga 
la fuerza de la fecundidad y prosperi- 
dad; envía vida, fortuna, éxito. 


Ea estos textos aparece con frecuencia 
en paralelo a brk piel toda una serie de 
verbos como «hacer fecundo, numeroso» 
(Gn 17,20 y passim), «amar, hacer nume- 
roso» (Dt 7,13), «dar vida, hacer numero- 
so» (Dt 30,16), «custodiar, iluminar el 
rostro, elevar el rostro, dar -> falom» (Nm 
6 23-27), _pero sobre todo > ntn, 
(hijos y riqueza, Gn 17,16; 24 535; 28,35; 
48,3s; Sal 29,11); también otras expresio- 
nes como «derramar gracia» (Sal 45,3), 
«ayudar» (Gn 49,25), «asegurar las puer- 
tas» (Sal 147,13), «estar contigo» (Gn 26, 
3.24), etc. Como fórmula que resume la 
bendición divina aparece la expresión «dar 
salom» (Sal 29,11; cf. Hempel, loc. cif., 
51ss, pero también Westermann, loc. cif., 


Hay que tener en cuenta que, con 
frecuencia, esta bendición divina apare- 
ce como deseo formulado por los hom- 
bres, es decir, como deseo de dicha y 
bendición; así, por ejemplo, formulado 
por Isaac (Gn 28,3), Jacob (Gn 48,16; 
49,25), Moisés (Dt 1,11; cf. 33,11), 
o también pot cualquier persona en el 
saludo normal de la vida cotidiana (Rut 
2,44); también, finalmente, en el culto 
(Sal 29,11; 67,2.7s; 115,12s; 128,5; 
134,3; Nm 6,24); a veces como oración 
dirigida directamente a Dios (Sal 5,13; 
28,9; 109,28; Dt 26,15; 33,11). Esto 
demuestra que existe una estrecha re- 
lación entre la «bendición» de Dios y 
la palabra del hombre: la intervención 
divina puede ser conseguida pór medio 


«dar» 
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de la palabra humana, pea ser pro- 
vocada por ella. 

Muchos textos dica por sis 
que la actuación salvífica de Yahvé pue- 
de entenderse de hecho como respuesta 
a la palabra y actuación humanas: pue- 
de tratarse de atender a una oración 
(Gn 17,20; cf. 32,27.30) o de cumplir 
la bendición pronunciada por los sacer- 
dotes (Nm 6,27). Además de eso, Dios 
«bendice» a los que «bendicen» a sus 
elegidos (Gn 12,3) y en nombre de sus 
elegidos «bendice» también a otros 
hombres (Gn 26,24; 30,27; cf. 39,5), 
es decir, les otorga bienestar y éxito. 
Ciertamente es Dios el autor de esta 
acción salvífica, pero el hombre debe 
dar una respuesta afirmativa a la mis- 
ma (cf. Sal 109,17). 

Es el Deuteronomio. (cf. ya Gn 22, 
17) el que destaca de forma especial 
esta estrecha relación entre la acción 
humana y la actividad salvífica de 
Dios: si Israel se somete a las instruc- 
ciones de Yahvé, éste «bendecirá (a su 
pueblo) en todas sus empresas», es de- 
cir, le dará éxito en todo, en la ciudad, 
en el campo, al empezar el trabajo, al 
terminarlo, etc. (por ejemplo, Dt 7,13; 
14,29; 15,10.18; 23,21; 24,19; 30,16; 
cf. 27,1-14). La bendición de Dios, por 
otra parte, es motivo para cumplir ale: 
gremente la ley (12,7; 15,4.6.14; 16, 
10.15, etc.). 

En este sentido el Salmista confiesa: 
«tú bendices al justo» (Sal 5,13); del 
mismo modo Job será premiado abun- 
OS por su fidelidad (Job 42, 

12). 


A pesar del esto: recíproco entre 
palabra y acción divina y humana, 
tanto la antigua tradición patriarcal 
(Gn 12,1-3) como el más tardío P (Gn 
1,28; 5,2; 9,1; 17,16) enseñan clara- 
mente que toda «bendición», es decir, 
toda fuerza salvífica creadora de fecun- 
didad, victoria y bienestar se debe a 
una decisión libre de Dios, basada en 
sí misma, y a su palabra, que convierte 
en realidad dicha decisión (sobre esto, 
cf. H. Junker, BEThL 12 [1959] 548- 
558; C. Westermann, BHH 111, 17578). 
Se debería incluir también 2 Sm 6,12, 
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«a. causa del arca», es decir, le otorga 
bienestar (según 1 Cr 26,4s, ocho hi- 
jos) a causa de su propia presencia. 

e) El pual es la conjugación pasiva 
correspondiente al piel. Referido a pet- 
sonas (Nm 22,6; Sal 37,22; 112,2; 128, 
4; Prov 20,21; 22,9) o cosas (Dt 33, 
13, el país; 2 Sm 7,29% = 1 Cr 17, 
27b, la dinastía de David) designa que 
«alguien (algo) ha sido bendecido». En 
Nm'22,6 («aquel a quien tú bendices 
queda bendito»; paralelo yr, «recibe 
la maldición») y 1 Cr 17,27 («pues tú, 
Yahvé, lo has bendecido», cf. 2 Sm 7, 
29: «por tu bendición») se habla ex- 
presamente de una bendición realizada 
previamente. Bien directamente (Dt 33, 
13; Sal 37,22) o bien a través del con- 
texto (Sal 112,2; 128,4; Prov 20,21; 
22,9) se indica siempre que Dios es el 
autor de la bendición. 

_En Sal 115,2; Job 1,21 y Dn 2,20 
(arameo) el participio pual desempeña 
la función que en otros textos desem- 
peña el imperativo plural piel (cf. Sal 
113,1, halelg): se exige a los hombres 
que alaben a Dios. En los tres textos 
se emplea una fórmula de deseo: «sea 
alabado el nombre de Yahvé (Dios)». 
En Sal 72,17 (texto enmendado según 
los LXX) se presupone, probablemente, 
la misma expresión referida a un rey. 

Paralela a la exigencia de una mal- 
dición cúltica contra Meroz (Jue 53,23; 
cf. 21,5) aparece en Jue 5,24.24 tam- 
bién la exigencia de realizar un ritual 
de bendición en favor de Yael. 

-_f) El hitpael (piel reflexivo con el 
prefijo £) tiene el significado general 
de «hacerse o declararse bárúk a sí 
mismo». Así aparece claramente en Dt 
29,18: uno se autodeclara barak, «in- 
vulnerable», como medida contra la 
amenaza de maldición (cf. Nm 22,12; 
23,8), asegurando «yo tengo Salom (es 
decir, no me puede pasar nada)». Con 
frecuencia se emplea la fórmula brk 
hitpael b* «hacerse a sí mismo dichoso 
por medio de (la invocación de alguna 
persoria bendecida o del mismo Dios, 
empleando un dicho de bendición)»; se 
iñvoca a éste como modelo (Gn 22,18; 
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26,4; Jr 4,2, caso de que deba referirse 
a Israel, cf. Rudolph, HAT 12,31; Sal 
72,17) o como fuente (Is 63,16.16, 
Dios) de la fuerza salvífica (cf. Gn 48, 
20; Prov 10,7). La traducción de 
A. Murtonen, VI 9 (1959) 172: «con- 
siderarse dichoso pcr» es demasiado 


débil. 


3. El nifal aparece sólo en tres oca- 
siones dentro de las narraciones patriat- 
cales (Gn 12,3b; 18,18; 28,14). Gene- 
ralmente ha sido entendido como pasivo 
(por ejemplo, Zorell, 130a; von Rad, 
ATD 2, 132s) o en el mismo sentido 
del hitpael («desearse a sí mismo la 
bendición», por ejemplo, HAL 153; 
H. Gunkel, Genesis [31910] 165). Pero 
es probable que el empleo de esta 
conjugación —en oposición a pual e 
hitpael— lleve consigo un significado 
especial. Designa una acción que se re- 
fiere al sujeto, pero sin considerar al 
mismo sujeto (hitpael) o a otra persona 
(pual) como autor de la misma (cf. 
H. Junker, BEThL 12/13 [19591 5533). 
Según eso, brk nifal significa «conse- 
guir la bendición, tener parte en la 
bendición» o semejantes (cf. J. Schrei- 
ner, BZ 6 [1962] 7; O. Procksch, Die 
Genesis [91924] 96s). | 

Gn 12,3 significa, por tanto, «en ti 
alcanzarán la bendición todas las fami- 
lias de la tierra». En Gn 18,18 sólo 
este sentido es posible; el monólogo 
divino insertado por el Yahvista en la 
narración viene a explicar por qué Yah- 
vé quiere hacer partícipe de sus secre- 
tos a Abrahán; la hace porque Abrahán 
desempeña un papel importante en su 
plan de salvación: «por él alcanzarán 
la bendición todas las familias de la 
tierra». En Gn 28,14 se renueva la 
misma promesa referida a Jacob y su 
descendencia. 


4. a) El sustantivo b*raka tiene, lo 
mismo que brk piel, diversos significa- 
dos. En el AT no se da ningún caso 
en que b*rakáa sea empleado sin referir 
el término a una acción de Dios, es 
decir, nunca designa (como el árabe 
baraka, cf. sup. la) simplemente la 
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fuerza del desarrollo y de la prosperi- 
dad; cf., en todo caso, Is 65,8. 


En este texto se expresa la intención 
divina de no aniquilar por completo a su 
pueblo, haciendo uso de la imagen de la 
viña: el proverbio empleado hace alusión 
a la segunda poda (Dalman, AuS IV, 312- 
3305), en la que los sarmientos que no dan 
fruto son cortados; pero los que prometen 
fruto no deben cortarse: «como cuando se 
encuentra mosto en el racimo y se dice: 
“no lo eches a perder, porque en él hay 
fuerza vital”». 

b) En unos 25 casos b“raka designa la 
eficaz declaración barúk expresada por 
hombres en favor de otros hombres (Gn 
27,12-41, 6 Xx; Dt 11,26.27.29; 23,6 = Neh 
10,6.7; 11,11.26; 24,25; también, quizá, 
Gn 49,28), es decir, la palabra salvífica de 
bendición (cf. la frase programática de 
Prov 11,11: «con la declaración *barúk? de 
los justos, la ciudad se eleva»). 

En Gn 27,17 el doble concepto braká 
y qlala designa tanto el dicho de bendi- 
ción y maldición como su influjo en el 
éxito y en el fracaso: «entonces me atraje 
(palabra y fuerza de) maldición y no (pala- 
bra y fuerza de) bendición». El mismo 
significado doble debe atribuirse a los 
demás casos de braká en el contexto de 
Gn 27 (vv. 35-38.41). La comprensión ob- 
jetiva de la bendición que aparece acuña- 
da en este texto (v. 35: «tu hermano ha 
tomado la bendición»; cf. v. 36b: «¿no 
has reservado alguna bendición para mí?») 
se remonta probablemente a un estrato 
preisraelítico de la narración recogido aquí 
(cf. E. A. Speiser, JBL 74 [1955] 252- 
256). 


Probablemente tienen también su lu- 
gar aquí los textos de 2 Re 18,31 = 
Is 36,16: «haz una b*raka conmigo = 
intercambiemos entre nosotros palabras 
de bendición» (cf. A. Murtonen, VT 9 
[19591] 173s; según J. Scharbert, Bibl 
39 [1958] 19, b*raka debe entenderse 
aquí como «respeto», cf. 2 Sm 14,22; 
1 Re 1,47); se trata de una invitación 
a un acuerdo oficial de paz. 

c) En 6 0 7 lugares b*raka designa 
un regalo. Se trata de una declaración 
barúk en forma de un don; los deriva- 
dos de la raíz brk son empleados con 
gran frecuencia en estrecha relación con 
la idea de «dat». 
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Caleb lega a su hija una b*raká (Jos 
15,19 = Jue 1,15), Jacob lleva a Esaú 
una btraká (Gn 33,11), y lo mismo 
Abigail a David (1 Sm 25,27), David 
a los ancianos de Judá (1 Sm 30,26), 
Naamán a Eliseo (2 Re 5,15). En Prov 
11,25 la nefes btraká designa proba- 
blemente a una persona que da regalos. 
En 1 Re 10,8-10, las declaraciones 
bárúk aparecen unidas expresamente 
con la entrega de regalos. 

d) En Neh 9,55 y 2 Cr 20,26.26, 
beraka designa la palabra de agradeci- 
- miento y alabanza dirigida por los hom- 
_ bres a Dios, la laudatoria declaración 
bárúk (Neh 9,5: «alaben [brk piell el 
nombre glorioso, pues supera toda ala- 
banza [beraka] y todo honor [ ¿*hillá ]»; 
en 2 Cr 20,26 el nombre de lugar 
émeq beraka es «explicado» aludiendo 
a la alabanza que en dicho lugar se 
proclama). Este empleo lingilístico se 
ha formado secundariamente partiendo 
del uso de brk piel en el sentido de 
«alabar» (cf. sup. 2c). Más tarde, en 
el judaísmo, esta forma de empleo del 
vocablo se ha convertido en la más 
frecuente: beraka = «bendición» (cf. el 
tratado misnaico Berakot). 

e) En 23 casos, b*raká está en re- 
lación con Yahvé, como resumen de su 
acción salvífica («Yahvé otorga la ben- 
dición» o semejantes, Gn 28,4; Ex 32, 
29; Lv 25,21; Dt 28,8; Is 44,3 para- 
lelo a rá*%h, «espíritu»; Jl 2,14; Mal 3, 
10; Sal 21,4; 133,3 paralelo a hayyim, 
«vida»; «de Yahvé», Sal 24,5, paralelo 
a stdaga, «justicia»; «bendición de 
Yahvé» o semejantes, Gn 39,5; Dt 12, 
15; 16,17; 33,23, paralelo a rason, 
«fortuna»; 2 Sm 7,29; Sal 3,9, para- 
lelo a y?%%a, «salvación»; 129,8; Prov 
10,22; por medio de diversas fuerzas 
naturales, Gn 49,25 3 Xx; Ez 34,26b; 
Sal 84,7). En algunos casos se resalta 
de forma especial la comunicación de la 
fuerza (swbh piel, «ordenar», Lv 25,21; 
Dt 28,8; Sal 133,3; «derramar», ls 44, 
3; cf. Mal 3,10); en otros casos son sus 
efectos los que aparecen en primer pla- 
no, es decir, la fertilidad de los campos 
y el bienestar entre los hombres (Gn 
39,5; Dt 12,15; 16,17; 32,23; Jl 2,14; 
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Mal 3,10; Sal 21,4; Prov 10,22), la 
posición del receptor de la promesa (Gn 
28,4), así como la del sacerdote (Ex 32, 
29) y la duración de la dinastía (2 Sm 
7,29). El hecho de que en algunos tex- 
tos se hable de que Yahvé «derrama» 
la btraká se debe quizá a que en oca- 
siones la b*raká aparece como lluvia 
fertilizante, como rocío, etc. (Gn 49, 
25a; Ez 34,26b; Sal 84,7). En un país 
como Palestina la acción salvífica de 
Dios se experimenta, entre otras cosas 
—<como es natural—, en la abundancia 
de lluvias; pero esto no debe hacernos 
pensar que en dicho elemento está el 
«sentido central» de la palabra. 

f) Teológicamente interesantes, aun- 
que no fáciles de interpretar, son los 
cinco casos (más Ez 34,26a, texto du- 
doso), donde unos hombres aparecen 
como b*raka (Sal 21,7, plural) para 
otros hombres: Gn 12,2 (Abrahán para 
los pueblos); Is 11,24 (Israel en medio 
de la tierra); Zac 8,13 (Israel entre los 
pueblos); Sal 37,26 (los descendientes 
del justo para sus prójimos); Sal 21,7 
(el rey para el pueblo). En Sal 37,26, 
ese ser btraká para otros se consigue 
con la acción del justo; en todos los 
demás casos, por medio de la palabra 
y acción salvífica de Dios. Los hom- 
bres designados como b*raka son de 
hecho btraákim, es decir, encarnación 
del provecho y del bienestar (cf. Sal 
21,7); por eso, por una parte, son 
fuente del bienestar para otros (así, 
H. Junker, BEThL 12/13 [1959] 553; 
contra J. Scharbert, Bibl 39 [1958] 
25: ejemplo proverbial en una palabra 
de bendición), y por otra, son encarna- 
ción de la palabra de bendición «por 
medio de la cual» se declara uno a sí 
mismo y declara a los demás barak. 

g) En algunos pasajes, b*raká (o su 
plural) designa la situación causada 
bien porque el hombre ha declarado 
a alguien barúk, bien porque Dios ha 
hecho a alguien bárúk; es decir, desig- 
na la «felicidad». 

Según Prov 28,20, el hombre que 
actúa con lealtad es rab berakot, «tico 
en bienestar» (o ¿«rico en palabras de 
bendición»?; su contrapuesto es «el 
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que se hace rico aprisa, no quedará im- 
pune»; cf. Prov 23,27, donde «rico 
en maldición» se opone a «sin indigen- 
cia»). En Sal 109,17, el término se 
emplea de su doble sentido: «El que 
no quiere btraka (= palabra de ben- 
dición) se queda sin ella (es decir, sin 
la- beraka como bienestar conseguido 
por medio de la palabra de bendi- 
ción)». Probablemente también en Gn 
4926.26 las btrako?; de Jacob deben 
entenderse como el bienestar logrado 
por medio de la declaración bárak (cf. 
v. 259). 


IV, Para estudiar el empleo teoló- 
gico de esta raíz en los diversos estra- 
tos del AT debemos distinguir tres 
apartados, siguiendo los tres principa- 
les modos de empleo de la misma: la 
bendición de Dios (IV/1, cf. sup., es- 
pecialmente 111/1a. A 3 4e), la ben- 
dición por medio de los hombres (IV/ 
2, cf. sup. 111/14.2bf.4bc) y la alaban- 
za de Dios (1V/3, cf. sup. 111/1c.2ce. 
4d). 


1. brk, referido a la bendición: de 
Dios, aparece en primer lugar en las 
tradiciones preyahvísticas recogidas por 
el AT (14); después, en las promesas 
patriarcales del Gn en J y en P (10), 
en el Dt (1c) y en los libros sapiencia- 
les (le), mientras que en la literatura 
profética pasa sensiblemente a segundo 
plano (14). 

a) En algunos pasajes se ha mante- 
nido vivo el recuerdo de que la ben- 
dición no es una manifestación especí- 
ficamente israelita, sino que aparece 
también en los pueblos vecinos a Israel 
(cf., sobre todo, Nm 22-24, y especial- 
mente Nm 22,6). El AT recoge con 
toda naturalidad un material en que se 
deja reconocer que la bendición era 
entendida originariamente como uña 
sustancia. eficaz en sí misma (Gn 27: 
el padre moribundo »asa a su hijo su 
propia fuerza vital; Gn 32: Jacob arre- 
bata al numen la bendición). Con todo, 
estos textos han sido reelaborados y 
aparece con toda claridad que, según 
la concepción veterotestamentaria, el 
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Dios de Israel es la única y verdadera 
fuente de toda bendición (así, en Gn 
27, que habla de la bendición lograda 
astutamente por Jacob, los vv. 27-29 
interpretan dicha bendición como un 
don de Dios; según Gn 32,30, la divi- 
nidad bendice porque así lo ha deci- 
dido libremente; Balaán debe actuar 
con respecto a Israel conforme al en- 
cargo expreso de Yahvé, Nm 22,18; 
24,13 J; 22,38.E; las palabras de ben- 
dición formuladas impersonalmente en 
Dt 7,14 y 28,3-6 son referidas a la ac- 
ción de Dios por medio de frases ver- 
bales, 7,13; 28,7-14). Esta concepción 
aparece no "sólo en los pasajes en que 
Yahvé es mencionado expresamente 
como dispensador de la bendición; 
también en los demás pasajes el tema 
de la bendición está integrado en la fe 
de Israel: toda bendición viene de 
Yahvé. 

Sorprendentemente, sobre el modo 
de comunicar la bendición se dice muy 
poco. La bendición se experimenta en 
el proceso natural de crecimiento y 
desarrollo, en el éxito y la fortuna. 
También en estas manifestaciones la fe 
ve a Yahvé en acción, sin que sea ne- 
cesario, sin embargo, que se le nombre 
expresamente. Lo primero que falta en 
los textos —contra lo que frecuente- 
mente se afirma— es la indicación de 
que la bendición sea efecto de la pala- 
bra de Dios. Sólo en dos casos, en todo 
el AT, se pone la bendición en rela- 
ción con la palabra divina: en la narra- 
ción sacerdotal de la creación («Dios 
bendijo diciendo», Gn 1,22.28; 9,1; cf. 
35,9s; 48,35) y en Is 19,25 («Yahvé 
de los ejércitos ha bendecido dicien- 
do»). En el primer caso, el tema de la 
bendición está subordinado a la con- 
cepción sacerdotal de la creación por 
medio de la palabra; en el :segundo, 
podría tratarse de un simple reflejo 
del modo de hablar profético. De todos 
modos, estas excepciones no hacen sino 
confirmar la regla de que la bendición 
es entendida en el AT como una acción 
directa de Yahvé. | 

-b) El concepto de Bendición: ori- 
ginalmente' natural y trasladado luego 
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al estrecho círculo de la familia (cf., 
por ejemplo, Gn 24,34-36: bendición 
de Abrahán = «Sara. le ha engendrado 
a su edad un hijo»), ha sido puesto en 
relación con la acción del Dios que ac- 
túa en la historia de su pueblo: esto 
ocurrió, en primer lugar, al integrar 
esta palabra de bendición en las pro- 
mesas patriarcales (Gn 12,2s; 17,16. 
20; 22,17; 26,3.24; 28,14): el Dios 
que sostiene y acrecienta la vida de su 
pueblo en el país en que éste se ha ins- 
talado no es distinto de aquel que sal- 
vó a Israel de Egipto (sobre la diferen- 
cia entre la acción de Dios como impar- 
tidor de bendición y su acción salvífica, 
cf. C. Westermann, Der Segen in der 
Bibel und im Handlen der Kirche 
[1968] 9-22 y passim). 

Se debe fundamentalmente al traba- 
jo teológico del yahvista el que esta vi- 
sión de las cosas se haya impuesto como 
decisiva en el AT (cf. H. W. Wolff, 
Das Kerygma des Jabwisten: EvTh 24 
[19641 73-98 = GesStud 345-373). El 
centro de interés en la promesa de ben- 
dición, según lo ve el Yahvista, reside 
en el tema de la gran descendencia (Gn 
12,2: «te convertiré en un gran pueblo 
y te bendeciré; 26,24: «yo estaré con- 
tigo, te bendeciré y multiplicaré tu 
descendencia»). De todas formas, con 
el crecimiento y conversión de Israel 
en un pueblo grande y numeroso no 
se ha alcanzado todavía la meta de 
Yahvé. Esta consiste —como lo mues- 
tra claramente la estructura del texto, 
en Gn 12,2s (cf. A. Murtonen, VT 9 
[1959] 159s; H. Junker, BEThHL 12/ 
13 [1959] 554; H. W. Wolff, EvTh 
24 [1964] 80s)— en que «en ti serán 
benditas todas las familias de la tierra» 
(Gn 12,3b; cf. 18,18; 28,14). Con la 
vocación de Moisés la posibilidad de 
obtener la bendición de Dios viene 'a 
sustituir a la maldición que O so- 
bre la humanidad 0 3. 11: 5X, 
< ma 

. P relaciona la promesa de bendición 
con los dos elementos más importantes 
déntro de las promesas patriarcales: las 
promesas de la gran descendencia y de 
lá tierra (cf. Gn 17,4-8; 28,35; 35,11s; 
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48,35). La bendición de Dios se dirige, 
ya desde el comienzo de la. creación, 
no sólo a Israel, sino a la humanidad 
entera. Dicha bendición consiste en que 
Dios otorga a los hombres y a todos los 
seres vivos el poder de ser fértiles y 
multiplicarse (cf. la frecuente unión de 
prh y rbh; en qal: Gn 1,22.28; 8,17; 
911.7; 35,11; 47,27; Ex 1,7; en hifil: 
Gn 17,20; 28,3; 48,4; Lv 26,9; fuera 
de P esta unión aparece sólo en Jr 23, 
3; y en orden inverso, en Jr 3,16; Ez 
36,11); las genealogías, típicas del P, 
reflejan de qué manera se ha realizado 
la bendición (cf. Westermann, BK I, 
238). | 

También en el pasaje en que se ha- 


bla de la bendición sobre el sábado 


(Gn 2,3a; la bendición de Dios sobre 


cosas e instituciones aparece también 


en Gn 27,27; 39,5; Ex 20,11; 23,25; 
Dt 7,13; 28, 12; 33, 11; Jr 31 e Sal 
65, 11; 132, 15; Job 1 10; Prov 3,33) 
parece que se mantiene la comprensión 
de la bendición característica de esta 
fuente: al separar (gd3 piel) el día fes- 
tivo, Dios le asigna una fuerza que lo 
convierte en «fructífero» para la huma- 
nidad (cf. Westermana, BK 1, 230- 
238). 

El don de la tierra es la «bendición 
de Abrahán» en sentido propio (Gn 
28,4; cf. la repetición de la promesa, 
dirigida a Jacob, Gn 48,4). 

c) En el Dt no es el don de la tie- 
rra, en cuanto tal, el que es puesto en 
relación con la bendición (normalmen- 
te unido con el «juramento» de Yah- 


vé), sino el mantenimiento y fomento 


de la vida en la misma (cf. las prome- 
sas de bendición en Dt 7,13; 14,29; 
15,4.10.18; 16,15; 23,21; 24,19; 28,8. 
12; 30,16; cf. Ex 23,25). Cuando en- 
tren en la tierra deberán colocar la 
bendición sobre el monte Garizim y la 
maldición sobre el Ebal (Dt 11,29); 
esta ley indica que con la conquista de 
la tierra comienza una nueva época en 
la historia de la salvación: antes, Dios 
intervenía con actos salvíficos esporá- 
dicos; ahora, su actuación por la ben- 
dición se ha hecho permanente (cf.'Jos 
5,118: :ál disfrutar ya' de los productos 
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del país se hace innecesario el maná). 
La relación de Israel con Dios se deci- 
de ahora según la actitud del primero 
ante los productos de la tierra: ¿son 
entendidos éstos como don de los dio- 
ses de la fertilidad cananeos o se reco- 
noce a Yahvé como el único dispensa- 
dor de toda bendición? Cuanto más se- 
renamente goce Israel los bienes de la 
bendición (es decir, la fecundidad de 
hombres, de animales y del campo, cf. 
Dt 7,13; 28,3-6) tanto más honra a 
Yahvé (cf. von Rad 1, 242). 
También desde este punto de vista 


Pf 1 o o o pr mo 


de fórmulas: por una parte, la promesa 
de bendición ocurre de forma incondi- 
cionada (Dt 16,15; 28,8.12); por otra, 
aparecen frases que exigen el cumpli- 
miento de la ley «para que Yahvé, tu 
Dios, te bendiga» (14,29; 23,21; 24, 
19; cf. 15,10.18) o que son formula- 
das condicionalmente: «si tú..., enton- 
ces Yahvé, tu Dios, te bendecirá» (30, 
16; cf. 7,12s; 15,45). Incluso en el caso 
en que Yahvé envía libremente la ben- 
dición se exige que sea reconocido su 
poder único de bendición. 

El receptor de la bendición es el 
pueblo en su totalidad. De ahí que la 
idea de la bendición contenga la verda- 
dera base para las «leyes humanitarias» 
del Dt: hasta que incluso el miembro 
más débil de la comunidad haya logra- 
do participar de la bendición de Dios, 
la promesa está todavía por cumplirse 
(cf. G. von Rad, Das Gottesvolk im 
Din [1929] 42-49; Eichrodt Il, 232). 

A los anuncios de bendición divina 
en Gn y en Dt ccrresponden las afir- 
maciones sobre su cumplimiento (cf. 
Gn 24,1.35; 25,11; 26,12; 30,27.30; 
32,30; 35,9; 48,3; Dt 2,7; 12,7; 15,6. 
14). Fuera de estos estratos literarios 
se hacen más raras las referencias a la 
bendición de Dios. De todos modos, se 
nota una mayor frecuencia en las con- 
fesiones de confianza «Yahvé bende- 
cirá» o semejantes (cf. Sal 29,11; 67, 
7.8; 128,5; 134,32; también 115,12a; 
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en estilo de oración, Sal 5,13; 65,11; 
109,28), así como en las palabras de 
bendición «que Dios bendiga» o seme- 
jantes (cf. Nm 6,24; Sal 67,2; 115, 
12b-14; Rut 2,4, como fórmula de sa- 
ludo). Por otra parte, frases correspon- 
dientes aparecen en contextos bastante 
diferentes (piel: Ex 20,24; Nm 6,27; 
Jos 17,14; Jue 13,24; 2 Sm 6,11s = 
1 Cr 13,14; 2 Sm 7,29; cf. 1 Cr 17,27; 
Is 19,25; 51,2; 61,9; Sal 45,3; 107,38; 
147,13; Job 42,12; 1 Cr 4,10; 26,5; 
2 Cr 31,10; pual: 2 Sm 7,29; cf. 1 Cr 
17,27; Sal 37,22; 112,2; 128,4; Prov 
20,21; 22,9; sobre el nombre, cf. 1II/ 
4e, menos directamente también Dt 28, 
2; Is 19,24; Ez 34,26a; 44,30; Mal 2, 
2; Sal 21,7; Prov 10,6; 24,25; 28,20; 
1 Cr 5,1s, texto enmendado). 

d) En los libros proféticos el tema 
de la bendición pasa sensiblemente a 
segundo plano, ya que los profetas es- 
tán interesados propiamente en la acti- 
vidad salvífica y judicial de Dios. La 
raíz brk no aparece nunca en textos 
preexílicos. Sólo a partir de DtIs se 
hace uso de este término (cf. Is 44,3; 
51,2; Ez 34,26; Joel 2,14; Ag 2,19; 
Zac 8,13; N Mal 3,10) para referirse 
a una actuación futura de Dios, actua- 
ción que no se agota en una única ac- 
ción salvífica, sino que acompañará 
permanentemente la vida del hombre y 
se experimentará en el proceso natural 
de crecimiento y multiplicación (cf. ya, 
sin embargo, Os 2,20-25, sin brk). El 
lenguaje de bendición domina también 
las «descripciones de salvación» (cf. 
C. Westermann, Der Segen in der Bibel 
und im Handeln der Kirche [1968] 
36s, con bibliografía), aunque dentro 
de este contexto brk aparece sólo en 
Is 65,23. 

e) La literatura sapiencial no expe- 
rimenta la acción de Dios —en contras- 
te con los profetas— en sus grandes 
gestas salvíficas, sino en el discurrir re- 
gular y cotidiano de la vida, dentro del 
ámbito de la casa, del campo y de la 
aldea, es decir, en el sector al que la 
bendición está normalmente orientada. 
La bendición consiste —como siempre 
en el AT— en tener una descendencia 
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numerosa (Sal 112,2; 128,3s; Job 42, 
13), en poseer la tierra (Sal 37,22), 
mucho ganado (Job 1,10; 42,12), bie- 
nes (Sal 112,3; Prov 10,22; 24,25; 28, 
20), larga vida (Sal 133,3) y memoria 
imperecedera (Prov 10,7). En ocasio- 
nes asoma la idea de la transitoriedad 
de los bienes terrenos (por ejemplo, 
Prov 11,28; 23,4s), y partiendo de ahí 
se llega a establecer la diferencia entre 
los bienes que se reciben como don de 
Dios y los bienes que el hombre con- 
sigue por sí mismo; el que quiere ase- 
gurar la vida por sí mismo no hace sino 
perder la felicidad (Prov 10,22; 20,21). 
Pero fundamentalmente se mantiene 
firme la convicción de que el justo debe 
esperar bendición (Sal 37,25s; 112,2; 
Prov 3,33; 10,6.7) y el impío, por el 
contrario, desdicha y fracaso. El crite- 
rio de esta «justicia» lo constituyen 
tanto la relación con Dios (Sal 112,1s; 
128,4; Prov 28,20) cuanto el compor- 
tamiento con respecto al prójimo (Prov 
11,26; 22,9; 24,25). 


2. La bendición impartida por los 
hombres en el culto , Público o priva- 
do, no depende propiamente de las fa- 
cultades espirituales del que la impar- 
te, ni de la receptividad del que la re- 
cibe (así, por ejemplo, Pedersen, Israel 
TIT, 182s; S. Mowinckel, Psalmenstu- 
dien V [1924] 10s), ni de la fuerza 
propia de la palabra pronunciada (por 
ejemplo, F. Horst, RGG V, 1649-1651; 
Es: Bickermann, RB [1962] 524). 
Los que imparten la bendición funcio- 
nan, más bien, como mediadores; pero 
es Dios el que, por medio de ellos, ben- 
dice. Esto se ve especialmente en aque- 
llos textos en que, en unión con brk, 
se cita una fórmula de bendición (ben- 
dición patriarcal: Gn 27,27-29; 48,15s. 
20; cf. 28,1-3s; bendición de la novia: 
Gn 24,60; cf. Rut 4,11; Tob 10,11; 
bendición sacerdotal: Nim 6,23-27; cf. 
Sal 67,2; 115,12-15). Las palabras de 
bendición consideran, por lo general, 
expresamente a Dios como el imparti- 
dor de la bendición. Esto se pone de 
especial relieve en la bendición aaroní- 
tica: cuando los sacerdotes ponen el 
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nombre de Yahvé sobre el pueblo, es 
decir, pronuncian la fórmula de ben- 
dición citada anteriormente (Nm 6,24- 
26), es Yahvé mismo el que bendice a 
su pueblo (v. 27). Lo mismo indica la 
expresión —usada sólo para la bendi- 
ción sacerdotal— brk biem Yhwb, 
«bendecir pronunciando (invocando) el 
nombre de Yahvé» (Dt 10,8; 21,5; 
2 Sm 6,18 = 1 Cr 16,2, donde David 
funciona como sacerdote; Sal 129,8b, 
bendición conclusiva del salmo que no 
pertenece a la bendición del segador; 
1 Cr 23,13; cf. H. A. Brongers, ZAW 
77 [1965] 88). | 

La idea de que impartir la bendición 


es un privilegio de los sacerdotes se 


puede documentar sólo en estratos rela- 
tivamente tardíos del AT (los aaroni- 
tas: Nm 6,23; 1 Cr 23,13; los sacerdo- 
tes levíticos: Dt 21 NO Cr 30 2271; la 
tribu de Leví: Dt 10,8. Dt 10,8 y 21,5 
son secundarios, cf. von Rad, ATD 8, 
56.97). La más antigua de las tradicio- 
nes no menciona la bendición sacerdo- 
tal en absoluto, para dejar claro que la 
vida y la prosperidad no deben ser crea- 
das cada vez por un nuevo acto de 
culto, sino que son impartidas a los 
hombres en virtud de la decisión libre 
de Dios (Gn 8,22 J). Tampoco el Dt 
insiste en presentar la bendición sacet- 
dotal como un privilegio; según 27,12 
(cf. 11,29; Jos 8,33), todos los miem- 
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bros « de las doce tribus son llamados 
deba entender esta acción (análoga- 
mente a Dt 27,14-26) en el sentido de 
que el pueblo respondía «amén» a las 
fórmulas recitadas (cf. 108 2,1-10; 
Sota, 7,5), de todas formas es significa- 
tivo el que se destaque fundamental. 
mente la responsabilidad de toda la 
comunidad en la impartición de la ben- 
dición y la maldición. 

Aunque el estrato base del escrito 
sacerdotal no considera todavía la im- 
partición de la bendición como un pri- 
vilegio de los sacerdotes (también ben- 
dicen Isaac, Gn 28,1.6; Jacob, 49,28; 
Moisés, Ex. 39,43 [Lv 9 23a es secun- 
dario]), en el trazado de la obra his- 
tórica se le atribuye a la bendición 
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un papel mucho más importante (cf. 
K, Elliger, ZThK 49 [1952] 134): se- 
gún Lv 9,22, tras la presentación del 
primer sacrificio, Aarón pronuncia la 
bendición sobre el pueblo; la teofanía 
que sigue legitima tanto la praxis sacri- 
ficial como la institución de la bendi- 
ción sacerdotal, 


La TS de Gn 14,18-20 —veci- 
na a P— podría tener un significado se- 
mejante: la bendición de Melquisedec 
sobre Abrahán presenta la bendición del 
sacerdote como parte esencial del culto 
«según el orden de Melquisedec» (cf. 
W. Zimmerli, FS Rost [1967] 255-264). 
La bendición del sacerdote se dirige 
por lo general a una comunidad grande. 
Pero también se alude, en 1 Sm 2,20, a 
la impartición de la bendición sobre una 
persona particular (cf. Sal 91; 121). 
Cuando en 1 Sm 9,13 se indica que Sa- 
muel debe bendecir el «sacrificio», se 
da a entender que es prerrogativa suya 
el pronunciar la b'raká durante la comida 
(cf. 10S 6,4s; 108” 2,17-20; Mc 8.,6s; 
Lc 9,16). 

Los textos no muestran ningún interés 
en señalar la forma concreta de impartir 
la bendición. Solamente Gn 48,17 habla, 
como de paso, de la imposición de ma- 


nos con relación a la bendición patriar-: 


cal; Lv 9,22 indica que el sacerdote al- 
zaba las manos para impartir la ben- 
dición. 


3. brk desempeña una función en 
el contexto de la alabanza de Dios, es- 
pecialmente en un grupo determinado 
de alabanzas y en la exhortación a ala- 
bar a Dios. 

a) Las alabanzas formadas con ba- 
rúk (cf. W. S. Towner, CBQ 30 [1968] 
386-399; W. Schottroff, Der altisr. 
Fluchspruch [1969] 163ss; cf. sup. 
III/1c) siguen siempre el mismo es- 
quema: barúk —el nombre de Dios o 
un apelativo (seguido frecuentemente 
de diversos epítetos)—, fundamentación 
de la alabanza, introducida frecuente- 
mente por una partícula relativa. Es- 
tas alabanzas brotan espontáneas, en 
situaciones de la vida cotidiana, inme- 
diatamente después de haber experi- 
mentado la ayuda de Dios (Gn 24,27; 
1 Sm 25,32.39; 1 Re 1,48; Esd 7,27): 
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a veces no es la persona que ha expe- 
rimentado la acción de Dios -la que 
pronuncia la alabanza, sino algún espec- 
tador impresionado (Ex 18,10; 2 Cr 
2,11; en arameo, Dn 3,28, siempre en 
boca. de no israelitas; Rut 4,14). En 
relación con determinadas acciones cúl- 
ticas se hace uso de la misma fórmula 
en Gn 9,26; 14,20; 1 Re 8,15 = 2 Cr 
64; 1 Re 8, 56. 

En Sal 28 a y 31,22 undimentación 
introducida por la partícula kz, cf. 
1 Sm 23,21) la alabanza aparece en 
cantos de lamentación individual, con- 
cretamente en el lugar en que la lamen- 
tación se cambia en alabanza (cf. Gun- 
kel-Begrich, 243-247; C. Westermann, 
Das Loben Gottes in den Psalmen 
[1953] 47-52). Con una función seme- 
jante aparece también (usando la par- 
tícula $e-) en un canto de acción de 
gracias del pueblo (Sal 124,6). En Sal 
68,20 introduce la descripción de las 
acciones salvíficas de Dios. De estos 
empleos de la alabanza se desarrolló 
una fórmula doxológica que apatece 
sobre todo como conclusión de diversos 
salmos (Sal 66,20, con “Ser; 68,36, 
sin fundamentación; 135,21). Después, 
esta doxología se emplea como fórmu- 
la conclusiva de los primeros cuatro “1- 
bros de los salmos, insertándola secun- 
dariamente en el salmo correspondiente 
(Sal 41,14; 72,18s; 89,53; 106,48; cf. 
Kraus, BK XV, pp. XII-XV). 


Sal 106,48 parece ser una adaptación 
de 1 Cr 16,36; por eso, la doxología 
habrá sido tomada de este texto e in- 
sertada en el salmo, convirtiéndose así en 
conclusión del cuarto libro de los salmos 
(cf. Rudolph, HAT 21, 121). 

En posición inicial de un salmo, la fór- 
mula aparece sólo en Sal 144,1 ( seguida 
por participios). Tampoco en este texto 
tiene la función de invitar a la alabanza; 
el salmo empieza directamente con la 
alabanza de Dios sin un canto previo 
(en Sal 18 es distinto). Ez 3,12 consti- 
tuye una exclamación de alabanza com- 
pleta en sí misma, por lo menos si el tex- 
to es auténtico (con frecuencia enmen- 
dado a b“rúm, por ejemplo, Zimmerli, 
BK XIII, 12); también Dt 33,20; Zac 
11,5. | 
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- Las alabanzas formuladas en tercera per- 
sona se dirigen en primer lugar :a un audi- 
torio humano; los que hablan proclaman 
la grandeza de Dios para con los oyentes, 
manifestada en algún hecho concreto (cf., 
por ejemplo, Ex 18,10: «bendito es 
Yahvé, que os...»; 1 Sm 25,32: «enton- 
ces dijo David a Abigail... que hoy 
te...»; Rut 4,14: «que te...»). Sólo en 
dos textos tardíos se emplea el estilo de 
oración, es decir, la alabanza se dirige 
directamente a Dios: «bendito eres tú, 
Yahvé» (Sal 119,12; 1 Cr 29,10, siempre 
como introducción de una oración o de 
una petición). 

Este modo de empleo es el que se 
ha hecho corriente en la literatura deu- 
terocanónica (cf.*Dn 3,26.52G; Tob 3, 
11; 8,5.15-17; 11,14 y passim), en Qum- 
rán (108 11 15; 10H 5,20; 10,14; 11, 
27.29.32 y passim) y en las oraciones 
judías (las «Dieciocho bendiciones»). Las 
doxologías así elaboradas, que aparecen 
en los textos más antiguos de la liturgia 
judía y en los últimos estratos del AT, 
se remontan probablemente a una base 
común (cf. Towner, loc. cit., 397-399). 


b) El imperativo plural de brk piel: 
«alabad a Yahvé» (Sal 96,2; 100,4; 
134,1s; cf. Jue 5,2.9) se emplea en 
ocasiones como invitación introductoria 
de un himno (junto a las introduccio- 
nes más frecuentes con —> bl! piel, Sal 
113,1; 117,1; 135,1.3 y passim; —> yd" 
hifil, Sal 33,2; 105,1; 106,1; 107, 
1, etc.) La misma función desempeña el 
participio pual más y*hi en Sal 113,2; 
Dn 2,20 (arameo). 


En Neh 9,5 la invitación a la ala- 
banza es independiente de la siguiente 
acción de gracias (cf. 1 Cr 29,20; Sal 
68,27, aunque aquí debe leerse el per- 
fecto, cf. Kraus, BK XV, 4 467). En 
Sal 135 la invitación vuelve a repetirse 
al final del salmo (vv. 19s), dirigida a 
los diversos grupos de la comunidad. 
Á veces se amplía a una invitación a 
la alabanza de Dios por parte de todos 
los hombres (Sal 66,8; 96,2), la creación 
entera (Sal 103,22a) y las potencias que 
rodean al rey celeste (Sal 103,205). 

En los cantos individuales aparece 
como autoinvitación (Sal 103,15.22b; 
104,11.35) o como declaración de la 


nn: brk piel Bendecir 


540 


a intención (Sal 16 ¿E 20:12> dei 
5 63,5; 145,18). | 


“También aquí, lo mismo que en las 
alabanzas, parece que la referencia a 
Dios en 3, persona (Sal 16,7; 26,12; 
34,2) es anterior a la referencia directa 
en la oración (Sal 63,5; 145,18; 26, 
12G), El orante se dirige a un audi- 
torio humano y expone su intención de 
alabar a Dios (Sal 26,12: «yo quiero 
alabar a Dios en la asamblea»). Esta 
declaración aparece significtiavmente en 
la introducción de los cantos individua- 
les de acción de gracias (Sal 34,2, con 
yd* hifil, por ejemplo, Sal 9,2; 57, 10; 
138,15), en las promesas de alabanza 
que aparecen como conclusión de las 
lamentaciones individuales (Sal 26,12) 
y en los cantos de confianza que de ahí 
se derivan (Sal 16,7; 63,5). Con fre- 
cuencia se indica que lo que al orante 
le interesa es la continuidad de la ala- 
banza de Dios (Sal 34,2; 63,5; 145,18). 


V. Enel Judaísmo (y en el NT) el 


ap del término ha sufrido un cam- 


O A 


NT, 40_de los 68 casos de a 
y derivados están relacionados con la 
alabanza de Dios. El concepto mismo 
de bendición queda modificado por el 
hecho de que ahora ha _adquirido l: la 


referencia al acontecimiento Cristo 


(Hch 3,25s; Gál 3,8s; Ef 1,3). La ex- 


hortación a bendecir dirigida a los hom- 
bres está subordinada al mandamiento 
de amar al prójimo (Lc 6,275; Rom 12, 


14; 1 Pe 39; cf. 1 Cor 4,12). No se 


alude nunca a la bendición cúltica; cf., 

de todos modos, el beso de paz de los 
discípulos (Mt Pe 12s; Lc 10,5s) y la 
bendición d ás (Me 10,16, bendi- 
ción de los niños; Lc 24,50, bendición 
de despedida). Cf. H. Y. Beyer, at- 
tículo edkhoyéwm: ThW 11, 751-763; 

W. Schnek, Der Segen im NT (1967); 

C. Westermann, Der Segen in der Bibel 
und im Handeln der Kirche (1968). 
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“iva b3r piel Llevar un mensaje 
> IN22 mabak. 


Wa basar Carne 


1. El sustantivo *basar-, «carne, 
cuerpo», está documentado con seguri- 
dad solamente en el semítico norocci- 
dental (HAL 156b; P. Fronzaroli, 
AANLR VIII/19 [1964] 170.253.266. 
277). Es dudoso que la raíz aparezca 
también en el acádico b¿isru, «niño pe- 
queño» (AHw 131a; CAD B 270a); 
cf., sin embargo, el púnico bir (escrito 
también b*r y bS“r), «niño, descendien- 
te» (J. Hoftijzer, Esne Notiz zum pun. 
Kinderopfer: VI 8 [1958] 288-292; 
DISO 45), Es poco probable que esté 
relacionada, como a veces se ha afir- 
mado, con el verbo b$r piel, «anunciar, 
llevar un mensaje». 


En ugarítico está documentada en 51 
(= II AB) IL, 5: «los restos mortales»; 
77 (=NK), 9: «sangre para su carne»; 
128 (=IIl K) IV, 25; V, 8, referido 
a la carne de un banquete (cf. UT N. 
534; WUS N. 598). 

Contemporáneos al AT son los casos 
de bsr arameo (= aerameo-bíblico b*$ar) 
en los oráculos de Ajicar, línea 89: «de- 
rramar su sangre y comer su carne», y 
línea 104: «¿por qué ha de discutir la 
leña con el fuego, la carne con el cu- 
chillo y un hombre con el rey?» (Cow- 
ley, 2155). 

En árabe, basar significa en sentido 
alargado «ser humano»; basfarat, por el 
contrario, significa «piel» (cf. ¿nf. 3). 


2. En el AT, hebreo basar aparece 
270 Xx y el arameo sar 3X (Dn 2,11; 
49; 7,5) (en Lisowsky falta Gn 9,15a; 
D. Lys, La chair dans l'Ancien Testa- 
ment, «Básár» [1967] 15-19, con una 
estadística detallada desde un punto de 
vista cronológico). Los casos hebreos se 
distribuyen de la siguiente forma: 


Gn 33 Is 17 Job 18 
Ex 14 Jr 10 Prov 4 
Lv 61 Ez 24 Ecl 5 
Nm 17 Os 1 Lam 1 
Dt 13 Jl 1 Dn 2 
Jos — Am ae Nek 2 
Jue 6 Mig 1 1 Cr 1 


aiva basar Carne 
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1Sm 4 Ag 1 2 Ct 1 
2 Sm 3 Zac 4 
1 Re 4 Mal 0 Total 270 
2 Re 6 Sal 1 


3. Se debe partir de los numerosos 
pasajes en que basar designa la materia 
carnal del cuerpo humano o anima., 
vivo O muerto. Dentro de este amplio 
campo el significado puede abrirse a 
matices muy diversos: carne como co- 
mida, como materia sacrificial o como 
objeto de las prescripciones médico- 
sacrales de purificación señaladas en el 
escrito sacerdotal. Á veces aparece basar 
junto a otras partes del cuerpo como 
la parte vital del todo corporal: junto 
a los huesos (Job 2,5; “é£serm 123 Xx, de 
ellas 20 X con el significado de «él 
mismo»; cf. Dhorme 9s; L. Deleka:z, 
VT 14 [1964] 49-52), junto a la piel 
y los huesos (Lam 3,4; “Gr, «piel, cue- 
ro», 99 X, de ellas 46 X en Lv 13), 
junto a piel, sangre (> dám) y excre- 
mento (Nm 19,5), junto a piel, huescs 
y tendones (Job 10,11; cf. Ez 37,6.8). 

En otros casos, la expresión «(mi/ 
tu/vuestro) hueso y carne» designa el 
parentesco carnal (Gn 2,23; 29,14; Jue 
9,22 03m 3,1=:1 Cr 11,152 Sm 19, 
13.14; cf. W. Reiser, Die Verwand!- 
schaftsformel in Gen. 2,23: ThZ 16 
[1960] 1-4). El mismo significado tiene 
a veces la expresión simple «(tu/nues- 
tra) carne» (Gn 37,27; Is 58,7; Neh 5, 
5) y dos veces la composición cons- 
tructa $*er basar (Lv 18,6; 25,49). 


La expresión «carne y sangre», em- 
pleada para referirse al hombre como 
ser pasajero, aparece por vez primera en 
Eclo 14,18. | 

Unas 50 x basar designa el cuerpo, es 
decir, la parte visible del hombre o 
también, excepcionalmente, del animal 
(Job 41,15), lo corporal tomado como 
un todo, poniendo especial énfasis en 
lo visual y en lo plástico. Se trata siem- 
pre, en estos textos, del cuerpo vivo; 
básar no se emplea nunca para designar 
un cadáver, ni siquiera en Ez 32,5; ade- 
más, basar se refiere a lo material y no 
se emplea nunca en el sentido de «ima- 
gen, figura; basar es corpus, no figura. 
Es significativo, en este sentido, su em- 
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pleo en oposición a diversos conceptos 
de la vida espiritual: —>r2"h, «espíritu» 
(Gn 6,3; Nm 16,22; 27,16; Is 31,3), 
> nátes, «alma» (Gn 9,4; Dt 12,23; Job 
14,22), —>1éb, «corazón» (Ez 44,7.9; Sal 
84,3). 

Sobre los otros términos usados para 
designar el «cuerpo», como g“wiyya (Ez 
1,111.23 y Dn 10,6), el arameo g'%em (Dn 
3,27.28; 4,30; 5,21; 7,11), que han evo- 
lucionado hacia el sentido de «ser, él 
mismo» (gaf, Ex 21,3.4; gwiyya, Gn 
47,18 -7 Neh 9,37; cf. el hebreo “ese, 
el arameo garmá, el acádico ramánu) o 
también hacia el significado de «cadáver» 
(gwiyya, Jue 148,9; 1 Sm 31,10.12; 
Nah 3,3.; Sal 110,6; enfa, 1 Cr 10,12. 
12, cf. 1 Sm 31,112; peger 22X; cf. 
el arameo pagrá y el acádico pagru, que 
significan también «cuerpo»; cf. D, Nei. 
man, JBL 67 [1948] 55-60, sobre Lv 26, 
30 y Ez 43,7.9; es distinto el caso de 
n'bela, 48 Xx, —mbl), cf. Dhorme 7-12; 
F. Baumgártel y E. Schweizer, artículo 
sóna: ThW VII, 1042-1046*, 


En árabe, basarat significa «piel» 
(c£. sup. 1). En el desarrollo del sentido 
de «cuerpo» hacia el de «piel» se da un 
ligero cambio de punto de vista. La piel 
es la parte exterior y visible del cuer- 
po. Ambos conceptos son muy vecinos 
desde el punto de vista semántico, 
como aparece en diversos pasajes vete- 
rotestamentarios en los que ambos sig- 
nificados son igualmente posibles (Sal 
102,6; 119,120; Job 4,15). En otros 
pasajes estos dos conceptos se diferen- 
cian claramente (Lv 13,2ss). 

El sentido se extiende y se hace más 
abstracto en la expresión —documen- 
tada unas 40 X— kol-báasar, «toda cat- 
ne», que se puede referir bien a toda 
la humanidad (por ejemplo, Dt 5,26; 
Sal 65,3; 145,21) o a toda la creación, 
es decir, a hombres y animales (por 
ejemplo, Gn 6,17; 9,16s; Job 34,15) 
(cf. A. R. Hulst, Kol-báasar in der 
priesterlichen Fluterzáblung: OYTS 12 
[1958] 28-68). 


En algunos pasajes (mik)kol-básar se 
puede traducir por «de todo género, es- 
pecie» (sobre todo en P: Gn 6,19; 7,15; 
8,17; 9,16; Nm 18,15). 

En Lv 15,2s; Ez 16,26 y 23,20 basar 
tiene el sentido eufemístico de «pene». 
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El término ¿”ér, «carne» (Ex 21,10; 
Jr 51,35; Mig 3,2.3; Sal 73,26; 78,20. 
27; Prov 5,11; 11,17, empleado origina- 
riamente más en el sentido de carne in- 
terior, viva, cf. F. Baumgaártel, ThW VII, 
107s; usado en P en el sentido de «con- 
sanguíneo»: Lv 18,6.12.13; 20,19; 21,2; 
25,49; Nm 27,11; además, Lv 18,7, 
sera, texto dudoso; sobre los equiva- 
lentes semíticos y los cambios de signi- 
ficado, cf. P. Fronzaroli, AANLR VI11/19 
[1964] 168.2525.266.277), menos  fre- 
cuente que basar, es un perfecto sinóni- 
mo suyo en el lenguaje profano, pero 
:) se emplea como vocablo teológico; la 
razón principal está en que no es usado 
nunca colectivamente. 


4. basar aparece como vocablo teo- 
lógicamente importante en aquellos pa- 
sajes en que se expresa una valoración 
cualitativa. Son excepción los casos en 
que la valoración es positiva: así en Ez 
11,19 y 36,26, donde se hace referen- 
cia a la renovación religiosa hablando 
de un corazón de carne que sustituye 
al corazón de piedra. Normalmente, la 
valoración es negativa, especialmente 
en aquellos casos en cue la carne, es 
decir, la humanidad es contrapuesta 
cualitativamente a Dios, que es espí- 
ritu, debido a su transitoriedad e impo- 
tencia (Gn 6,3.12; Is 31,3; 40,6; Jr 17, 
5; Sal 56,5; 78,39; Job 10,4; 2 Cr 32, 
8). Cf. también J. L. Helberg, A Co- 
munication on the Semasiological Mean- 
ing of Basar: OuTWP (1959) 23-28 
(cf. ZAW 72 [1960] 284); J. Scharbert, 
Fleisch, Geist und Seele im Pentateuch 
(1966) 13.255.40s.48-56; D. Lys, La 
chair dans l'Ancien Testament (1967). 


5. En los textos de Qumrán el con- 
cepto basar es empleado con mayor fre- 
cuencia y se le asigna una importancia 
teológica mayor (cf. H. Huppenbauer, 
Bsr, «Fleisch» in den Texten von Qum- 
ran: ThZ 13 [1957] 298-300; E. R. 
Murphy, B$r in the Qumran Literature: 
«Sacra Pagina» 2 [1959] 60-76; R. Me- 
yer, art. 0dpE: ThW VII, 109-113). 
En muchos textos se nota un despla- 
zamiento característico del significado 
con respecto al AT: a la carne perte- 
nece no sólo la transitoriedad, sino tam- 
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bién la pecaminosidad. Este cambio de 
sentido se refleja en fórmulas como 
ruth basár, «espíritu de carne» (1QH 
13,13; 17,25), besar "asma, «la carne 
culpable» (1QM 12,12), bear “Gwel, 
«carne de crimen» (10S 11,9). 

También en el lenguaje rabínico apa- 
recen significativos cambios de sentido 
con respecto al AT'; sobre esto y sobre 
el NT, cf. R. Meyer y E. Schweizer, 
art. 04pgE: ThW VIT, 113-151; H. See- 
bass, art. Fleisch: ThBNT 1 (1967) 342- 
347. 


G. GERLEMAN 


n2 bat Hija => 12 ben 
NA hb Ser alto 


1. La raíz yb (*2w/y) aparece en 
semítico noroccidental. 


En ugarítico, cf. 2 Aqht (= 11 D) VI, 
44 gan, «arrogancia» (paralelo a pS «pe- 
cado»; UT N. 548; WUS N. 613); en 
púnico, Poen. 1027. gune bel (DISO 
46: «grandezas de Bel»; Sznycer 144); 
en sirio, LS 99s; en mandeo, Drowet- 
Macuch 72a.76a.89. 

En egipcio, la reíz q y, «ser alto», 
aparece referida a cosas, personas y dio- 
ses; también con el sentido lato de «con 
la espalda alta = arrogante» (cf. Erman 
Grapow V, 1ss). 

Además de la forma qal del verbo 
existen como derivados nominales los ad- 
jetivos 20, g2, gayon, «arrogante», y 
los sustantivos gé'4, «arrogancia»; ga*wa, 
«altura, arrogancia»; gPon, «altura, alti- 
tud, orgullo»; get, «subida, eminencia, 
altivez», y géwa, «arrogancia, orgullo»; 
este último aparece también en arameo bí- 
blico, probablemente como un hebraísmo. 
Cf., además, el nombre propio G*7Pel (Nm 
13,15; pero cf. también HAL 161b). 


2. gb qal apatece 7X (además, Ecl 
en el sentido de «vanagloriarse»), ge 1 Xx 
(Is 16,6), gP2 8 Xx (excluido Sal 123,4 Q; 
además, Eclo 10,14; 11,30), ga”“yon 1 X 
(Sal 123,4 K), g%4 1 x (Prov 8,13), ga “wa 
19 x (además Eclo 7,17; 10,6.7.8; 13,20; 
16,8), gPon 49 Xx (además, Eclo 10,12; 
48,18), gut 8Xx, gewá 3X (además 
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10S 49) y 1Xx en arameo bíblico (Dn 
4 


La raíz gh aparece siempre, exceptua- 
dos algunos casos de gPon en Ez, en tex- 
tos métricos ftambién gh qal en Lv 26, 
19, cf. Elliger, HAT 4,367). Los casi 100 
casos del AT se distribuyen así: la mayor 
frecuencia corresponde a la literatura pro- 
fética (Is 24 x, Jr y Ez 10Xx, Zac 3X, 
Os/Am/Nah/Sof 2x cada uno, Miq 
1 Xx); le siguen, con un número de casos 
aproximadamente idéntico, la literatura 
sapiencial (Job 11 Xx, Prov 7 X) y la poé- 
tica (Sal 15 Xx, además 5 Xx en Ex 15,1.7. 
21 y 2xX en Dt 33,26.29). 


3. Todos los significados de la raíz 
2h con sus derivados se agrupan en 
torno al significado base de «ser alto, 
volverse alto»: 


a) El significado concreto —no muy 
frecuente— aparece en Job 8,11 (el 
papiro crece); Ez 47,5 (el agua creció 
convirtiéndose en torrente); Is 9,7 (la 
marcha ascendente del humo es llama- 
da gut “asan). En Sal 46,4 y 89,10 
(cf. Job 38,11) se habla ciertamente da 
la «crecida, ebullición» del mar (gawa 
o get), pero el estilo arcaico de am- 
bos salmos, que en la tradición mítica 
describen la victoria de Yahvé sobr2 
las fuerzas del caos, sugiere el sentido 
figurado de «altanería, tumulto, ímpe- 
tu». 

Cuando Jeremías llama a la espesura 
del Jordán gon hayyardéen (Jr 12,5; 
44,19 = 50,44; cf. Zac 11,3), parece 
que deben tenerse en cuenta tanto el 
significado literal como el figurado 
(G. R. Driver, FS Robinson [1950] 
59: «crecida del Jordán»; KBL 162: 
«selva alta»; mejor, Rudolph, HAT 12, 
84: «magnificencia»). 


b) En sentido traslaticio, la raíz de- 
signa la soberbia, altivez y arrogancia 
del hombre. En sentido positivo, la tie- 
rra es gon, «orgullo», de Israel (Sal 
47,5; Nah 2,3; cf. Is 13,19, referido 
a Babilonia); según Is 4,2, el fruto de 
la tierra es «orgullo» (gaá0n) y ornato 
(tiPéret —> pr) de Israel. Pero en la 
mayoría de los casos la expresión tiere 
un sentido negativo. 

O. Humbert, Démesure et chute 
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dans UAT, FS Vischer (1960) 63ss, 
ofrece una lista de todos los sinónimos 
hebreos que significan «arrogancia, al- 
tivez»; deben mencionarse las raíces 
> gbb, > gdl, —=rúm; además, yabir, 
«arrogante, orgulloso» (Hab 2,5; Prov 
21,24; cf. J. Blau, VI 5 [1955] 342), 
rebab leb/nefes, «arrogante» (Sal 101, 
5; Prov 21,4; 28,25), sl! hitpael, «com- 
portarse arrogantemente» (Ex 9,17), 22d 
gal, «ser presuntuoso» (Ex 18,11; Jr 
50,29), hifil, «comportarse de forma 
presuntuosa» (Dt 17,13; 18,20; Neh 9, 
10.16.29), zéd, «presuntuoso, insolen- 
te» (Is 13,11 y passim), zadón, «pre- 
sunción» (Dt 17,12 y passim). 

Como opuestos pueden considerarse 
Sefal ruú“h, «humilde» (Prov 16,19; 29, 
23), Sab “Enáyim, «con los ojos bajos» 
(Job 22,29); además los verbos $pl 
bifil, «humillar, abajar» (Job 22,29; 
40,11; Prov 29,23), kr* hifil, «humi- 
llar» (Job 40,12), $hf hifil, «destruir» 
(Jr 13,9), $br, «romper» (Lv 26,19). 

c) La literatura sapiencial amones- 
ta contra la actitud del soberbio y atro- 
gante con el lenguaje sapiencial y equi- 
librado de los proverbios comparativos 
formados con ¿ob (Prov 16,19); seña- 
la la continuidad entre arrogancia y 
fracaso (Prov 16,18); Dios abaja al 
«orgulloso y arrogante» (Job 22,29, 
texto enmendade, cf. Fohrer, KAT 
XVI, 352; cf. Job 40,11.12 y S. Lof- 
freda, Raffronto fra un testo ugaritico 
2 Aqhat VI, 42-45 e Giobbe 40,9-12: 
BeO 8 [1966] 103-116), derriba la casa 
del soberbio (Prov 15,25), paga con 
creces al que «obra la soberbia» (Sal 
31,24). 

En los cantos de lamentación del sal. 
terio la raíz g'h con sus derivados se 
emplea como caractetística del — rása, 
del «malvado» (por ejemplo, Sal 36, 
12; 59,13; 73,6; 94,2; 140,6; de todos 
modos, no parece que deba aceptarse la 
idea de que el término gé'%im designe 
a un grupo determinado de personas, 
es decir, a los saduceos, como opina 
H. Steiner, Die Geim in den Psalmen 
[19251] 22-30). Con el término get 
(texto enmendado) se describe en Sal 
10,2 la presunción y seguridad del rása, 
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que maquina planes para derrotar al 
humilde (“anz, —'nh). Son caracterís- 
ticos la «orgullosa autosuficiencia» en 
el hablar (Sal 17,10; cf. 73,9) y el «or- 
gullo» con que sus labios «dicen inso- 
> (“atáq) contra el justo» (Sal 31, 
19). 


4. a) Mientras la literatura sapien- 
cial señala que el soberbio fracasa y el 
humilde es honrado (cf. Prov 29,23), y 
así invita a los hombres a la resigna- 
ción, en la literatura profética se da 
a la raíz un peso teológico importante 
y se usa para describir la relación falsa, 
autosuficiente, del hombre para con 
Dios. Tanto en Israel (Jr 13,9.17; Ez 
7,20.24; 16,49.56; 24,21, cf. Lv 26,19; 
Ez 33,28) como entre los pueblos ex- 
tranjeros (Is 13,19; 16,6, cf. Is 48,29; 
Ez 30,6.18; Sof 2,10; Zac 9,6; 10,11) 
Dios destruye la autosuficiencia. Todo 
grón que Israel se atribuye arrogante- 
mente será reducido por Dios a su pro- 
pia nulidad (Am 6,8; Os 5,5: «el ot- 
gullo de Israel testifica contra él», cf. 
7,10; la superbia es aquí el último «tes- 
tigo de cargo» contra Israel). Según Is 
2,12, el «día de Yahvé de los ejércitos» 
consiste precisamente en que se hará 
juicio «contra todo lo soberbio y en- 
greído y contra todo lo altivo y eleva- 
do» (léase con los LXX) (cf. 13,11). 
«Isaías no se refiere, como la literatura 
sapiencial, a lo que es bueno o mejor; 
se refiere a lo que Yahvé Sebaot ataca 
con pasión en su reivindicación de ser 
el único “alto”, el único señor y rey» 
(Wildberger, BK X, 108). 

b) Al gPón que el hombre se atro- 
ga se opone la gh (Ex 15,1.21), gon 
(Ex 15,7; Is 2,10.19.21; 24,14; Mig 
5,3; Job 40,10), ga“wa (Sal 68,35) y 
gut (Is 26,10; Sal 93,1) de Dios, en 
cuanto propiedades divinas y predica- 
dos de su majestad y eminencia y de su 
realeza (h*dar g”ono, «gloriosa majes- 
tad», Is 2,10.19.21; sobre esta expre- 
sión compuesta, cf. Joiton 438: «nuance 
superlative»), que el hombre puede pre- 
tender para sí sólo movido por su atro- 
gancia impía (cf. Job 40,9-11, ornato 
real de Dios, Fohrer, KAT XVI, 5195). 
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El contexto amplio de Sal 68,35 (cf. 
Sal 104); 93,1 y Dt 33,26 (cf. el púnico 
gune bel, cf. sup. 1) indicaría que estos 
predicados responden a concepciones 
tomadas originalmerte de la religión 
cananea (el Dios del cielo, rey) y que 
fueron luego purificadas por las tradi- 
ciones de la acción salvífica de Dios 
con Israel (Ex 15,1-21). 


5. Los LXX traducen con frecuen- 
cia gh referido a Dios por Só£a o se- 
mejantes; por lo demás, lo traduce pre- 
ferentemente por $ Bora O ÚTEPNOAVLOA 
O semejantes, términos que destacan 
con más fuerza aún que el TTM el sen- 
tido negativo implícito en el término 
y el aspecto de abuso objetivo (G. Ber- 
tram, ThW VIII, 300; íd., «Hoch- 
mut» und verwandte Begriffe im 
griech. und bebr. AT: WdO 111/3 
[1964] 32-43). 

Sobre el judaísmo, el NT y el cris- 
tianismo primitivo, cf. G. Bertram, at- 
tículo $Bpuc: ThW VIIL, 295-307. 


H.-P. SráHLI 


Bxa- 27 Redimir 


1. El verbo gl es exclusivo del he- 
breo entre las lenguas semíticas. Á par- 
tir del AT ha pasado como hebraísmo 
al samaritano (HAL 162a) y como he- 
rencia propia a la lengua del judaísmo 
posbíblico (cf. ThW IV, 352s y VII, 
9878). 


Sobre el nombre propio Glyhw,- que 
aparece en un sello de Bet-Zur, cf. D. W. 
Thomas, Documents from (OT Times 
(1958) 223s. 

En la literatura de Qumrán sólo ha apa- 
recido, hasta el momento, una evidencia: 
CD 14,16, donde el participio g0 el es em- 
pleado en el sentido de «pariente (pró- 
ximo)». 

El hecho de que el verbo sea exclusiva- 
mente hebreo nos cierra el camino para 
hallar su etimología. 

Esta raíz no tiene absolutamente nada 
que ver, en cuanto al contenido, con su 
homónimo 2el nifal, «ser hecho impuro 
(cúlticamente)» (HAL 162s: forma secun- 
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daria de gl; —¿m”). Esto es lo que se 
debe afirmar con Fohrer, KAT XVI, 110, 
entre otros, y contra Á. R. Johnson, The 
Primary Meaning of gl: SVT 1 (1953) 
67-77, que asigna a los dos verbos g/ el 
mismo significado fundamental de «cu- 
brir». De este significado fundamental se 
derivaría para el primer gl el sentido de 
«proteger» y para el segundo el sentido 
de «manchar». Pero es muy discutible 
partir de gl, «proteger», para estudiar el 
verbo que nos ocupa, ya que no corres- 
ponde de ninguna forma a su sentido pro- 
pio; cf. también J. Blau, VI 6 (1956) 
244s, que se refiere a Job 3,5. 


Del verbo aparecen los modos gal y 
nifal; también se han derivado los nom- 
bres abstractos gPullá (es una forma no- 
minal típica de los términos jurídicos, 
cf. F, Horst, FS Rudolph [1961] 153: 
«derecho y obligación a la liberación 
[al rescate ]») y gPúlirm (1s 63,4; según 
L. Kóhler, ZAW 34 [1921] 316 y HAL 
161b: «tiempo y situación del goel 
vengador de la sangre»; sobre la forma 
nominal, cf. BL 472 y Gulkowitsch 20). 
Debe citarse también el nombre propic 
Yigal (formado con un imperfecto, cf. 
Noth IP 28.200). 


2. La raíz gl aparece en el AT er 
118 ocasiones (si contamos el nombre 
propio Yigal, en Nm 13,7; 2 Sm 23, 
36; 1 Gr 3,22, suman un total de 121 
casos). El participio qal go'el (46 Xx) 
aparece siempre sustantivado, excepto 
en Gn 48,16 y Sal 103,4; en la lista 
que ofrecemos a continuación ocupa un 
apartado especial (las cifras entre pa- 
réntesis indican el número de veces que 
aparece la expresión gel haddam, 
«vengador de la sangre»; en Nm 35,12 
debe añadirse haddan). 
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Dt — — 2(2) — 2 
Jos — — 3 (3) — 3 
2 Sm — — 14 — 1 
1 Re — — 1 — 1 
Is 9 1 13 (1) 24 
Jr 1 — 1 2 4 
Ez — — —— 1 1 
Os 1 — — — 1 
Mig 1 ZZ — — 1 
Sal 9 e 2 — 11 
Job d — 1 — 2 
Prov — — 1 — 1 
Rut 12 — 9 2 23 
Lam 1 TZ — —— el 
Total AT - 51 8  44(12) 14+1 118 


Esta lista refleja una determinada 
distribución de casos: en qal destacan 
Lv y Rut; en nifal y gPulla vuelve a 
destacar Lv, concretamente los capítu- 
los 25 y 27, que se ocupan del rescate 
y redención. Á esto se debe también 
la posición que ocupa Rut en la prime- 
ra columna. La distribución de la ex- 
presión go'el haddám se explica por el 
hecho de que la figura del vengador de 
la sangre tiene su lugar propio en Nm 
35, Dt 19 y Jos 20, capítulos que ha- 
blan del derecho de asilo. En lo que 
respecta a gó'él, de los 13 casos de ls, 
10 pertenecen a Dtls, que fue el pri- 
mero en aplicar a Yahvé el atributo de 
gel de su pueblo. 


3. a) La lista anterior muestra que 
gT qal/nifal es empleado especialmente 
en la literatura legal. De ahí se deduce 
que el verbo tuvo su lugar original en 
el ámbito jurídico y que de ahí pasó a 
la terminología cúltica y al lenguaje 
religioso-teológico. Pero, como se mos- 
trará más adelante (cf. ¿mf. 4), se man- 
tiene siempre en vigor el antiguo sig- 
nificado acuñado por el derecho. 

Sobre la comprensión del verbo en 
este sentido, cf. O. Procksch, art. Aúw: 
ThW IV, 329-337; J. J. Stamm, Erlo- 


sen und Vergeben im AT (1940) 27- 


bx, 2£l Redimir 


IZ 


45; A. Jepsen, Die Begriffe des «Er- 
lósens» im AT, FS Hermann (1957) 
153-163; N. H. Snaith, The Hebrew 
Root gl: ALUOS 3 (1961-62) 60-67. 

b) El sentido inicial de gl y sus 
derivados gó'el y gPulla aparece de for- 
ma inequívoca en Lv 25, Este capítulo 
pertenece a la ley de santidad, pero ha 
tenido un largo proceso de formación 
(cf. Elliger, HAT 4, 335ss); contiene 
una serte de determinaciones que tie- 
nen por objeto el restablecimiento de 
las relaciones originarias en Israel, eli- 
minados todos los abusos que con el 
tiempo han podido producirse. Estas 
determinaciones se refieren —conside- 
rando sólo las secciones más importan- 
tes— al año sabático (vv. 1-7) y al año 
del jubileo, es decir, a la restitutio ad 
integrum de las relaciones de propiedad 
que tenía lugar cada cincuenta años 
(vv. 8-55). En el contexto de estas pres- 
cripciones, aunque originalmente inde- 
pendientes de ellas (cf. Noth, ATD 6, 
165), aparecen en vv. 25-28 (29-30) y 
vv. 47-49 (50-55) dos secciones sobre 
la g*ulla. En la primera, la g“ulla se 
refiere a la propiedad ("2huz24) que un 
israelita se vio obligado a vender en 
un momento de necesidad. El pariente 
próximo designado como go'el realiza 
la g?ulla «pagando el precio de la venta 
y recuperando así las tierras vendidas, 
pero no para poseerlas él mismo, sino 
para restituirlas a su propietario orlgl- 
nal» (Noth, loc. cít., 1658). 

La segunda sección (vv. 47-49) se 
refiere a un israelita empobrecido que 
ha debido venderse a un emigrante o 
un criado enriquecido. Cuando eso su- 
cede, el góel debe rescatarlo (21). En 
vv. 48s se citan los parientes a quienes 
corresponde realizar dicho rescate: los 
hermanos, el tío paterno, el primo o 
algún otro pariente. Para el caso en que 
un israelita deba venderse no a un ex- 
tranjero, sino a un miembro de su pro- 
pio pueblo, la ley (vv. 39-46) no habla 
de la g”ulla, sino de la manumisión que 
tiene lugar sin más el año del jubileo. 
La ley del jubileo no concuerda en este 
aspecto con la antigua prescripción so- 
bre la liberación a los seis años del 
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hebreo que ha caído en esclavitud (Ex 
21,2-6; Dt 15,12ss). 

La g*ulla, como derecho u obliga- 
ción de rescatar una propiedad familiar 
perdida o una persona hecha esclava, 
no se limita a Israel. También el dere- 
cho babilónico conoce esta institución 
respecto a un terreno O a una persona 
vendida; el verbo patáru, «soltar, libe- 
rar», ocupa aquí el lugar del g1 hebreo. 
De todos modos, el empleo de pataru 
se extiende más que el de gl, ya que 
se refiere no sólo al rescate (por parte 
de la familia), sino en general a la li- 
beración, por ejemplo, de un esclavo o 
de un preso; cf. AHw 849-851. 


Rescate de una propiedad: código de 
Eshnunna $ 39 =R. Haase, Die keilschrift- 
lichen Recbtssammlunzen in dt. UÚberset- 
zung (1963) 14; lo mismo en los pactos 
babilónicos antiguos: M. Schorr, Urkun- 
den des altbab. Zivil- und Prozessrechts: 
VAB V (1913) 119. Liberación de perso- 
nas vendidas: de personas libres, cf. Mif- 
telass. Rechisbuch S 43 = Haase, loc. cif., 
107; de esclavos, código de Hammurabi 
S 119 y 281 = Haase, loc. cif., 37.59; 
éste es también el objeto de la carta N. 
46 en R. Frankena. Briefe aus dem 
British Museum: AbB 2 (1966). La libe- 
ración de un soldado hecho prisionero: 
código de Hammurabi $ 32 = Haase, loc. 
cit., 27. 


Lo específico de la g”ulla israelita 
frente a la babilónica reside en su rela- 
ción con Yahvé. El país pertenece a 
Yahvé y los israelitas lo han recibido 
de él en feudo; por eso no puede ser 
vendido para siempre, sino que está 
sometido a la ley del rescate (Lv 25, 
23s). Del mismo modo, según Lv 25, 
42, un israelita no puede ser vendido 
para siempre, ya que desciende de aque- 
llos a quienes Yahvé liberó de Egipto. 

c) Del derecho a la liberación tras 
seis años —derecho que asistía a todos 
los miembros del pueblo de la alian- 
za— depende el que en el AT la g“ulla 
tenga de hecho vigor sólo en el caso 
de la propiedad y de la venganza de 
sangre, es decir, en el caso de un com- 
pañero de tribu muerto. Jeremías la 
ejerce (Jr 32,6-15) en el caso de la 
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propiedad. El profeta hereda un campo 
en Ánatot, que su primo se halló obli- 
gado a vender por un motivo no pre- 
cisado. No se trata, pues, de rescatar, 
sino de comprar por adelantado, cf. 
Rudolph, HAT 12,209. Cumpliendo la 
g*ulla hereda también Booz, según Rut 
4, una parcela del difunto Elimélek. 
El texto de Rut 4,3: «(el campo) que 
Noemí ha vendido», patece presuponer 
que Booz ha rescatado para la familia 
algo que ya había pasado a manos ex- 
trañas. Pero, de todas formas, con fre- 
cuencia se ha leído el participio mok?*ra, 
«pensaba vender», en lugar del perfec- 
to máktrá, y, por otra parte, también 
el texto tal como está permite la tra- 
ducción «Noemí quiere vender», cf. 
Gerleman, BK XVIII, 38. No se puede, 
pues, decidir con seguridad si se trata 
de una compra previa o de un rescate. 

d) Pero, según Rut 4, Booz no ad- 
quiere sólo el campo; con éste adquie- 
re también a Rut, la viuda de Majlón, 
«para que el nombre del difunto se 
perpetúe en su heredad» (4,5.10). Booz 
contrae con Rut, que aquí sustituye a 
Noemí, un matrimonio de levirato o 
entre cuñados. De todos modos, éste es 
el único caso de este tipo de matrimo- 
nio documentado en el AT'; no se pue- 
de, pues, decidir si el levirato pertenece 
o no a las obligaciones del g0'el. Te- 
niendo en cuenta la cercanía existente 
entre la guild y el levirato —ambos 
tienen por finalidad conservar la tribu 
en su integridad—, la primera posibi- 
lidad parece la más probable. 

Que la venganza de la sangre per- 
tenecía a la g%ulld aparece claro en 
la misma designación go'el haddám 
(> dam), que se aplica al que la reali- 
za. Este es quien busca (—>bg3 piel, 
> dr$) la sangre derramada en el asesi- 
no sobre el que ésta pesa y la restituye 
a la comunidad a la que pertenecía. 
«Este “volver a traer” presupone que el 
asesinado está completamente muerto, 
pero no así su sangre; ésta encierra to- 
davía en sí una vida oculta», según 
K. Koch, VI 12 (1962) 410. 

El rescate, la venganza de la sangre 
y, en un caso, el levirato constituyen el 
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vasto quehacer del go"el. Este era —se- 
gún Procksch, ThW 1V, 331— el pa- 
riente más próximo responsable en los 
asuntos de la familia. 

Con el tiempo se debilitó el sentido 
de la palabra, de forma que go'el llegó 
a significar «pariente» simplemente; así, 
1 Re 16,11; en Qumrán, CD 14,16 y 
también Nm 5,8. 

e) Es claro, por todo lo indicado 
hasta aquí, que gl con sus derivados es 
un término propio de la legislación fa- 
miliar. Koch, loc. cit., 410, recoge ese 
sentido en la traducción «rescatar lo 
propio de la tribu del dominio de ex- 
traños». Con esto se trasciende lo pu- 
ramente jurídico y se abarca también el 
carácter salvífico del concepto, pues la 
recuperación de los bienes tribales per- 
didos lleva consigo la liberación y sal- 
vación, la renovación de un orden an- 
terior, el restablecimiento de una tota- 
lidad perdida; sobre esto, cf. también 
Jepsen, loc. cit. (cf. sup. 3a) 159. 


4. a) El elemento salvífico, que 
acompaña siempre al antiguo término 
jurídico, se desarrolla en el lenguaje 
religioso-teológico. No es casual que gl 
aparezca aquí en paralelo con —> yS 
hifil, «salvar» (Ex 49,26; 60,16; 63,9; 
Sal 72,135; 106,10), = ns! hifil, «sal- 
var» (Ex 6,6), >*“zr, «ayudar» (ls 49, 
14), > hyb piel, «sanar» (Sal 119,154) 
y => nbm piel, «consolar» (Is 52,9). Sin 
embargo, el verbo más cercano a gl es 
=> pdh, «soltar, rescatar, liberar». Pero 
éste, en un aspecto de su empleo, es 
un término neutro, mercantil, que no 
incluye la idea de recuperación de lo 
perdido (cf. Stamm, loc. citf., 7ss; algo 
distinto, Jepsen, loc. cif., 154s). Aun- 
que siempre se mantiene la diferencia 
entre ambos verbos (cf. inf. 4f), sin 
embargo son muy cercanos, como lo 
muestra su empleo en Lv 27 (cf. a con- 
tinuación) y casos paralelos (Os 13,14; 
Is 15,10s/35,9s; Jr 31,11; Sal 69,19). 

b) Dentro del lenguaje religioso su 
empleo en la terminología del culto 
ocupa un lugar aparte. Aparece en Lv 
27, que trata de los dones presentados 
voluntariamente y de la posibilidad o 
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imposibilidad de compensarlos median- 
te el pago de dinero. 


En este contexto se usa preferentemente 
el verbo gl (vv. 13.15.19.20.28.31.33). El 
verbo pdh aparece sólo en v. 29, que habla 
de la prohibición de liberar a un hombre 
consagrado al exterminio; vuelve a apare- 
cer, junto con gY, en v. 27, donde se habla 
del rescate del primogénito de un animal 
impuro. 

Los dones de cuyo rescate se habla en 
Lv 27 son casi siempre propiedad original 
de los participantes en el culto; éstos pue- 
den recuperar su propiedad, en los casos 
en que es lícito, pagando la tasa prescrita. 
Así se explica el uso preferente de gl. 
No se puede explicar por qué en v. 29 se 
usa el verbo neutro pdb, extraño a la idea 
de rescate, mientras no se determine cuál 
es el significado de «anatema» en este 
texto tardío. Si se trata, como en tiempos 
antiguos, de un botín de guerra, entonces 
el verbo pdh indicaría que el que lo resca- 
ta no tenía ningún derecho previo al mis- 
mo. Pero si también en v. 29, lo mismo 
que en v. 28, «anatema» se refiere a una 
parte de la posesión israelita, que debió 
o pudo ser dejada, entonces pdh estaría 
empleado en un sentido amplio, no muy 
distinto de g7. Lo mismo vale para v. 27, 
donde gl y pdh aparecen juntos. También 
con respecto al rescate de una parte de los 
diezmos (v. 31), que pertenecen sin más a 
Yahvé y a los que el hombre no tiene de- 
recho, se usa el verbo g/l en un sentido 
extendido. 


c) Si clasificamos los casos propios del 
ámbito religioso-teológico según el tipo de 
personas que recibe la liberación, y aten- 
diendo al tiempo en que ésta sucede, re- 
sulta el siguiente cuadro: 


1) Salvación de un particular: 


a. En el pasado: Gn 48,16; Sal 
107,2; Lam 3,58; 

b. En el presente: Sal 19,15; 69, 
19; 72,14; 103,4; 119,154; Job 
3,5; 19,25; Prov 23,11. 


2) Salvación del pueblo: 


a. En el pasado: Ex 6,6; 15,13; 
Sal 74,2; 77,16; 78,35; 106,10; 
Is 51,10; 63,9; 

b. En el futuro: Os 13,14; ls 35, 
9s; Jr 31,11; 50,34; Mig 4,10. 
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Además, en Deuteroisaías y Tritoisaías: 
2l, Is 43,1; 44,225; 48,20; 52,3.9; 62,12; 
gel, ls 41,14; 43,14; 44,6.24; 47,4; 
48,17; 49,7.26; 54,5.8; 59,20; 60,16; 63,16. 


Esta clasificación, de la que me he 
solido servir en alguna ocasión (cf. loc. 
cit., 7ss), tiene la ventaja de su clari- 
dad sinóptica, pero presenta el incon- 
veniente de un esquematismo demasia- 
do rígido que lleva a destacar con exce- 
siva fuerza la diferencia de tiempos y 
la distinción de personas. Por esta ra- 
zón ahora prefiero, con Jepsen (loc. 
cit., 15855), tratar en primer lugar los 
casos en que el significado base de gl 
se mantiene vivo y después aquellos 
otros en que esto sucede en menor 
grado. 

d) La posición que en una tribu 
ocupa el gó'el, en cuanto ayuda del pa- 
riente necesitado, es transferida a Yah- 
vé en Prov 23,10 y Jr 50,34, donde se 
le llama go”el, en cuanto ayuda del débil 
contra un enemigo potente. Job (19,25) 
afirma que Dios es el último custodio 
de sus derechos, su go”el, término que 
aquí podríamos traducir por «abogado» 
o «procurador». Sus amigos lo han de- 
cepcionado y Dios lo ha despojado de 
sus derechos (Job 19,7s; 27,2.5), pero, 
a pesar de todo, Jcb-vuelve a acudir 
a Dios, potque le queda siempre viva 
una sospecha de la auténtica esencia de 
Dios, deseosa de salvar (cf. Job 16, 
18-21). 

En conformidad con la mentalidad 
común del Oriente Antiguo se esperaba 
que lo característico del go”el lo reali- 
zaría el rey (Sal 72,13s), que «salva 
(ys hifil) la vida de los pobres y libra 
su vida (yigtal nafíam) de la opresión 
y la violencia». El verbo gl incluye, 
entre otras cosas, la ayuda jurídica por 
medio de la cual el rey restituye a un 
súbdito los derechos legales de los que 
había sido despojado. Este es también 
el contenido de la oración dirigida a 
Yahvé en Sal 119,154: «aboga por mi 
causa y rescátame; dame la vida con- 
forme a tu promesa»; de la confesión: 
«tú has defendido, Yahvé, la causa de 
mi alma; tú has rescatado mi vida 
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(gPalta hayyay)» (Lam 3,58), aunque 
£1 permitiría aquí la traducción «tú 
has restablecido mi vida» (así, Jepsen, 
loc. cif., 160). 

El sentido concreto de gl, «rescatar 
una posesión perdida», está contenido 
en una de las frases con que Job mal- 
dice el día en que nació (3,5): «lo 
reclamen las tinieblas y las sombras», 
es decir, hagan valer las potencias de- 
caos, que son más antiguas que la luz, 
su antiguo derecho sobre ese día. 

e) Con relación a la liberación de 
Egipto, 4/ aparece en los textos ante- 
riormente citados (4c) de Ex 6,6; 15,13: 
Sal 74,2; 77,16; 78,35; 106,10 e Is 63, 
9, donde además de aquel primer acto 
salvífico se incluyen también otros ac- 
tos ulteriores. En Is 51,10 el participio 
pasivo g”alirm designa a los salvados er: 
el Mar Rojo. Los ptduye Y hwh, «los 
rescatados de Yahvé», del versículo si- 
guiente (v. 11) son, por el contrario, los 
que experimentan el segundo éxodo, e. 
éxodo del final de los tiempos (sobre 
los problemas en torno al contenido 
del texto, cf. Westermann, ATD 19, 
196). Todos estos textos, incluido Ex 
15,13, son probablemente exílicos y 
posexílicos. Nos basamos en la siguien- 
te razón: en la época antigua para re- 
ferirse a la liberación se empleaban 
sobre todo los verbos ys* hifil, «sacar», 
y “Ib hifil, «hacer subir» (cf. Stamm. 
loc. cit., 14s, y P. Humbert, ThZ 1€ 
[19621 357-361). A éstos se añade en 
el Deuteronomio (13,6; 15,15; 21,8; 
24,18; 7,8; 9,26) el verbo pdb, «tes- 
catar, liberar». Esto constituye una no- 
vedad de la que dependerá luego el usc 
semejante de g'Y. Pero no es necesaric 
que 27 pierda su sentido específico de 
«recuperar un bien perdido» y se haga 
del todo semejante a pdh. Aunque este 
último no es imposible (cf. sup. 4a.c), 
debe tenerse en cuenta que los docu- 
mentos tardíos, es decir, los que em- 
plean el verbo gl referido a la libera- 
ción de Egipto, presuponen todas las 
tradiciones patriarcales, aun cuando és- 
tas no mencionen dicha liberación. Así 
podría hablarse de g/ en la época pa- 
triarcal y entender la liberación de 
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Egipto como un rescate de los esclavos 


para su verdadero señor, como un tes- 


tablecimiento de su libertad. 

f) El Deuteroisaías anuncia el retor- 
no de los exiliados en Babilonia como 
un segundo éxodo que supera al pri- 
mero (cf. von Rad 11, 256); y si el pri- 
mero fue un rescate, también el segun- 
do lo será. Es claro que Dtls ha reco- 
gido el concepto usado por Dt; sólo 
que en lugar de pdh prefiere emplear 
el verbo g'Y. No desconoce, es cierto, 
la raíz pdh con su derivado p*dut, 
«rescate», pero su empleo retrocede 
sensiblemente, ya que aparece sólo en 
dos ocasiones (Is 51,11 = 35,10; 50,2). 
Se puede deducir de ahí la importancia 
que g] tiene para el profeta. 

El empleo de gl en Dtls es tan fre- 
cuente como poco variado (cf. los pasa- 
jes sup. 4c). Se emplea preferentemente 
la forma qal; una sola vez aparece una 
forma nifal en el pasaje de autenticidad 
dudosa, Is 52,3: «pues fuisteis vendi- 
dos de balde, y sin dinero seréis res- 
catados» (cf. Westermann, ATD 11, 
200). Este es también el único caso en 
que se emplea un imperfecto. Y si pres- 
cindimos del también raro participio 
pasivo g”úlim, «los rescatados» (Is 51, 
10), sólo encontramos el perfecto y el 
participio activo qal. El primero tiene 
su lugar propio en los oráculos de sal- 
vación (Is 43,1; 44,22) y en los cánti- 
cos de alabanza escatológicos (44,23; 
48,20; 52,9; cf. C. Westermann, For- 
schung am AT [1964] 157ss). En am- 
bos géneros el llamado perfecto profé- 
tico se refiere a la salvación inminente 
pero aún futura, y la considera como 
algo sucedido ya. Mientras en la prome- 
sa de salvación el profeta se dirige a 
los judíos exiliados, en el cántico de 
alabanza es el círculo universal de los 
interpelados el que responde al mensaje 
que les ha llegado. 

La liberación o el rescate, tal como 
lo ve Dtls, tiene una dimensión com- 
plexiva que afecta a los exiliados en Ba- 
bilonia (48,20), a una diáspora más am- 
plia (43,55; 49,12.18,22s) e incluso a 
los pueblos. Como testigos de la abso- 
lución con que Yahvé restablece a su 
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pueblo, ellos mismos reconocerán que 
Yahvé es el que es (41,45; 45,6; 49,26; 
52,10) y tomarán conciencia de la im- 
potencia de sus ídolos (41,11; 42,17; 
45,24). ¿Cuál es el significado de esta 
preferencia del profeta por gl como 
término propio del rescate? (sobre su 
empleo de otros verbos de salvación, 
cf. sup. 4a). El sentido aparece claro 
en el siguiente dato: el profeta llama a 
Yahvé go'el; él es el primero en apli- 
carle este atributo (cf. los pasajes sup. 
Ac). 

Dtls recoge el epíteto g*dos Y isro el, 
«el santo de Israel», que había sido in- 
troducido por el primer Isaías, y le 
añade repetidas veces el nuevo epíteto 
gel (41,14; 43,14; 48,17; 49,7). go'el 
aparece también unido a otros títulos 
divinos: «Rey de Israel» (44,6), «el 
Fuerte de Jacob» (49,26) y «forma- 
dot» (yosér) (44,24: «así habla Yahvé, 
tu redentor, el que te formó desde el 
vientre materno»). Aquí los conceptos 
de formar y de rescatar se han hecho 
prácticamente sinónimos. «Describen 
una línea común, una historia, la histo- 
ria de Dios con su pueblo» (Wester- 
mann, ATD 19,126). Por medio de la 
palabra go'él Dtls no sólo compara la 
acción salvífica de Yahvé con la actua- 
ción de un liberador terreno, sino que 
precisamente la equipara con ella; con 
esto fundamenta el final de la historia 
de Israel ya en su comienzo. El comien- 
zo se da con la vocación de Abrahán, 
cuyos descendientes son los judíos exi- 
liados (41,8; 51,2). Y aun cuando sus 
antepasados y ellos mismos han sido 
vendidos y rechazados ya desde el co- 
mienzo a causa de su apostasía, no se 
ha dado un divorcio total, pues no ha 
habido libelo de repudio (50,1). Y pues- 
to que no se ha dado una separación 
total, el profeta puede emplear el ver- 
bo gl para testimoniar que ésta no 
existe. Pues Yahvé, en cuanto gó0el, no 
compra un bien extraño, sino que te- 


- cupera lo que le pertenecía desde siem- 


pre —desde Abrahán—. Yahvé hace 
uso de su antiguo derecho sobre Israel; 
hace realidad una pretensión que le co- 
rresponde, ya que ha creado a ese pue- 
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blo, lo ha elegido y es su rey. Para 
expresar este mensaj= sólo podía servir 
el verbo gl acuñado en el ámbito jurí- 
dico de la familia, y no el neutro pab. 


En la palabra de salvación de Is 43, 
1-7, gl parece ser interpretado en un 
sentido comercial estricto: Yahvé en- 
trega otros pueblos al emperador Ciro 
como indemnización por la liberación 
de Israel. Esta comprensión del texto 
presupone que los vv. 3 y 4, prescin- 
diendo del v. 2, son la explicación del 
v. 1, pero esto es dudoso (cf. Jepsen, 
loc. cit., 161). Además, aunque así fue- 
ra, sigue siendo verdad que, según el 
profeta (43,15), Ciro cumple su misión 
«sin rescate ni recompensa». 

g) También el Tritoisaías, siguien- 
do al Deuteroisaías, llama a Yahvé gol. 
En Is 59,20 y 60,16 esta designación 
aparece en un contexto escatológico; 
en 63,16, donde g0'él aparece junto a 
"Gb, «padre», esta designación tiene un 
sentido amplio que incluye la liberación 
de Egipto, la salvación presente y la 
salvación futura. 

La confesión de Sal 19,15: «Yahvé, 
mi roca y mi redentor», expresa una 
confianza para el futuro; lo mismo vale 
para el pasaje antes citado (4d) de Jr 
50,34, que se refiere a la liberación de 
los esclavos en Babilonia: «nuestro re- 
dentor es fuerte, Yahvé de los ejér- 
citos su nombre». 


Como ya hemos visto anteriormente 
(4e), el g?ulzm de Is 51,10 designa a 
los salvados en el Mar Rojo. El Trito- 
isaías vuelve a recoger la expresión 
(62,12), pero la emplea para designar 
a los miembros dei pueblo que han 
vuelto de la dispersión (cf. v. 11). El 
autor del apocalipsis de Is 34-35, apo- 
yado también en el Deuteroisaías, se 
sirve del mismo término g%ulim en 
35,9b.10a; los rescatados vuelven a ser 
aquí los que vuelven de la diáspora 
por un camino milagroso: «los rescata- 
dos lo recorrerán, los redimidos de 
Yahvé volverán». El retorno a casa sig- 
nífica siempre el restablecimiento de 
una situación perdida y constituye algo 
esencial en el contenido de g'/. Se pue- 
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de, pues, decir que también en estos 
últimos pasajes se ha mantenido vivo 
el antiguo sentido del verbo. Quizá no 
se han recogido todas sus conexiones 
legales, pero ciertamente se mantiene 
en vigor un aspecto importante del 
verbo gl: el restablecimiento liberador 
de la situación original. 

hb) No es éste el caso (según Jepsen, 
loc. cit., 161) de los ocho pasajes si- 
guientes: Gn 48,16; Os 13,14; Mig 4, 
10; Jr 31,11; Sal 69,19; 103,4; 106, 
10; 107,2. En todos estos textos, con la 
única excepción de 69,19, el verbo g* 
aparece acompañado por la preposición 
min, «de»; en tres casos está junto al 
verbo pdh (Os 13,14; Jr 31,11; Sal 
69,19). Estos dos detalles indican que 
£g'T no significa aquí el restablecimiento 
de una situación anterior, sino la líbe- 
ración del poder de algún enemigo: un 
enemigo político (Mig 4,10; Jr 31,11; 
Sal 106,10), un enemigo personal (Sal 
69,19), una situación de necesidad (Gn 
48,16; Sal 107,2), la amenaza de muet- 
te (Os 13,14), una enfermedad que 
lleva a la muerte (Sal 103,4). 

De entre esos pasajes, Sal 106,10 y 
Gn 48,16 merecen un comentario. Sal 
106,10: «él los liberó del poder del 
enemigo» se refiere, según lo indica el 
contexto, a la liberación de Egipto; por 
eso lo hemos citado anteriormente (4e). 
Pero ya que, por otra parte, presenta 
la expresión gl min, «liberar de», pet- 
tenece a la serie de textos que ahora 
nos ocupa. En Gn 48,16, bendición del 
moribundo Jacob (según E), la expre- 
sión hammabak haggo'el "ot: mikkol-r6* 
debe traducirse con Jepsen (loc. cit., 
161) por «el ángel que me ha protegl- 
do de todo mal». Este significado d2 
gl es derivado y no original, como opi- 
naba Johnson (cf. sup. 1). 

¿) Este mismo sentido lato de g”/ es 
el que aparece en el nombre propio 
Yigal (cf. sup. 1 y 2): «él (Yahvé) ha 
liberado»; es decir, ha protegido el 
niño así llamado de todo mal, especial- 
mente de la enfermedad. Este nombre 
debe entenderse de forma semejante al 
nombre babilónico Iptur-Sim: «Si ha 
“soltado” (el mal)» (cf. Stamm, AN 
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191), compuesto con el verbo patáru 


(cf. sup. 3b). 


5. En la literatura posterior al AT 
£yT sigue siendo empleado en tres sen- 
tidos: referido a las intervenciones sal- 
víficas de Dios en general, a la libera- 
ción de Egipto y a la liberación de 1s- 
rael (al final de los tiempos) (cf. ThW 
IV, 352, y VII, 987s). 


Los LXX traducen g'! bien pot A1vtoovo- 
Yu, bien por óvecdas (cf. ThW IV, 333, 
y VI, 1000), pero no por omtew. 

Hay que hacer notar las siguientes ex- 
cepciones: en ls 44,23, LXX*, en lugar 
de ¿hdutowoarto lee miénoev; en Jr 31,11 
(38,19), donde pdh y gl están en parale- 
lismo, se ha elegido para el segundo verbo 
una forma de ¿Eaosiodar (¿Esibaro). 

gel haddám es traducido en los LXX 
por ó ayyuoteúmv, «el que ejerce el dere- 
cho del pariente próximo». El correspon- 
diente sustantivo óyxuoteúc/ O yLotevtic, 
«pariente próximo», traduce a g0el en 
2 Sm 14,11; 1 Re 16,11 y Rut; en Rut, 
además, gl es traducido por el verbo 
áyyuoteverv. El abstracto g?ulla, «derecho/ 
obligación de rescate», es traducido en 
Rut 4,6s por áryxuotevo; en Lv 25,24.26. 
51.52 por Aútoa. Traducciones especiales 
aparecen en Jr 32,7s; Ez 11,15 y Job 3,5. 


El NT ha recogido los dos verbos 
usados por los LXX, pero éstos quedan 
muy por detrás de gwevw. Este apa- 
rece 106 X; Autoovadar, sólo 3 X, y 
púsodas, 16 Xx. Á Ahurpodo dar deben 
añadirse los derivados Aútpov, AYTpw- 
oc, etc., de los que aquí no nos ocu- 
paremos (cf. EF, Búchsel, art. Aúo: 
ThW IV, 337-359). 

El empleo neotestamentario de Au- 
Tpovodar y puedan presenta dos dife- 
rencias con respecto al AT: por un lado, 
falta la referencia a la liberación de 
Egipto; por otro, se pone a Jesús junto 
a Dios como autor de la salvación. 
Esto aparece en los tres pasajes de 
Autpovodar (Lc 24,21; Tit 2,14; 1 Pe 
1,18). Los tres se refieren a la salvación 
definitiva realizada por Jesús. 

También púsodosn es empleado como 
término propio de la salvación defini- 
tiva: se la atribuye a Dios (Mt 6,13; 
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Rom 11,26; Col 1,13) y a Jesús (1 Tes 
1,10). En conformidad con el gl vete- 
rotestamentario también fúso Das se re- 
fiere a la liberación del poder de po- 
tencías enemigas. Estas potencias son: 
la muerte (Mt 27,43; Rom 7,24 y 2 Cr 
1,10), los enemigos (Lc 1,74; cf. 2 Tim 
4,17), hombres rebeldes, malos, desvia- 
dos (Rom 15,31; 2 Tes 3,2), tentacio- 
nes (2 Pe 2,9) y persecuciones o ace- 
chanzas (2 Tim 3,11; 4,18). El tema de 
la salvación antigua, tan importante en 
el AT, no aparece aquí más que en la 
alusión a la salvación de Lot (2 Pe 
2d: 


J. J. Sramm 
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1. La raíz gbh (con hb consonántica), 
«ser alto», aparece casi exclusivamente 
en hebreo. 


Fuera de la Biblia debe mencionarse la 
presencia de gbh, «altura», en la línea 6 
de la inscripción de Siloé: «la altura de 
la roca llegaba a 100 codos por encima de 
la cabeza de los mineros» (KAI N. 189). 

El arameo emplea — 14m. Fuera del AT 
deben citarse los siguientes casos arameos 
de gbh: Ah., línea 107 (Cowley, 216.223: 
«a king is like the merciful?: even his 
voice is high...»), y gbh, ideograma de 
Pehlevi (HAL 163b). 

Cf. también el árabe gabhat, «estrella»; 
sobre la relación de las raíces gbh y gbb, 
«ser calvo», cf. P. Fronzaroli, AANLR 
VII1/11 (1964) 165-167 («rideterminazio- 
ne espressiva»). 

En el AT, además de las formas gal, 
«ser alto, elevado, altivo», y hifil, «hacer 
alto», aparecen los derivados gábo“h, «alto, 
elevado, altivo», góbab, «altura, crecimien- 
miento, altitud, arrogancia», y gabbhut, 
«arrogancia». 

El adjetivo aparece 4 X en estado cons- 
tructo en la forma g*bah, que pertenece a 
*sabeh o, mejor quizá, a gabo“b, cf. 
W. Baumgartner, ES Eissfeldt (1958) 31; 
en 1 Sm 16,7 aparece g*bo*h (en Mandel.- 
kern 245c es vocalizado como infinitivo). 


2. La mayoría de los 94 casos de 
la raíz (qal 24 Xx, hifil 10 x, gabó*rh 
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41 X, góbab 17 X, gabbuút 2 X) apare- 
ce en la literatura profética (Ez 22 X, 
Is 14 Xx, Jr 7 X), en los salmos (7 X) 
y en la literatura sapiencial (Job 8 X, 
Ecl 5 Xx, Prov 4 X). 


3. Todos los significados de gbh y 
derivados se agrupan estrechamente en 
torno al significado base «ser alto». 


a) La forma qa” designa el creci- 
miento de un árbol (Ez 31,10.14), de 
una rama (Ez 19,11), la altura del cielo 
sobre la tierra (Is 553,9, gbh min = 
«sobresalir»; Sal 103,11), de las nubes 
sobre los hombres (Job 35,5): Saúl 
llevaba la cabeza a todo el pueblo (1 Sm 
10,23). 

El hifil causativo, «hacer alto», apa- 
rece en 2 Cr 33,14 (muro); Ez 17,24 
(dejar que un árbol crezca alto); Jr 49, 
16 (el nido; cf. Abd 4); Job 5,7 (vo- 
lar alto, junto a “af, «volar»; Job 39, 
27, sin “Gf): Sal 113,5 (habitar alto, 
referido a Dios); Prov 17,19 (puerta; 
según Gemser, HAT 16,73, y Ringgren, 
ATD 16/1,74, se referiría a la boca, 
cf. Mig 7,5; Sal 141,3; en ese caso, el 
proverbio atacaría la fanfarronería). 

El adjetivo gábo“%h en sentido obje- 
tivo se emplea para describir las altas 
montañas (Gn 7,19; Is 30,25; 40,9; 
57,7; Jr 3,6; Ez 17,22; Sal 104,18), 
colinas (1 Re 14,23: 2 Re 17,10; Jr 2, 
20, 17,2), puertas (Jr 51,58), terrazas 
(Sof 1,16), torres (Is 2,15), horcas (Est 
5,14; 7,9), cuernos (Dn 8,3), árboles 
(Is 10,33; Ez 17,24; cf. 31,3, junto a 
goma: «planta alta»). Referido a hom- 
bres designa su alta estatura (1 Sm 9,2; 
16,7). 

El sustantivo góbah designa la altu- 
ra, el crecimiento de los árboles (Ez 31, 
10.14; Am 2,9); se usa como término 
propio de las indicaciones de medida 
(cf. Ez 40,42, altura de una mesa, junto 
a Óórek, «largura», y róbab, «anchura»; 
41,22, texto enmendado, altura del al. 
tar; 2 Cr 3,4, altura de los atrios; 1 Sm 
17,4, altura de Goliat; cf. también la 
línea 6 de la inscripción de Siloé, sup. 
1). En Ez 41,8, en lugar de góbab 
debería leerse, con BH3 gabba, «pavi- 
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mento», cf. TaBBadda, Jo 19,13; Zim- 
merli, BK XIII, 1031. 

En las indicaciones de medida el tér- 
mino más frecuente para señalar la al- 
tura es qomá (> qúm: Ex 25,10.23 y 
passim; 1 Re 6-7; 2 Re 25,17 y passim,; 
cf. Rudolph, HAT 21,207, referido z 
2 Cr 4,1). 

b) Del significado base se derivar: 
sin más los siguientes sentidos traslati- 
cios indicadores de una valoración po- 
sitiva O negativa. 

Ecl 5,7: «Sobre un alto vigila otro 
más alto y otro más alto aún vigila a 
ambos», se refiere a «personalidades 
eminentes» (Zimmerli, ATD 16/1, 191: 
indica «que en la estructuración de po- 
siciones estatales o judiciales, y debido 
a la estratificación de las mismas, siem- 
pre hay alguien que acecha y espía a 
otro intentando desbancatlo»). 

En Is 52,13, que habla de la futura 
exaltación del siervo de Dios en contra- 
posición a su actual humillación (v. 14), 
gbh designa la eminencia del siervo de 
Dios (cf. los conceptos paralelos > rm: 
y —>18$). 

En sentido negativo, gbh designa el 
sentimiento arrogante y soberbio de los 
hombres. Además de los casos en que 
la raíz aparece en forma independiente 
(cf. Is 3,16; Ez 16,50), deben mencic- 
narse los siguientes compuestos: 


gbbh leb, «el corazón es soberbio» (HAL 
163b: «la mente se eleva»; Ez 28,2.5.17; 
Sal 131,1; Prov 18,12; 2 Cr 26,16; 32, 
25). El único pasaje que habla en sentido 
positivo de un «corazón elevado» —su 
traducción debe acercarse a «ufano»— es 
2 Cr 17,6: Josafat está «ufano» de seguir 
a Yahvé y por eso aleja de Judá los sar- 
tuarios y las Aserás; 
- g'bab leb, «arrogante» (Prov 16,5); g”bab 
ru “bh, «altivo» (Ecl 7,8); g"bab “Enáyim, «de 
mirada orgullosa, altivo, despectivo» (Sel 
101,5; cf. el concepto paralelo r*hab leébab, 
«corazón ancho, arrogante», así como ls 2, 
11: “ene gabbut, «ojos arrogantes», y Sal 
131,1: lo rama “enay, «mis ojos no mira- 
ban altivos»); 

góbab léb, «arrogancia» (2 Cr 32,2€; 
cf. Ez 31,10); góbah ruú“b, «arrogancia» 
(Prov 16,18); góbab "af, «arrogancia» (Sal 
10,14); | 
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dbr piel gcboba, «hablar altiva, arrogan- 
temente» (1 Sm 2,3). 


Como conceptos paralelos que apa- 
recen en el mismo contexto mencione- 
mos especialmente las raíces —> gb, 
>m$ y rúm (cf. 1s 2,11.12.17; Jr 13, 
15 con 17; 48,29; Prov 16,18 y otros), 
“atáq, «arrogante» (1 Sm 2,3); como 
opuestos aparecen las raíces $pl, «ser 
bajo, humilde» (1s 2,11; 5,15; cf. 10, 
33; Ez 17,24; 21,31); shh, «inclinarse» 
(Is 2,17; cf. 5,15); nm, «humillarse» 
(2 Cr 32,26). Es claro que gbh está 
estrechamente unido a Pb, 1$ y rúm 
en el campo semántico de la arrogan- 
cia; no se puede establecer una clara 
diferencia de significado entre ellos y 
muchas veces son al parecer perfecta- 
mente intercambiables. 

c) La literatura sapiencial amones- 
ta contra la mente arrogante y altiva 
(insolente) en Prov 16,18 (junto a 
> gh); 18,12; Ecl 7,8 (en un provet- 
bio compuesto con t0b, contrapuesto a 
érek rú“th, «indulgente»); todo atro- 
gante es un horror para Dios y no que- 
dará sin castigo, Prov 16,5 (cf. Sal 131, 
1, declaración de lealtad del sadd2g). 


4, El empleo teológico del término 
se deduce de lo dicho anteriormente. 

a) La literatura sapiencial se ocupa 
primariamente de la simple constatación 
(cf. Prov 16,18), aunque en Prov 16, 
5 se señala ya la relación con Dios (cf. 
aquí el «voto de lealtad del rey» en 
Sal 101, donde el rey, como represen- 
tante de la autoridad jurídica de Yahvé 
sobre Israel [Kraus, BK XV, 691], se 
dirige en el v. 5 contra el g*bah “éná- 
yim); de todos modos, los siguientes 
pasajes se refieren a la altivez del hom- 
bre como actitud arrogante que despre- 
cia a Yahvé (Jr 13,15; 1 Sm 2,3; Sal 
10,4), como sentimiento arrogante que 
se equipara a Dios (Ez 28,2). Por eso es 
humillado el alto y ensalzado el humil- 
de (Ez 21,31; cf. Job 36,6.7; en len- 
guaje figurativo, en Ez 17,22-24); por 
eso tiene lugar el juicio contra la gbh 
del hombre (cf. Sof 3,11s: la nueva ac- 
titud es aquí la del dal y “ánz, del «pe- 
queño» y «desgraciado»; Jr 49,16, el 
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nido de águilas como imagen de la arto- 
gante soberbia con que Edom mira sus 
inasediables fortalezas; Ez 31,10). Se- 
gún Is 2,12-17 (>gbh 4a), el día de 
Yahvé viene como juicio contra todo 
lo alto y altivo (cf. Gn 2,12, las raíces 
que aparecen en paralelismo: gh, rám, 
1$ y, según LXX, gbh,; cf. 2,17 con 2, 
11; 5,15, un añadido posterior de estilo 
isaiano: “ene gebohim, «los ojos de los 
arrogantes»). Sobre su origen histórico- 
tradicional exacto, cf. Wildberger, BK 


-X, 105-108. 


b) El significado de «ser alto, alti- 
vo» es empleado teológicamente en al- 
gunos pasajes en referencia a la majes- 
tad de Dios (cf. Job 40,10: góbab junto 
a gPon como atributo de la realeza de 
Dios), con especial referencia a su dis- 
tancia infinita, a su incomparabilidad 
como superior absoluto (Sal 113,5, cf. 
Job 22,12; Sal 103,11; Is 55,9; Job 11, 
8), que mira también hacia abajo para 
ayudar, para inclinarse sobre el pobre 
y desamparado (cf. Sal 113,58). 


5. Los LXX emplean diversos voca- 
blos para traducir gbh: los más fre- 
cuentes son bios y úlmioc; ÚBpLe, 
por el contrario, no aparece nunca. En 
Qumrán (cf. CD 1,15; 2,19) y en el 
judaísmo tardío (cf. StrB 11, 101ss) 
sigue vivo el empleo veterotestamenta- 
rio de gbh y también en el NT (cf. 
G. Bertram, art. úboc: ThW VII, 600- 
619). 


—H-P. SrAmLI 


223 gbr Ser superior 


1. La raíz gbr, «ser superior, fuer- 
te», aparece en todas las lenguas semí- 
ticas; el sustantivo con el significado 
de «hombre» se limita al semítico 
noroccidental (P. Fronzaroli, AANLR 
VIII/19 [1964] 245). 


En acádico sólo están documentados el 
verbo gaparu, «ser superior», y el corres- 
pondiente adjetivo verbal gapru, «supe- 
rior» (AHw 281; sobre la intercambiabi. 
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lidad b/p, cf. la lista de M. Weippert, Die 
Landnabhme der isr. Stamme in der neue- 
ren wissenschaftlichen Diskussion [1967] 
78-81). 

En fenicio, por el contrario, sólo apa- 
rece el sustantivo gbr, «hombre» (KAI N. 
24, línea 8; N. 30, línea 2); en neopúnico, 
quizá gbr£, «accion(=s) violenta(s) (2?)» 
(KAI N. 145, línea 6); también en la 
estela de Mesa aparecen sólo los sustan- 
tivos gbr, «hombre», y gbri, «mujer» 
(KAI N. 181, línea 16). En ugatítico la 
raíz está documentada sólo en nombres 
personales (cf. Gróndahl 126). 

En arameo la raíz desempeña un papel 
importante: el verbo (KAI N. 223 B, línea 
19) y sobre todo el sustantivo gbr, «hom- 


bre» (frecuentemente en el sentido de- 


«cualquiera»), aparecen ya con gran fre- 
cuencia desde el arameo antiguo (DISO 
47; LS 1025; cf. también gbrth, «su fuer- 
za», en KAI N. 214, línea 32). 

En etiópico el verbo gbr ha derivado 
hacia el sentido genérico de «hacer, traba- 
jar» (Dillmann 1159-1167). 

El verbo, además de la forma qal, pre- 
senta las formas piel, hifil e hitpael; los 
derivados nominales son géber, g*bura, 
g bir, gbira y gibbor; en arameo bíblico, 
g'bar, g'burá y gibbar. 

Deben añadirse los nombres propios 
Geber (1 Re 4,13-19), forma abreviada de 
Gabrrel (Dn 8,16; 9,21; Noth, IP 190: 
«Dios se ha mostrado fuerte»; cf. C.-H. 
Hunzinger, RGG II, 1185) y los nombres 
de lugar Gibbár (Esd 2,20) y “esyón Ge- 
ber (BHH 1, 4615). 


2. El verbo gbr aparece en el AT 
25 Xx: 17X qal, 3X piel, 2 Xx hifil, 
3 X hitpael. Las cifras correspondientes 
a los sustantivos son: géber 66 X (Job 
15Xx, Sal 10 Xx, Jr 9X, Prov 8 Xx), 
etburá 61 X (Sal 17 x,2 Ree 1s 7 X), 
gtbir 2 X (Gn 27,29.37), gebira 15 X, 
gibbor 159 xX (1 Cr 31 Xx, Jr 19 x, 
2 Sm 16 X, Sal y 2 Cr 12 Xx). 

El arameo bíblico g?bar aparece 21 X 
(Dn 17 Xx), gibbar 1X (Dn 3,20), 
gtbura 2 X (Dn 2,20.23). En total, la 
raíz aparece 352 X, distribuida amplia- 
mente por todo el AT. 


3. a) Todos los matices que el vet- 
bo tiene en su forma qal se agrupan 
en torno al significado base «ser/hacer- 
se superior, fuerte». 
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gbr puede ser construido absoluta- 
mente con el comparativo min (Gn 49, 
26; 2 Sm 1,23), con “al (2 Sm 11,23) 
o b* (1 Cr 5,2). Así es empleado cua- 
tro veces en Gn 7,18-20.24 con refe- 
rencia al crecimiento de las aguas del 
diluvio (7,18 paralelo a rbb, «multi- 
plicarse»). En contexto de guerra gbr 
significa «mantener la supremacía» sc- 
bre el enemigo (Ex 17,11; 2 Sm 11,23; 
Lam 1,16). 

En piel el verbo debe traducirse por 
«hacer fuerte» (Zac 10.6.12; Ecl 10,10, 
junto a hb*yalim, «emplear la fuerza»; 
en hifil transitivo interno, por «mos- 
trarse fuerte» (Sal 12,5; Dn 9,27, texto 
dudoso); en hitpael, por «mostrarse su- 
perior» (Is 42,13; «vanagloriarse», Job 
15,25; 36,9). 

No existe un opuesto fijo de nuestro 
verbo; en la narración del diluvio apa- 
recen en oposición a gbr los verbos 
Skk, «menguar» (Gn 8,1), y bsr, «dis- 
minuir» (8,3.5). 

b) El significado base de g*búra es 
cercano al del verbo: «superioridad, vi- 
gor, fuerza». 

Con frecuencia se trata de la «fuerza 
guerrera» (ls 3,25; Jr 49,35; Ez 32,295; 
junto a milhamá: 2 Re 18,20 = ls 36, 
5; Is 28,6). En las secciones marginales 
deuteronomísticas, g*bura es empleado 
en el sentido más general de «habili- 
dad» (siempre unido a “Sh, «hacer»: 
1 Re 15,23; 16,5.27; 22,46 y passinz). 
g'búrá puede designar el «brío del ca- 
ballo» (Sal 147,10; Job 39,19) o, en 
sentido metafórico, el «esplendor» del 
sol (Jue 5,31). 

No existe en este campo semántico 
ningún opuesto fijo. 

c) El segolado géber (cf. H. Kos- 
mala, The Term geber in the OT and 
in the Scrolls: SVT 17 [1969] 159-169) 
está documentado especialmente en la li- 
teratura veterotestamentaria tardía (Sal, 
Job, Prov). El significado fundamental 
se ha debilitado: géber significa por lo 
general lo mismo que —> $, «hombre». 


Así, géber puede aparecer en paralelo 
a %15 (Jr 22,30; Mig 2,2); a zakar, «hom- 
bre» (Jr 30,6); a >*105, «hombre» (Job 4, 
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17), o a "4dám, «hombre» (Job 14,10). 
Como conceptos opuestos aparecen ?¿$$a, 
«mujer» (Dt 22,5; en una serie «hombres/ 
mujeres/niños», Jr 43,6, cf. 44,20), y n“ge- 
ba, «mujer» (Jr 31,22, cf. Rudolph, HAT 
12,198s). Lo mismo que ?%5, géber puede 
significar también (y es aquí donde el tér- 
mino se aleja claramente del significado 
base de la raíz) «niño» (Job 3,3) o con- 
vertirse en el simple pronombre «cualquie- 
ra» (Joel 2,8 y passim; cf. el empleo en 
arameo, cf. sup. 1). 

d) La forma intensiva gibbor tiene un 
sentido cercano al de la raíz. 

gibbor puede traducirse como adjetivo 
por «fuerte» (1 Sm 14,52, «hombre fuer- 
te», junto a ben-bayil, cf. 2 Sm 17,10; 
Sal 112,2, descendencia; Gn 10,9, «caza- 
dor violento»; en Prov 30,30, gibbor se 
emplea en referencia a un animal). 

El significado base del sustantivo co- 
rresponde a los anteriores: «el fuerte»; 
existen conceptos paralelos como ”add:zr, 
«potente» (Jue 5,13); bazaq, «fuerte» (Am 
2,14), y “arzs, «violento» (Is 49,25). gib- 
bor es el «fuerte (hombre)» en oposición 
a la (débil) mujer (Jos 1,14; cf. Jr 48,41; 
49,22; 51,30) o simplemente al débil (Jl 
4,10, hallas) o tambaleante (1 Sm 2,4, 231); 
basándose en este significado fundamental, 
gibbor debe traducirse en Gn 10,8 = 1 Cr 
1,10 como «poderoso». En la literatura sa- 
piencial el sabio puede oponerse al fuerte 
(Prov 21,22; cf. Jr 9,22). 


En la mayoría de los casos gibbor 
designa al «héroe guerrero», a veces fot- 
mando la composición gibbor háyil (o 
plural). Esta composición aparece 4 X 
en Jos y 27 Xx en 1/2 Cr, entre otros. 
Los paralelos que aparecen en este cam- 
po semántico indican claramente que 
gibbor desempeña una función militar 
(composiciones como *s$ milbáma o se- 
mejantes: Jos 6,2s; 10,7; 2 Sm 17,8; 
2 Re 24,16; Is 3,2; 42,13; Ez 39,20; 
J1 2,7; 4,9; 2 Cr 17,13, "ansé babáyil: 
2 Re 24,16; Is 5,22; Jr 48,14; Nah 2, 
4). Pero gibbor háyil puede también 
tener el significado general de «hombre 
hábil» (1 Sm 9,1; 1 Re 11,28; 2 Re 5, 
1; 1 Cr 9,13; 26,6). Sobre los gibbóre 
báyil como clase social de los (propie- 
tarios) obligados al servicio militar, cf. 
las opiniones (en parte divergentes) 
de E. Wuúrthwein, Der “amm bParez 
(1936) 15-28; J. van der Ploeg, RB 50 
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(1941) 120-125; íd., OTS 9 (1951) 58s; 
de Vaux I, 110; Noth, BK 1X, 257. 

e) g*bir (sólo en Gn 27,29.37), que 
mantiene el significado base, designa al 
«señor, dueño» ante quien los siervos 
(v. 37) se inclinan (v. 29). 

Su femenino es g*bira, «señora, due- 
ña» (con el concepto opuesto Sifha, 
«sierva», en Gn 16,1ss; Is 24,2; Sal 
123,2). g*bira se emplea en la corte real 
como título honorífico de la reina (1 Re 
11,19, paralelo a *$$a, «mujer») o de 
la madre del rey (1 Re 15,13, paralelo 
a em, «madre»; cf. Jr 13,18 y passim). 
Sobre la función de la g*birá >*em 4b. 


4. a) El tema de la fuerza de Yah- 
vé (g*búra) tiene su lugar propio en los 
salmos, especialmente en los siguientes 
contextos: en la alabanza de la fuerza 
de Yahvé (Sal 65,7; 66,7; 89,14; 145, 
11; cf. Jr 10,6; Job 12,13; 1 Cr 29,11s; 
2 Cr 20,6), en la lamentación que pre- 
gunta por la fuerza de Yahvé (Is 63,5), 
en la oración dirigida a la fuerza de 
Dios (Sal 54,3; 80,3), en el voto de 
alabanza (Sal 21,14; 71,18) y en el sal- 
mo histórico (Sal 106,8). También en 
la profecía se habla 3 veces de la g*bara 
de Yahvé: en el anuncio de juicio (1s 
33,13; Jr 16,21) y en el anuncio de 
salvación mesiánica (Is 11,2). 


En el campo semántico de la g“bara de 
Yahvé aparece toda una serie de conceptos 
paralelos: “oz, «fuerza» (Sal 21,14); y $u<a, 
«ayuda» (Sal 80,3); gira, «celo» (Is 63, 
15); ro, «brazo» (Sal 71,18; cf. 89,14); 
yad, «mano» (Jr 16,21); gdulla, «grande- 
za», y tipeeret, «esplendor» (1 Cr 29,11); 
Rko“b, «fuerza» (1 Cr 19,12; 2 Cr 20,6). 
En Ecl 9,16, g'búra y bokma, «sabiduría», 
son opuestos; en Job 12,13 y Prov 8,14, 
por el contrario, son conceptos paralelos. 


b) En las frases de alabanza el ver- 
bo (en qal) expresa que la > hesed, 
«gracia», de Yahvé es grande y fuerte 
(Sal 103,11; 117,2). El hecho de que 
el hombre, a diferencia de Dios, no 
es fuerte por su propia fuerza (kó*b) 
—y por eso los impíos son aniquilados 
(1 Sm 2,9)— constituye un motivo de 
confianza. Pero junto a esto las lamen- 
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taciones denuncian la dura experiencia 
de que los enemigos (Sal 12,5 hifil; 
Lam 1,16) y los impíos (Job 21,7) son 
fuertes e incluso se sienten superiores 
a Dios (gbr hitpael, en Job 15,25; 
36,9). 

c) El concepto gibbór se usa tam- 
bién en diferentes contextos para afir- 
mar que Yahvé es «fuerte» (Dt 10, 
17 = Neh 9,32, junto a gádol, «gran- 
de», y nord «terrible»; Jr 32,18, junto 
a gadol; cf. Is 10,21) o «héroe» (ls 9, 
5; Jr 20,11; Sof 3,17). 

d) En ocasiones se habla en los sal- 
mos de los g*bugrot de Yahvé. En ese 
campo semántico «aparecen conceptos 
como ¿*hilla, «hazaña», y niflPot, «ma- 
ravillas» (Sal 106,2, en el contexto de 
una narración de las acciones históricas 
de Yahvé; cf. Sal 71,16s; 145,4ss). De 
estos g?burot se habla en la introduc- 
ción de los salmos de alabanza (Sal 145, 
4ss; 150,2) o en las declaraciones de 
confianza dentro de la lamentación (Sal 
20,7; 71,16; cf. 106,2; Dt 3,24); su 
significado se acerca a «gestas históricas 
poderosas de Yahvé», pero el orante no 
piensa en hechos concretos, sino en el 
conjunto de las actuaciones históricas 
de Yahvé. 

e) En las narraciones de los libros 
históricos sobre la guerra de Yahvé 
se afirma frecuentemente que es Yahvé 
mismo el que lucha contra los enemigos 
(Ibm nifal, Ez 14,14 y otros) y los dis- 
persa (hmm, Jr 10,10 y otros), pero 
nunca aparece en estas narraciones la 
palabra gbr. En los salmos y en la lite- 
ratura profética, en cambio, la raíz se 
emplea para designar la fuerza guerrera 
de Yahvé. Así, en la liturgia de Sal 24, 
8, donde Yahvé es designado como 
“izzuz w*gibbor, «fuerte y héroe», y 
además, en paralelismo, como gibbor 
milbáma, «héroe en la batalla»; y lo 
mismo en el canto escatológico de ala- 
banza de Is 42,13, donde aparecen el 
verbo en hitpael y gíbbor (paralelo a 
$ milbámaá). Con el mismo significado 
aparece gibbor todavía en la lamenta- 
ción de Jr 14,9 (¿«por qué eres como 
un guerrero que no puede ayudat?») y 
en el salmo histórico tardío, Sal 78,65. 
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f) En cambio, el concepto géber, 
en su significado genérico de «hombre», 
no es aplicado nunca a Yahvé; al con- 
trario, Yahvé y su actuación son pre- 
cisamente diferenciados del géber (Job 
10,5; 22,2; 33,29; Prov 20,24). 


5. Los LXX traducen los términos 
de esta raíz por medio de muy diversos 
vocablos; tampoco en el NT hay un 
correspondiente único de gbr; sobre el 


uso posterior al AT de géb.er (especia!- 


mente en Qumrán), cf. Kosmala, loc. 
cit., 167-169. 


J. KUHLEWEIN 
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1. La raíz gdl, «ser grande», apate- 
ce sólo en hebreo y ugatítico. Exisze 
una tendencia general a crear neologis- 
mos para las designaciones adjetivales 
valorativas: por esa razón no existe una 
expresión semítica común con el signi- 
ficado de «grande». Los vocablos usa- 
dos en las demás lenguas semíticas con 
el significado de «grande» (en acádico, 
rabá; en fenicio, "dr; en arameo, rab; 
en árabe, kabir; en etiópico, “abiy) exis- 
ten también en hebreo, pero con otro 
significado (—>rab, «mucho, numero- 
so»; —>”addir, «espléndido»; kabbir, 
«fuerte, violento»; “bh, «ser gordo»). 


Es muy problemática la relación de gádol 
con la raíz (semítica común) gdl! II, «girar, 
tejer» (en hebreo, gadil, «borla», Dt 22,12; 
1 Re 7,17; en acádico, gídlu, «lazos»; en 
aremo, g*dila, «cordón», etc.; sobre el ára- 
be, cf. J. Blau, VI 5 [19551 339) (GB 
130b; J. L. Palache, Semantic Notes on 
¿he Hebrew Lexicon [1959] 18s; M. Da- 
hood, Bibl 45 [1964] 397, propone irne- 
cesariamente gdl 11 para Sal 12,4 y 41,10). 

En ugarítico (WUS M. 632; UT N. 562) 
es más frecuente rb (=> rab) que gdl para 
expresar la idea de «grande». 

En hebreo aparece el verbo en las for- 
mas gal, piel, hifil y hitpael y los derivados 
nominales gádol y gádel (adjetivo verbal), 
«grande»; gódel y gidulla (gidula), «gran- 
deza», así como migdál, «torre» (en nom- 
bres de lugar también Migdol), que existe 
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también en ugatítico, moabita (DISO 142), 
- arameo y, como extranjerismo, en árabe 
(Fraenkel, 2365), copto y bereber (GB 
396a). 

Deben mencionarse también los nombres 
propios G“dalya(bú), Yigdalyabaú y Gid- 
del (forma abreviada, cf. Gdwl en los tex- 
tos de Elefantina, BMAP 149), mientras 
que Giddaltz (1 Cr 25,4.9; cf. Rudolph, 
HAT 21,167s) y Haggedolim (Neh 11,14; 
cf. Rudolph, HAT 20,184) son textualmen- 
te inseguros. 


2. gdl aparece 54 X en gal (inclui- 
do Est 9,4, infinitivo abstracto, que Li- 
sowsky considera adjetivo), 25 X en 
piel, 1 X en pual, 39 x en hifil, 4 x 
en hitpel; gádol aparece 525 X (inclui- 
«do 1 Sm 6,18; excluidos Est 9,4 y Nek 
11,14, cf. sup.) con la siguiente distri- 
bución: Jr 48 X, Dt 44 x, Ez 36 X, 
1 Sm 35 x, Gn 33 xXx, Sal 30 Xx, 2 Re 
29 X, Neh y 2 Cr 27 X, Jos 26 Xx, 1 Re 
22 X, 2 Sm 18 Xx, Ex y Dn 15 x, ls 
y Jon 14 X, Jue 12 x, 1 Cr 11 x, Zac 
10 X, Nm y Est 8 Xx, Ag, Job y Esd 
6 X, Mal, Prov y Ecl 4 Xx, J1 3 Xx, Lv, 
Sof y Nah 2 Xx, Os, Am, Miq y Lam 
1 Xx, Abd, Hab, Rut y Cant 0 X. gadel 
aparece 4 X (Gn 26,13; 1 Sm 2,26; 
Ez 16,26; 2 Cr 17,12), gódel 13 x 
(Dt 5X), gtdulla (Est 6,3, gedula) 
12x (1 Cr 4 Xx, Sal y Est 3 X, ade- 
más 2 Sm 7,21.23), migdal 49 X (ex- 
cluidos- 2 Sm 22,51 Q, migdol y los 
nombres de lugar). 


3. a) Los diversos modos de em- 
pleo de gadol, «grande», bien en sentido 
dimensional concreto, bien en sentido 
metafórico abstracto, con referencia a 
personas o cosas (cf., por ejemplo, la 
clasificación que presenta HAL 170b), 
corresponden con bastante exactitud a 
los del español «grande». Su significado 
es algo más amplio, ya que gado! signi- 
fica también «anciano (el anciano, el 
mayor)» (cf. gátán/qátón, «pequeño» 
y «joven, el joven/el más joven», por 
ejemplo, en Gn 29,16: «la mayor se 
llamaba Lía, la menor Raquel»; 44,12: 
«empezó con el mayor y terminó con 
el menor») y «tico, acaudalado» (por 
ejemplo, 2 Sm 19,33; :2-Re 4,8), así 
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0 qaton 
masculino singular, semejante a la forma 


Ces: 
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-como «célebre, famoso» (con frecuen- 
cía sustantivado: en singular, Lv 19,15; 
2 Sm 3,38; Jr 52,13; en plural, 1 Sm 
17,14; 2 Sm 193: 2 Re 10,6; Jr 5,5 y 


passim); también expresiones como qól 
gádol, «voz alta» (Gn 39,14; Dt 5,22 

y passim), ”0r gádol, «luz clara» (Is de 
D. o también “0d hayyom gadol, «to- 
davía es muy de día» (Gn 29 1), se 
alejan un poco de nuestros empleos lin- 
gúísticos. Pero, por otro lado, es algo 


más reducido, ya que para referirse a 


determinadas dimensiones se prefiere a 
gádol el concepto => rab, «mucho, nu- 
meroso» (por ejemplo, con r*kgf, “¿ha- 
beres», en Gn 13,6; con máqóm, «es- 
pacio» en 1 Sm 26,13; con dérek, 
«camino», en 1 Re 19,7; con > ¿thom 
rabbá, ¿el gran océano original», en 
Gn 7,11; Is 51,10; Am 1,4; Sal 36,7). 


qátán, «pequeño, joven, menor» (47 X), 
(54 x, documentado sólo en 


gadol, cf. BL 466), es el opuesto normal 
de gádol en sus diversos sentidos; cf., por 
ejemplo, Gn 1,16; Ex 18,22; Dt 25, 13. 14; 
1 Cr 12,15. 

sa ir, «pequeño, joven menor» (23 X, in- 


cluido Dn 8,9, de ellas 8 X en Gn), no 


aparece como opuesto de gadol, sino como 
opuesto de b*kor/b*kira, «primogénito(a)» 
(Gn 19,31-38; 29,26; 43,33; 48,14; Jos 6, 
26; 1 Re 16,34), rab, «el más anciano» 
(Gn 25,23), ?addir, «famoso» (Jos 14,3), y 
“isúm, «fuerte» (Is 60,22). 


Es muy frecuente la expresión —<o- 
rriente también en otras lenguas— 
«grandes y pequeños» con el significado 
de «todos» (cf. P. Boccaccio, I termini 
contrari come espressioni della totalita 
im ebraico: Bibl 33 [1952] 173-190; 
A. M. Honeyman, Merismus in Biblical 
Hebrew: JBL 71 [19521 11-18; H. A. 
Brongers, Merismus, Synekdoche und 
Hendiadys in: der bibel-bebr. Sprache: 


OTS 14 [1965] 100-114; sobre el egip- 


cio, cf. A. Massart, FS Robert [1957] 
38-46). Esta expresión aparece 32 ve- 
25 se refieren a personas y las 
restantes a animales (Sal 104,25) o 
(casi simpre en forma negativa) a cosas 
(Nm 22,18; 1 Sm 20,2; 22, 1); 2), 30; 
30,19; 2 Cr 36 18). 
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La expresión presenta formas gramatica- 
les muy diversas. Junto a qátoón (20 Xx) 
aparece también gátán (12 Xx, en Est 1,5. 
20; 2 Cr 31,15; 34,30 también en mascu- 
lino singular); también el orden de los 
términos vatía (24 X pequeño- -grande, 8 Xx 
grande- pequeño). La construcción más fre- 
cuente es min-w“ad, «de-a» (17 Xx; miqqa- 
ton w“ad-gadol, Gn 19,11; 1 Sm 55, 9; 30, 
2; 2 Re 23,2; 25,26; Jr 8,10; 42,13; 44, 
12; 2 Cr 15, 13; con artículo o sufijos, 1 Sm 
30, 19; Jr 6, 13; 31,34; miggadol w“ad qa- 
tan, Ést 1,5.20; 2 Cr 34,30; con sufijos, 
Jon 3,5); también aparecen las siguientes 
construcciones: el simple 1w* «y» (1 Sm 
25,36; 1 Re 22,31 =2 Cr 18,30, texto 
enmendado; Jr 16,6; Job 3,19; 2 Cr 36, 
18); 2eke, «tanto-como» (Dt 1,17; 1 Cr 25, 
8; 26,13; 2 Cr 31,15); "0, «o» (Nm 22, 
18; 1 Sm 20,2; 22,15), e “mm, «junto con» 
(Sal 104,25; 115,13). 


b) Los sustantivos gódel y g*dulla 
no son simples sinónimos: gódel desig- 
na el «ser grande» en abstracto (refe- 
rido a Dios: Dt 3,24; 5,24; 9,26; 11,2; 
32,3; Sal 150,2; a su gracia: Nm 14, 
19; a su brazo: Sal 79,11; a la arro- 
gancia del corazón: Is 9,8; 10,12; al 
faraón comparado con un cedro: Ez 31, 
2.7.18), mientras que g*dulla/gedula de- 
signa especialmente la «alta posición, 
dignidad, majestad» (de Dios: 2 Sm 7 
21.23; cf. 1 Cr 17,19.19.21, dos veces 
en plural; Sal 145,3.6); el plural de este 
último significado se expresa en los 
demás casos por medio del femenino 
plural sustantivado de gado! (gedolot, 
«grande, gestas grandes», referido a 
Dios: Dt 10,21; Jr 33,3; 45,5; Sal 71, 
19; 106,21; Job 5,9; 9,10; 37,5; refe- 
rido a Eliseo: 2 Re 8,4; hablar arro- 
gante: Sal 12,4; tener que ver con co- 
sas grandes: Sal 131,1). 

c) En el verbo no apatecen signifi- 
cados fundamentalmente distintos de 
los del adjetivo. gdl qal no significa 
sólo «hacerse grande = crecer» (referi- 
do a los niños: Gn 21,8.20; 25,27; 38, 
11.14; Ex 2,110.11; Jue 11,2; 13,24; 
1 Sm 2,21; 3,19; 1 Re 12,8.10 = 2 Cr 
10,8.10; 2 Re 4,18; Ez 16,7; Job 31, 
18, cf. Fohrer, KAT XVI, 423; Rut 1, 
13; referido a un cordero: 2 Sm 12,3; 
a un cuerno: Dn 8,9.10) y «hacerse 
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grande = rico» (Gn 24,35; 26,13.13; 
1 Re 10,23 = 2 Cr 9,22; Jr 5,27; Ecl 
2,9), sino también «ser grande, mos- 
trarse grande» (referido a Dios, a su 


fuerza, a su nombre, a su obra: Nm 14, 


12 “Sm 7,22.26 =1 Cr 17,24; Mal 
1,5; Sal 35,27; 40,17 = 70,5; 92,6; 


104,1; un grito: Gn 19,13; esplendor: 


Zac 12,7; lamentación: Zac 12,11; de- 
lor: Job 2,13; culpa: Lam 4,6 y Esd S, 
6) y «ser grande = importante, pode- 
roso, valioso» (un rey = Gn 41,40; 
2 Sm 5,10 = 1 Cr 11,9; Mesías: Mig 
5,3; Mardoqueo: Est 9,4; Efraín y Ma- 
nasés: Gn 48,19.19 = la vida: 1 Sm 
26,24.24); la frase verbal se diferencia 
de la frase nominal compuesta con 
gadol como predicado (algo más de 
50 X) en que describe (analíticamente) 
una situación pensada objetivamente y 
no (sintéticamente) una toma de posi- 
ción subjetiva ante un fenómeno (com- 
párese la confesión de Is 12,6: «grance 
es en medio de ti el Santo de Israel», 
que, en cuanto nuevo conocimiento, es 
formulada con un adjetivo predicativo, 
con la declaración de confianza de Mal 
1,5, que, presuponiendo ya conocida la 
grandeza de Dios, es expresada verbal- 
mente: «vosotros mismos diréis: “gran- 
de es Yahvé más allá de los límites de 
Israel”», cf. Jenni, HP 26.29-33). 

El piel de gd! es de ordinario facti- 
tivo: «hacer grande» (Gn 12,2; Nm 6 


5; Jos 3,7; 4,14; 1 Re 1,37.47; Est 3, 


[35:11 10.2: 1:Cr29.12.23: 2 Crl;l: 
como reflexivo en hitpael: «manifestar- 
se grande», Ez 38,23) y «criar, educar» 
(2 Re 10,6; Is 1,2; 23,4; 44,14; 49,21; 
51,18; Ez 31,4; Os 9,12; Jon 4,10; Dn 
1,5; pasivo en pual: Sal 144,12; cf. 
Jenni, loc. cift., 58s); más raramente 
aparece como declarativo: «declarar = 
alabar como grande» (Sal 34,4; 69,31; 
cf. en 1 Cr 25,4.9 el nombre propio fot- 
mado de una cita de los salmos; cf. Jen- 
ni, loc. cit., 40-43) o como estimativo: 
«considerar grande» (Job 7,17; reflexi- 
vo en hitpael: «darse importancia», ls 
10,15; Dn 11,36.37). 

gdl hifil es normal-causativo: «hacer 
que algo sea grande, se manifieste como 
grande» (Gn 19,19; 1 Sm 12,24; 2 
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41, texto dudoso; 22,51 K = Sal 18, 
510; Is 9,2; 28,29; 42,21; Ez 24,9; 
Jl 2,20.21; Am 8,5; Abd 12; Sal 41, 
10; 126,2.3; 138,2; Ecl 1,16; 2,4) o 
causativo interno: «hacerse a sí mismo 
grande = darse importancia» (Is 48,26. 
42; Ez 35,13; Sof 2,8.10; Sal 35, 26; 
38,17; 55, 13; Job 19, 5; Lam 1 9; sobre 
la delimitación con respecto al hitpael, 
cf. Jenni, loc. cit., 46-49) o «conver- 
tirse en grande = hacerse grande, gran- 
dioso» (Dn 8,4.8.11.25; 1 Cr 22,5). 
De los conceptos opuestos, relativa- 
mente raros, qín qal, «ser pequeño» 
(Gn 32,11; 2 Sm 7,19 = 1 Cr 17,17), 
hifil, «hacer pequeño» (Am 8,5), y sr, 


«ser pequeño, menor» (Jr 30,19; Zac 


19,7; Job 14 21), sólo el primero apa- 
rece en oposición a gal. 


4. a) Si se repasan los pasajes en 
que gádol tiene un sentido teológico, 
se observa que la afirmación «Yahvé 
es grande» o semejantes aparece sobre 
todo en textos hímnicos de la tradición 
de Sión (Sal 48,2: «grande es Yahvé 
y muy digno de alabanza en la ciudad 
de nuestro Dios»; 77,14: «¿qué dios 
hay grande como nuestro Dios?», cf. 
Kraus, BK XV, 532; 95,3: «porque 
Yahvé es un Dios grande, un rey gran- 
de sobre todos los dioses», cf. 47,3: «un 
rey grande sobre toda la tierra»; 96, 
4 =1 Cr 16,25: «porque grande es 
Yahvé y muy digno de alabanza, más 
temible que todos los dioses»; 147,5: 
«grande es nuestro Señor y de gran 
fuerza»; también pertenecen a la teolo- 
gía de Jerusalén Is 12,6: «grande es en 
medio de ti el Santo de Israel», y, como 
motivos hímnicos de una lamentación 
individual, Sal 86,10: «pues eres gran- 
de y haces maravillas»). En muchos 
textos aparece claramente que Yahvé 
era considerado grande en cuanto con- 
trapuesto a los demás dioses (Sal 77, 
14; 95,3; 96,4; 135,5); este modo de 
entender la grandeza de Dios se com- 
prende fácilmente si se piensa que ha 
sido tomada de la tradición cultual pre- 
israelítica de Jerusalén en torno a él 
> “elyon, «el Dios Altísimo» (cf. el epí- 
teto —>addir, propio también de Ca- 
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naán, y > rab, que aparece también en 


Ugarit como un predicado de Dios; so- 
bre la designación divina egipcia W?r, 
«el Grande», cf. S. Morenz, Ag. Reli- 
gion [1960] 1565). La grandeza de 
Dios, unida con frecuencia al título de 
rey, es afirmada a veces también con 
referencia a los pueblos de la tierra (Sal 
47,3; 86,9s; 99,2; cf. también Jr 10,6s: 
«grande eres tú y grande es tu nombre 
en poderío»; Mal 1,14: «yo soy un rey 
grande»; Ez 38,23: «me manifestaré 
grande y santo ante los ojos de muchos 
pueblos», con gdl hitpael), o sin una 
referencia especial (Sal 48,2; 145,3; 
147,5; cf. también Sal 104,1: «Yahvé, 
Dios mío, qué grande eres», con gdl 
gal). 

Pero también en otros contextos di- 
versos pueden formarse predicados di- 
vinos con gádol o con gdl gal; así, con- 
cretamente, en las confesiones (Ex 18, 
11, Jetró: «ahora sé que Yahvé es más 
grande que todos los dioses»; 2 Sm 7, 
22, David: «por eso eres grande, Yahvé, 
Señor mío»; 2 Cr 2,4, Salomón: «y la 
casa que yo edificaré será grande; pues 
nuestro Dios es más grande que todos 
los dioses») y en las declaraciones de 
confianza propias de los cantos de la- 
mentación y de los cantos de súplica 
(Sal 35,27; 40,17 = 70,5; cf. Mal 1,5; 
todos estos pasajes con gdl qal). Se 
puede reconocer otra tradición en las 
series deuteronómicas de epítetos divi- 
nos (Dt 7,21: «Yahvé... un Dios gran- 
de y temible»; 10,17: «el Dios grande, 
fuerte. y temible»), que son recogidas 
con preferencia en el lenguaje de la co- 


munidad cultual posexílica (Jr 32,18; 


Neh 1,5; 8,6; 9,32; cf. 4,8; Dn 94, 
todos estos textos con gadol). 

Desde la época deuteronómica se 
habla también en forma abstracta de la 
«grandeza» de Dios (gódel, Dt 3,24; 
5,24; 9,26; 11,2; 32,3; Sal 150,2; 
gtdulla, 1 Cr 29,11, en una larga serie 
de expresiones semejantes), mientras 
que los nombres propios G*dalya(bú) y 
Y igdalyáhu («Dios es grande») se han 
formado en época anterior (Sof 11,1 o 
Jr 38,1). 

En el libro de Job no se usa gdl para 
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designar la grandeza de Dios (con res- 
pecto a los hombres o a la creación), 
sino rbh qal (Job 33,12: «Dios es más 
grande que el hombre») y $aggP, «ex- 
celso» (36,26: «mira, Dios es excelso, 
no lo podemos abarcar»; cf. también 
37,23: $agg? ko“h, «grande en poder»); 
en 36,5: "el kabbir, «Dios POR STOsOn: 
debe ser un error textual. . 

También el Mesías recibe, en cuanto 
representante e instrumento, el predi- 
cado «grande» en Miq 3,3: «pues será 
grande (gdl qal) hasta los confines de 
la tierra». | 

b) De estos predicados divinos de- 
ben diferenciarse los innumerables pa- 
sajes que hablan de la grandeza de una 
propiedad, manifestación o actividad 
divina. Deben mencionarse, sobre todo, 
el nombre de Dios (> $ém; gádol: Jr 7, 
9; 1 Sm 12,22; 1 Re 8,42 = 2 Cr 6, 
32; Jr 10,6; 44,26; Ez 36,23; Mal 1, 
11; Sal 76,2; 99,3; gdl. gal: 2 Sm lo 
26=1 Cr 7 24; gdl piel: Sal 34,4; 
69,31; gdl hifil: Sal 138,2, texto: du- 
doso) y el día de Yahvé. (> yom; Jr 
30,7; 0d 2,11; 3,4; Sof 1,4; Mal 3, 
23; cf, Os 2,2: cel día. de Yinreel»). 


También otras adas de. este tipo 
son caracterizadas pcr gaádol: af, «ira» 
(Dt 29,23.27); zro% «brazo, poder» (Ez 
15,16; cÉ. Sal 79,11 con gódel); hema, 
«cólera» (2 Re 22, 13 =2 Cr 34,21; Jr 36, 
7), besed, «gracia» (1 Re 3,6 = 2 Cr 1,8; 
Sal 57,11 = 108,5; 86,13; 145,8; cf. Nm 
14,19 con gódel; Gn 19,19 con gdl hifil); 
kabod, «gloria» (Sal 21,6; 138,5); ko“b, 
«fuerza» (Ex 32,111; Jr 27,5; IZ: Nah 
1,3 y passim; Ñm 14,17 con gdl gal); 
mascsz, «obra» (Sal 11 2 y passim; Sal 
92,6 con gdl gal); » “qamot, «venganza» 
(Ez 25,17); “esa, «consejo». (Jr 32,19); 
ralfmira, «misericordia»" (1s 54,7, por lo 
demás, siempre con ->rab); tora, «ins- 
trucción» (ls 42, 21 con 2% an | 


- La literatura deuze -eronómico- -deutero- 
nomística y posterior presenta con fre- 
cuencia, en contextos relacionados con 
la tradición del éxodo (cf. Ex.14,31: 
«el gran poder» con —> yád), expresio- 
nes compuestas con gadol, que hablan 
de las grandes acciones, señales, actos 
terribles, etc., realizados en la historia 
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antigua del pueblo (Dt 4,32.34,36.37; 
6,22; 7,19; 9,29; 11,7; 26,8; 29,2; 34, 
12; Jos 24,17; Jue 2,7; 2 Re 17,36; 
Jr 32,21; Neh 1,10; cf. en P Ex 6,6 
y 7,4 referido a un suceso de la época 
salomónica, 1 Sm 12,16). 

Deben mencionarse finalmente las ex- 
presiones referentes a las grandes ges- 
tas de Yahvé que aparecen en los más 
diversos contextos (g*dulla: 2 Sm 7,21. 
23; cf. 1 Cr 17,19.19.21; Sal 145,3.6; 

esdolot: Dt 10 21; Jr 33, 31 45,5; Sal 
SL 19; 106,21; Job 3,9; 9,10; 37,5; 
gdl hifil: 1 Sm 12 24; Jl 2 2l Sal 126, 
2.3). 

c) En la gran mayoría de les Casos, 
pues, gádo! es un concepto completa- 
mente positivo; esto vale también por 
lo que se refiere a su aplicación al pue- 
blo de Israel, que, según las promesas 
patriarcales, debe convertirse en un 
«pueblo grande» (> góy) (Gn 12,2; 17, 
20; 18,18; 21,18; 46,3; Dt 26,5; cf. 
también Ex 32,10; Nm 14,12; Dt 4,6. 
7.8; con > rab: Gn 50,20; Ex 1,9). Es 
relativamente raro, por el contrario (a 
diferencia de lo que sucede con > gh, 
=> gbb), el empleo de la raíz gdl en 
sentido negativo, referido a la arrogan- 
cia del hombre (con g*dolot, Sal 12,4; 
con gódel, Is 9,8 y 10,12; con gdl hit- 
pael, Is 10,15 y Dn 11,36.37; con gdl 
hifil, cf. los pasajes citados sup. 3c). 

Como correctivo de la excesiva va- 
loración de la grandeza humana apare- 
cen en el AT algunos pasajes en los 
que se ensalza precisamente al menor, 
al más joven, o también la pequeñez o 
baja posición de una familia o un pue- 
blo (Benjamín, Gedeón, Saúl, David, 
Belén-Efratá, y también el mismo 1s- 
rael). Sobre estas «declaraciones de pe- 
queñez o humildad» (con qátón, Gn 
42,13.15.20.32,34; 43,29; 44,26; 1 Sm 
15,17; Is 60,22; con gátan, Gn 44,20; 
1 Sm 16,11; 17, 14; con sar, Gn 43, 
33; Jue 6, 15; 1 Sm 9,21; Is 60 22 Mig 
3, 1, texto enmendado; Sal 68, 28; ; COn 
meat, Dt 7,7: «no porque seáis el más 
numeroso de todos los pueblos se ha 
ligado Yahvé a vosotros y os ha elegi- 
do, pues sois el menos numeroso de to- 
dos los pueblos, sino porque os ama...»), 
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cf. O. Báchli, Die Erwablung des Ge- 
ringen im AT: ThZ 22 (1966) 385-395. 


5. En la lengua de Qumrán, que 
apenas se aleja del empleo lingúístico 
veterotestamentario, aparece un nuevo 
término gwdl con el significado de 
«dedo pulgar» (1QM 5,13; cf. góten, 
«dedo meñique», en 1 Re 12,10 = 
2 Cr 10,10). 

Sobre los LXX, la literatura intertes- 
tamentaria y el NT, cf. W. Grundmann, 
art. weyac: ThW IV, 535-550; O. Mi 
chel, art. pruxpós: ThW IV, 650. 661. 


E. JENNI 


1 207 Pueblo > 23 “am 
ma gar Residir como forastero 


1. La raíz gár, que en el significa- 
do de «residir como forastero» está do- 
cumentada con seguridad sólo en el se- 
mítico noroccidental, aparece fuera del 
hebreo casi exclusivamente como sus- 
tantivo «huésped, protegido, cliente». 


- El acádico gurru, que CAD G 140b 
pone en relación con gér, recibe una ex- 
plicación distinta en AHw 287a. 

Son completamente inciertos los casos 
ugaríticos de 2,27 y 1 Aqht (= 1 D) 153 
(WUS N. 690.691; UT N. 567; Gray, Le- 
gacy 122.243). 

El fenicio-púnico gr (KAI N., 37 A/B, 
línea 16 o 10; es un elemento frecuente 
en los nombres propios, Harris, 92s; cf. 
Stamm, AN 264, sobre Ubarum) significa 
«protegido, cliente»; también en moabita 
(KAI N. 181, líneas 165), donde aparece 
también el femenino (KAI 11, 176). 

Los casos arameos comienzan con el na- 
bateo y el palmireno gr «cliente» (DISO 
53), ya que el arameo antiguo gir, «ser 
enviado al exilio» (así, DISO 49, según 
Dupont-Sommer), cae fuera de este con- 
texto (según lo indican, por razones distin- 
tas, KAI II, 263, y K. R. Veenhof, BiOr 
20 [1963] 142-144, a quien sigue R. De- 
gen; Altoram-Grammatik [1969] 19.71). 
En los dialectos arameos posteriores se 
desarrolla. “el sentido debilitado de gr, 
«cometer adulterio» (gayyara, «adúltero»). 


Y, gar Residir como forástero 
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'Se'han solido presentar algunos equiva- 
lentes en el semítico meridional (en espe- 
cial el árabe gar, «vecino», cf. el etiópico 
gOr), pero no aportan nada al esclareci- 
miento de la raíz hebrea. 


En hebreo aparece el verbo gar (gal 
e hitpael), «vivir como forastero»; el 
sustantivo ger, «forastero, protegido», 
y las formas abstractas derivadas de 
éste: gerit (Jr 41,17 en un nombre de 
lugar, según Alt, KS IIL, 3588: «feudo 
de refugio») y 1 garima, «carácter de 
On 


2, Después de separar los homóni- 

mos gúr 11, «atacar», y gar TIT, «te- 
mer», que cotresponden a Lisowsky, 
319s, quedan para gár qal 81 casos (in- 
cluidos Jue 5,17; Is 54,15b; Jr 13 x, 
Lv 11'X) y para hitpael 3X (1 Re 17, 
20; Jr 30,23, texto dudoso; Os 7, 14, 
texto dudoso). Aunque gr está docu- 
mentado ya antes del exilio (Gn 12,10; 
19,9; 20,1, etc.), su mayor frecuencia 
corresponde ala literatura exílica y pos- 
exílica (en la ley de santidad, Lv 17-26, 
10 Xx; en Jr 42-50, 12 Xx). 
- ger aparece 92 Xx en el texto maso- 
rético (Dt 22 Xx, Lv 21 Xx, Ex 12x, 
Nm 11 x, Ez 5 X; Sal 4 X), megirim 
11 x (excluida la forma singular de Sal 
55,16; Gn 6 Xx y Ex 1 X, textos per- 
tenecientes a P; además, Ez 20,38; Sal 
119,54; Job 18, 19; Lm 220). gerat 
1-24: 

Se ve, pues, que El término gér era 
empleado ya desde antiguo (código de 
la alianza 6 Xx, 2 Sm 1,13), pero que 
fue hacia fines “del Estado de Judá (de 
Vaux 1, :118) o después del exilio cuan- - 
do se empleó con mayor frecuencia. 
Esto se explica adecuadamente por los 
acontecimientos de entonces (pérdida 
de población, emigración, dificultades 
económicas) y por motivos teológicos 
(preocupación de la comunidad por 
mantener su unidad frente a los pue- 
blos vecinos, objetivo para el que se 
aplica, entre otros medios, la integra- 
ción: del «forastero dentro de sus mura- 
llas»;'a eso se debe la importancia que 
los -téxtos legales de origen sacerdotal 
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atribuyen a este probienia, cf. £iliger, 


HAT 4, 227). 


da) El ger se diferencia “del ex- 
tranjero en general, es decir, del nokrz 
y del —= zár; aquél es el extranjero re- 
sidente, el que se ha establecido por 
un cierto tiempo en el país y a quien, 
por eso mismo, se reconoce un status 
especial. Junto al gér aparece con fre- 
cuencia el 10$4b, «huésped» (Gn 23,4; 
Lv 25,23.35 y passim), de quien se 
habla especialmente en los textos sacer- 
dotales posexílicos (14 Xx, de ellas 8 Xx 
en Lv). Su posición social es compara- 
ble, aunque no idéntica, a la del ger. 
Junto al gér deberían colocarse el es- 
partano Treplouwos O el ateniense a 
TOLKOS- 


El ger, solo o en grupo, Da abacdonado 
su patria debido a circunstancias políticas, 
económicas o por otras motivos, y busca 
protección en otra comunidad; así, Abra- 
hán en Hebrón (Gn 23,4). Moisés en Ma- 
dián (Ex 2,22 = 18,3), Elimélec de Belén 
y su familia en Moab (Rut 1,1), un efrai- 
mita en la región de Benjamín (Jue 19,16); 
así también los” israelitas en Egipto: (Ex 
22,20 = 239 = Lv 19,34 = Dt 10,19; Lv 
25 23). Se deberían considerar también las 
relaciones entre los levitas, que no tenían 
propiedades, y los gérim: Jue 17, 7ss; 19,1; 
Dt 14,29; 26,11.13 y passizn. 

El ger no disfruta de todos los derechos 
de un israelita; entre ntras cosas, no posee 
tierra alguna (según Ez 47,22, esta limita- 
ción será eliminada en el futuro Israel). 
Generalmente está al servicio. de un israe- 
-_lita que es a la vez su señor y protector 
(Dt 24,14). Por lo general, el ger es pobre 
(cf., sin embargo, Lv 25,67) y es contado 
entre los «económicamente débiles» que 
tienen derecho a la ayuda, igual que las 
viudas y los huérfanos. 

Les asiste el derecho a la rebuséa (Lv 
19,10; 23,22; Dt 24,1>-21 y passim); están 
bajo la protección dvina (Dt 10,18; Sal 
146,9; Mal 3 3); los israelitas deben amat- 
los como a sí mismcs (Lv 19,34; Dt 10, 
19), recordando que también ellos fueron 
forasteros en Egipto (Ex 22,20 y passimm ); 
deben cuidarse de explotar al ger (ya en el 
código de la alianza, Ex 22,20-23;' 23,9) 
que tiene iguales derechos que: los propios 
ciudadanos (parte enm-los diezmos, Dt 19, 
29: año sabático, Lv 253,6; ciudades. de 
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refugio, Nim 33,15). Según Lv 20,2; 24,16. 
22; Dt 1,16, tanto el israelita como el ger 
están sometidos a la misma legislación; en 
pocas palabras: en la vida cotidiana no 
existe ninguna diferencia entre los geérzm 
y los israelitas (de Vaux 1, 117). 


b) Desde el punto de vista religio- 
so vigen las mismas prescripciones para 
los israelitas y para los gérim (Ex 12, 
49; Nm 15,155): también el ger debe 
observar el sábado (Ex 20,10 = Dt 5, 
14), el ayuno del día de la expiación 
(Lv 16,29) y la pascua (Nm 9,14 y pas- 
sim), a condición de que esté circunci- 
dado (Ex 12,48). Puede ofrecer sacri- 
ficios (Lv 17,8; 22,18; Nm 15,15s y 
passim) y participar en las fiestas (Dt 
16,11.14). También está obligado a ob- 
servar las leyes sobre la pureza (Lv 17, 
8-16; 18,26 y passim; cf. Lv 17,15, 
distinto de Dt 14,21). Así, pues, tam- 
bién en este ámbito se asemeja más o 
menos al israelita. 


No tiene, por tanto, nada de extraño 
que los LXX traduzcan generalmente 
el concepto hebreo por TpooNMkuvtoc 
y conciban al gér como prosélito en 
sentido técnico, es decir, como uno que 
se ha adherido al judaísmo por medio 
de un acto de ingreso (la circuncisión) 
(lo mismo significa el hebreo medio ger 
y el arameo giya/ora, cf. DISO 53 e 
inf. 5). En los LXX aparece 77 X 
TporMAurtoc, 11 X máporxos (Gn 15, 
13; 23,4 y passimm es decir, cuando se 
excluye la comprensión especial como 
prosélito), 1X Eévogs (Job 31,32) y 
2X yle Ópac (Ex 12,19; ls 14,15. 

c) La posición del gér fue cam- 
biando con el tiempo, como lo demues- 
tran las fuentes. Los textos legales 
muestran una tendencia cada vez más 
clara a acercar el gér al israelita (el 
término técnico para designar al ciu- 
dadano nativo es "ezra4bh, 17 X en Ex, 
Lv, Nm, Jos 8,33; Ez 47,22; fuera de 
Lv 23,42 y Sal 37,35, texto enmendado, 
aparece siempre contrapuesto al ger), 
especialmente en el aspecto religioso. 
Originalmente un extranjero asentado 
en Israel, o en una de sus tribus, era 
colocado, en cuanto tal, bajo la protec- 
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ción de Yahvé (código de la alianza); 
en el Dt recibe ya un trato especial, 
junto a las viudas y huérfanos; la razón 
hay que buscarla en la historia de la 
salvación: también Israel había sido 
gér. La tradición sacerdotal, finalmen- 
te, al asignar a los extranjeros prescrip- 
ciones precisas, los convierte práctica- 
mente en miembros de la comunidad. 
Sobre la historia del concepto y su 
trasfondo, cf. A. Bertholet, Die Stellung 
der Israeliten und der Juden zu den 
Fremden (1896); E. Neufeld, HUCA 
6 (1955) 391-394; P. Grelot, VI 6 
(1956) 177s; de Vaux I, 116-118; 
F. Horst, RGG II, 1125s, con biblio- 
grafías; K. G. Kuhn, ThW VI, 727- 
745; Th. M. Horner, Changing Con- 
cepts of tbe «Stranger» in tbe OT: 
ATHhR 42 (1960) 49-53; L. M. Mun- 
tingh, Die Begrip ger im die OT: 
NedGerefTTs 3 (1962) 334-558. 


4. «Son teológicamente interesantes 
las siguientes observaciones: 

a) Yahvé mismo es quien se ocupa 
de los forasteros que hay en Israel. El 
Dios de Israel es su protector y ordena 
a su pueblo no sólo que no los oprima, 
sino incluso que los ame (Lv 19,335; 
Dt 10,19; =>”hb IV/1). 

b) Las exigencias éticas con respec- 
to al ger son relacionadas, especialmen- 
te por el Dt (Ex 22 20b; 23,9b son 
secundarios; Lw 19, 34b se ha desarro- 
llado a partir de Dt 10 ,19), con la es- 
tancia de Istael en Egipto como fo- 
rastero. 

c) Y además, en algunos pasajes, 
Israel (lo mismo que su antepasado 
Abrahán, presentado como tipo, Gn 23, 
4) es considerado gér (y tosab) en el 
mismo Canaán, que es propiedad de 
Yahvé (Lv 25,23: «tu tierra me pet- 
tenece; vosotros sois forasteros y hués- 
pedes míos»; Sal 39,13: «pues yo soy 
huésped tuyo, forastero ante tí, como 
lo fueron nuestros padres»; 119,19: 
«soy huésped en la tierra»; 1 Cr 29,15: 
«pues nosotros somos huéspedes y fo- 
rasteros ante ti como nuestros padres»). 
Sobre esta concepción (espiritualizada) 
y sobre su origen histórico-tradicional 
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—donde desempeña un papel importan- 
te, entre otros, la función de asilo del 
santuario (cf. Sal 15,1 con gr; tam- 
bién los mombres propios teofóricos 
egipcios formados con gér)—, cf. K. L. 
Schmidt, Israels Stellung zu den Eremd- 
lingen und Beisassen und Israels Wis- 
sen um seine Fremdling- und Beisassen- 
schaft: Judaica 1 (1945) 269-296; íd., 
ThW V, 844-846; H. Wildberger, EvTh 
16 (1956) 417- 420. 


5. En la época helenística se acen- 
túa mucho el aspecto religioso del con- 
cepto gér. Ya no designa sólo a los ex- 
tranjeros asentados en el país, sino a 
todo gentil recibido en la comunidad 
judía, es decir a todo prosélito (que se 
diferencia, tanto en el judaísmo como 
en el NT del osBópevos, del «teme- 
roso de Dios»; cf. Hch 13,50 y pas- 
sim). Cf. K. 6. Kuhn, art. Aa 
Toc: ThW VI, 727- 745; KE: y 
M. A. Schmidt -R. Meyer, artículo 
Táporros: ThHW V, 840-852; W. 


Grundmann, att. Ta emló 0 pas 
IT, 63s, á as e 


R. Midis: 


2231 góral Suerte 


1. goral, «suerte», está documenta- 
do sólo en hebreo; es probable que 
esté relacionado con el árabe garwal, 
«piedrecita» (HAL 195a). 


2. górál aparece en el AT hebreo 
77 X (sin contar Prov 19,19 K, legen- 
dum Q gdl); la mayoría de estos casos 


corresponde a textos tardíos (está au- 


sente en Gn, Ex, Dt, 1/2 Sm, 1/2 Re, 
Am, Os, las secciones originales de ls, 
etcétera) y concretamente, de acuerdo 
con su significado cúltico-legal, a con- 
textos sacerdotales (5 X en Lv 16,8-10; 
7 Xx en Nm; 26 X en Jos 14-21; 13 x 
en 1 Cr, y de 0 a 3% en los demás 
libros). 

- No es seguro que en Is 8,1 deba 
leerse, con Galling, ZDPV 56 (1933) 
213, gorál en lugar de gádol y que gil- 
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yón góral deba traducirse por «tollo 
( para escribir en él) las parcelas de irri- 
gación». | 


3.a) En su sigrificado concreto, 
góoral designa la suerte que se echa para 
decidir algún asunto (en Lv 16,8-10, 
para elegir los machóz cabríos destina- 
dos a Yahvé y a Azazel; en Jue 20,9, 
para el ataque a Guibeá; para la repat- 
tición del botín, en Abd 11; de los 
hombres, en Nah 3,10; del pueblo, en 
Jl 4,3; de vestidos, en Sal 22,19 [cf. 
Mc 15, 24 y paralelos), para acabar las 
disputas, como en Prov 18,18,'etc. (más 
ejemplos en HAL 178a; JT Lindblom, 
Lot-Casting in the OT: VI 12 [1962] 
164: 166). 


- Todavía no se ha podido conocer con 
exactitud cuál era la técnica empleada para 
echar a suertes (como tampoco el signifi. 
cado : exacto de los Urim N los Tummim, 
así como el del Efod) (cf. A. Musil, Arabia 
Petraea 111 [1908] 2%3s; Dalman, AuS 
II, 43s; StrB 11, 596s; R. “Press, ZAW 51 
[1933] 227-231; BHH TI, 1103; Lindblom, 
loc. cit., 169-178). Probablemente se em- 
plearon distintas técnicas en los distintos 
lugares, tiempos y circunstancias. De Prov 
16,33 se pueden entresacar algunas indi- 
caciones en torno al término góral: este 
texto indica que la suerte era agitada en 
el bolsillo del pecho; tembién pueden ser 
indicativos los verbos que acompañan a 
goral como sujeto o como objeto (Tb, «su- 
bir»; ysS, «salir»; byb E y npl U/l, «caer 
sobre», o bien t2l hifil, ydd, yrb, npl hifil, 
ntn, SIR hifil, «echat»). 

Como términos de significado parecido 
deben mencionarse pur (sólo en Est) y 
qsm/qésem. 

En Est 3,7 y 9,24 el término pur 
(acompañado del verbo “pl hifil, «echar»; 
el acádico, púru, «suerte», cf. L. Duúrr, 
OLZ 38 [1935] 297; J. Lewy, «Revue 
Hittite et Asianique» 5 [1939] 117-124) 
es explicado o interpretado como goral, 
y 9,26 hace derivar de ahí el nombre de la 
fiesta de los Purim (puúrim también en 
9,285.31s; cf., entre otros, Ringgren, ATD 
16/2.115s; Bardtke, KAT XVII/5, 243ss, 
con bibliografía; BHH 111, 1532). 

- qsm significa, según KBL 844b, «con- 
sultar el oráculo de las suertes» (20 2d 
a esa raíz pertenecen los nombres qésetm, 
«oráculo de las suertes» (11 X), y 1migsam, 


97%, goral Suerte 


590 


«consulta al oráculo de las suertes»: Wild- 
berger, BK X, 93.985 (refiriéndose a Is 2, 
6, texto enmendado) propone el significado 
genérico de «vaticinar». 


| b) Según Nm 26,555; 33,54; 34, 
13; 36,2s; Jos 14,2, etc., tras la con- 
quista de la tierra se debía echar a 
suertes para asignar a cada tribu su 
región. Alt, KS I, 328, nota 1, llega 
incluso a sospechar que cada siete años 
se realizaba un nuevo sorteo (cf. tam- 
bién KS III, 373-381, refiriéndose a 
Mig 2,1 5). 

Y según eso, la misma propie- 
dad de una tribu o de una familia 
puede ser llamada metonímicamente 
gorál (Jos 15,1; cf. 16,1; 17,1.14.17; 
Jue 1,3 y passim). goral -se convierte 
así en paralelo de nab*la, «posesión» 
(> nbl); Réleg, «porción» (=> hlg); 
beébel, «lo asignado»; y*ruS$a, «pro- 
piedad» (> yr3); “huzza, «propiedad» 
(>"hx); —> $egulla, «propiedad»; mig 


_né, «adquisición» (>amb); "éres, 


«tierra», y semejantes. 

La ausencia de góral en el Dt debe 
explicarse por el hecho de que este li- 
bro se interesa no de cada tribu en par- 
ticular, sino únicamente del país en su 
totalidad (cf. G. von Rad, Das Gottes- 
volk im Din [1929] 43). 

- Cc) Lo mismo que nabila, héleg y 
bébel, también goral es empleado en 
sentido traslaticio con el significado ge- 
nérico de «porción, suerte, fortuna». 

El paso del significado propio al tras- 
laticio se observa mejor en héleg y en 
nab*la que en góral, De entre los varios 
ejemplos posibles, citemos el de Nm 
18,20: «Yahvé dijo a Aarón: tú no ten- 
drás heredad ( nl) ninguna en su tierra; 
no habrá porción ( béleg) para ti entre 
ellos; yo soy tu porción (héleg) y tu 
héredad (nahla) entre los hijos. de Is- 
rael». 

Los principales textos donde aparece 
este empleo traslaticio son los siguien- 
tes: Is 17,14 (paralelo a héleg), 34,17 
(paralelo a big piel); 57,6 (paralelo a 
hélzeg); Jr 13,25 (paralelo a metnal, 
«porción», cf. “Wagner N. 175); Sal 16, 
5s (paralelo a menát, béleg y hébel); 
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quizá también Sal 125,3; Dn 12,13: 
«te levantarás para recibir tu suerte al 
fin de los días». 

Sobre este tema, cf. J. T. E. Renner, 
A Study of tbe Word Goral in the OT, 
tesis de teología presentada en Heidel. 
berg (1958) (dactilografiada). 


- 4, Teniendo en cuenta que el echar 
las suertes equivale, tanto en la Anti- 
gúedad en general como concretamente 
en Israel, a recibir una comunicación 
por parte de Dios, góral puede conside- 
rarse como término teológico en todos 
sus empleos. Esto aparece claramente 
en el empleo traslaticio del término, ya 
que se indica que Yahvé determina o 
incluso que él es la suerte y la porción 
del hombre. Hay un pasaje en el que no 
se da esta sobrentendida identificación 
de suerte y decisión divina (incluso pa- 
rece ponerse polémicamente en duda): 
Prov 16,33: «agitan la suerte en el pe- 
cho, (pero) de Yahvé viene la decisión 
( mispa). 


5. En Qumrtán el concepto ha su- 
frido un nuevo cambio de significado. 
Designa a la vez: 4) una decisión o una 
resolución; b) el rango o el cargo ocu- 
pado en el marco de la comunidad; 
c) un partido o agrupación; d) la for- 
tuna conseguida (por medio de la re- 
muneración), e) (en 10M) incluso una 
formación militar (cf. F. Notscher, Zur 
theologischen Terminologie der Qum- 
ran-T'exte [1956] 169-173). 

El NT continúa la línea de los LXX, 
que traducen góral la mayoría de las 
veces (62 X) por xAMpoc; en el NT es 
usado preferentemente en sentido tras- 
laticio. Cf. W. Foerster y J. Herrmann, 
art. «Añpocs: ThW 111, 757-786. 


-- MH. H. ScHmiD 


ra gn Gritar de alegría 


gil, «gritar de alegría», aparece 
PR del hebreo sólo en ugarítico, don- 
de en 125 [= II K], 15.99, el signi- 
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ficado parece asegurado por el paralelo 
smb, «alegrarse» (hebreo > $mb). 


Sobre su supuesta relación con el árabe 
gala, «girarse, volverse», cf. P. Humbert, 
Laetari et exsultare dans le vocabulaire 
religieux de UAT: RHPhR 22 (1942) 
213 = «Opuscules d'un hébraisant» (1958) 
144; distinto, L. Kopf, VT 9 (1959) 249s 
(árabe gl1). De todas formas, los verbos se. 
mítico-meridionales aportados (cf. también 
HAL 182a) no son decisivos para el signi- 
ficado de gil en el AT, 

El hebreo ha formado junto al verbo 
(qal) los nombres verbales gzl y gzla. So- 
bre el nombre propio *”“bzgáyil, cf. J. J 
Stamm, FS Baumgartner (1967) 316. 


2. El verbo aparece 45 X (Sal 19 x 
[de ellas hay que descartar 2,11, que 
debe ser enmendado], Is 11 X, los doce 
profetas menores 8 X, Prov 5 X, ade- 
más Cant 1,4 y 1 Cr 16,31 [= Sal 96, 
111); el sustantivo gzl aparece 8 X 
(Sal 3 Xx, profetas 4 Xx y Job 3,22, tex- 
to dudoso), gila 2 X (Is 35,2; 65,18). 

- En Sal 43,4 es discutible la atribu- 
ción a gzl 1, «juventud (?)», o a gzl Il, 
«júbilo» (HAL 182a). 


3. Este grupo de palabras aparece, 
pues, casi exclusivamente en los profe- 
tas y en el salterio; pero gran parte 
de los casos pertenecientes a los profe- 
tas contienen formas de los salmos, Se- 
gún esto, gil pertenece al contexto del 
culto; su lugar propio está en la ala- 
banza de Dios. Es muy tara su presen- 
cia en contextos profanos (Is 9,2b; 16, 
10 = Jr 48,33; Hab 1,15; Sal 45,16; 
Prov 2,14; 23,24.25; 24,17; Cant 1,4). 
En Is 16,10 = Jr 48,33; Os 9,1 y 10, 
5, la palabra se emplea en el contexto 
de la acusación profética, 

El paralelo más frecuente de g2l es 
$mh, «alegrarse» (más de 30 X); siguen 
508/55, «alegrarse»; r1nn, «gritar de ale- 
gría»; 14% hifil, «gritar»; lz, «regocí- 
jarse», y Otros; c£. la lista en Humbert, 
loc. cit., 206 o 1378. 

En consecuencia: gzl pertenece al 
campo semántico de nuestro término 
«alegría». Este campo se halla mucho 
más desarrollado en hebreo que en 
nuestras lenguas modernas, puesto que 
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por alegría se entiende no tanto un 
sentimiento, sensación o estado anímico 
cuanto su manifestación externa, algo 
que se realiza en la comunidad. Ahora 
bien, la alegría puede ser manifestada 
de palabra o con gestos de formas muy 
variadas; de acuerdo con esta variedad 
de formas existen en hebreo muchos 
vocablos que no pueden ser traducidos 
con total exactitud a nuestras lenguas. 
Cuando traducimos gzl por «gritar de 
alegría» o «gritar de júbilo», damos 
una traducción aproximativa. Teniendo 
en cuenta que gzl aparece en más de la 
mitad de los casos en paralelo a $mb, 
su sentido general queda asegurado, aun 
cuando no pueda determinarse su matiz 
exacto. 


Lo mismo que sk, también gzl puede 
referirse a la manifestación de alegría en 
un contexto profano: =n una boda (Sal 45, 
16, el sustantivo; cf. Cant 1,4), alegría de 
los padres en su hijo (Prov 23,24.25), ale- 
ería en el reparto del botín, en la cosecha, 
alegría por la desgracia ajena, etc. (Is 9,2b; 
16,10 = Jr 48,33; Hab 1,15; Prov 2,14; 
24,17). No puede establecerse, de todos 
modos, una neta distinción entre el empleo 
profano y el cúltico; en Jl 2,23, la alegría 
por la lluvia es también salegría en Yah- 
vé». El empleo de este término descubre 
claramente que existió un estadio en el que 
no se distinguía entre suceso profano y 
SUCESO Sacro. 


b) Sujetos de gzr son los siguientes: 


1) los hombres: un particular (Is 61, 
10; Hab 3,18; Sal 9,15; 13,6; 16,9; 
31,8; 35,9; 43,4, texto dudoso; 31,10; 
Prov 23,24.25; 24,17), el pueblo (Sal 
14,7 = 53,7; 48,12 y passim), los pue- 
blos (Is 25,9; cf. 66,10), los pobres y 
los justos (Is 29,19; Sal 32,11), los 
enemigos (Sal 13,5; cf. Hab 1,15), los 
malvados (Prov 2,14), los sacerdotes 
de los ídolos (Os 10,5), el rey (Sal 21, 
2); 2) la naturaleza: la tierra (Is 49,13; 
Sal 96,11 = 1 Cr 16,31; Sal 97,1), la 
estepa y el desierto (Is 35,1.2), una 
colina (Sal 65,13, con g2la); 3) ES (Is 
63, 19; Sof 3 17) 

El hombre es, pues, el elo más 
frecuente de este verbo. La mayoría de 
las veces se trata del pueblo o de un 
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particular ante Dios. Y puesto que la 
alabanza de Dios tiende siempre a am- 
pliarse y desarrollarse, también el grupo 
de los que se alegran va creciendo hasta 
llegar a incluir a la creación. En dos 
textos tardíos es Dios el sujeto de esta 
alegría. 

El verbo (intransitivo) se emplea fun- 
damentalmente en forma absoluta. Se 
usa también con cierta frecuencia con 
be (la mayoría de las veces referido a 
Dios, por ejemplo, Sal 118,24, o a su 
actuación, por ejemplo, Sal 9,15); en 
dos ocasiones aparece con “al (Os 10,5; 
Sof 3,17); cf. Humbert, loc. cit., 205 
o 137. 


4. a) La mayoría de los textos pet- 
tenecen a la alabanza de Dios. En la 
invitación a la alabanza suena la excla- 
mación imperativa de alabanza: Sal 32, 
11: «¡alegraos en Yahvé y exultad, oh 
justos!»; son semejantes Is 65,18; 66, 
10; Jl 2,21.23; Zac 9,9. En Sal 149,15 
la exclamación imperativa de alabanza 
se amplía con un yusivo: «¡Cantad a 
Yahvé un cántico nuevo... alégrese ls- 
rael en su hacedor, los hijos de Sión 
exulten en su rey!»; también son yusi- 
vos Is 35,1.2; Sal 96,11 = 1 Cr 16,31; 
Sal 97,1. En Sal 118,24 aparece una 
invitación a la alabanza en primera pet- 
sona (en forma cohortativa): «éste es 
el día que hizo el Señor; alegrémonos 
y gocemos en él»; son semejantes Is 23, 
9; Sal 31,8. Una variación profética 
aparece en la llamada a la alabanza pro- 
pia de los «cánticos escatológicos de alz- 
banza»: Is 49,13; 61,10; 66,10; Zac 
9,9. La alabanza y el júbilo son conse- 
cuencia de la acción divina: Sal 9,13: 
«para que yo natre... (para que) yo me 
alegre en tu ayuda»; cf. ls 29,19; 41, 
16; Zac 10,7; Sal 14,7 = 53,7; 16,5; 
21,2; 48,12; 51,10; 65,13; 89,17; 97, 
8; con el sustantivo: Is 9,2a, texto 
enmendado; Sal 43,4, texto dudoso; a 
esto corresponde la alegría de Yahvé 
en Is 65,19; Sof 3,17. Dentro de un 
voto de alabanza aparece gzl en Sal 35, 
9: «¡pero yo exultaré en Yahvé y me 
alegraré en su ayuda!»; cf. Hab 3,18; 
Sal 13,6. 
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Dentro del género de súplica aparece 
el siguiente motivo: «que mis enemigos 
no se alegren», Sal 13,5. En la lamen- 
tación se expresa la queja (Jl 1,16) por 
la desaparición de la alegría y el júbilo 
(de la casa de Yahvé); en las palabras 
de juicio se anuncia dicha desaparición 
(Is 16,10 = Jr 48,33). 

En todos estos grupos de pasajes el 
proceso fundamental es el mismo. Se 
trata de la reacción alegre y jubilosa 
ante un acontecimiento, por lo general 
ante una intervención de Dios salvífica 
o liberadora (Sal 9,15; 35,9). Normal- 
mente se trata de una actuación de Dios 
en la historia del pueblo o de algún 
particular, pero la historia incluye tam- 
bién la actividad creadora de Dios: Jl 
2,21.23. Se comprende, pues, que inclu- 
so los pasajes que nosotros llamamos 
«profanos» no afirman fundamental- 
mente otra cosa, pues incluso la alegría 
de los padres en sus hijos (Prov 23, 
24s) presupone una acción divina y, 
desde este punto de vista, viene a ser 
alegrarse en una acción divina. 

€) Por eso resulta más fuerte el 
contraste con los dos textos de Oseas 
en que gzl tiene un matiz negativo: 9, 
1: «¡no te alegres, Israel; no exultes 
(léase *al-tagel en lugar de "el-g21) como 
los pueblos! Pues te has prostituido 
lejos de tu Dios» (seguimos la traduc- 
ción de H. W. Wolff), y 10,5: «exultan 
por su gloria» (texto dudoso). Sobre 9, 
1 afirma Wolff, BK XIV/1,197: «Oseas 
emplea por primera vez el par de pa- 
labras $mb-g2l. El muestra también que 
dicho par de palabras pertenecía otigl- 
nalmente al carácter Doa eE cul- 
to cananeo de la fertilidad...». Debe 
aceptarse, ciertamente, la a de 
gil en los cultos de fertilidad cananeos, 
y en 10,5, sí el texto es correcto, está 
documentado directamente. Pero de ahí 
no se sigue que la actitud correspon- 
diente a gzl o el mismo gl «pertenecía 
al carácter dionisíaco del culto cananeo 
de la fertilidad» (Wolff, loc. cit.). El 
júbilo como manifestación de alegría, 
especialmente en el culto, es un fenó- 
meno común a la mayoría de las reli- 
glones que conocemos. En Os 9,1, en 
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cambio (igual que en Am 5,23), se con- 
dena la alegría y el júbilo de Israel en 
su culto, y no porque toman su origen 
de los cultos de fertilidad cananeos, sino 
porque no son respuesta a la acción del 
Dios de Israel: «pues tú te prostituyes 
lejos de tu Dios». 


5. gil es traducido normalmente en 
los LXX por «yahoo, más ra- 
ramente por yadew. En Qumrán (cf. 
Kuhn, Konk., 44c) y en el NT conti- 
núa la línea veterotestamentaria. Cf. 
R. Bultmann, att. dyoaMNióopuar: ThW 
I, 18-20. 


C. WESTERMANN 


mor glh Descubrir 


*1, El hebreo glh en sentido tran- 
sitivo, «descubrir», tiene correspon- 
dientes sobre todo en el área del semí- 
tico noroccidental (DISO 50; HAL 
183b, donde se hace referencia tam- 
bién al árabe gala, «clarificar/clarificat- 
se»): en fenicio, en la inscripción de 
Ahiram (KAI N. 1, línea 2) wygl "rn 
Zn, <... y descubre este sarcófago»; en 
arameo imperial, en Ah, línea 141: «no 
descubras tus secretos (*! fgly) ante tus 
enemigos», y en Cowley N. 37, línea 
8: «si hubiéramos aparecido (glyn 
"1pyn)...», así como en arameo tardío 
(cf., por ejemplo, LS 115s). 

Un segundo significado, intransitivo, 
aparece en ugatítico, donde es emplea- 
do como verbo de movimiento (M. H. 
Pope, El in tbe Ugaritic Texts [1955] 
64; WUS N. 652: gly, «moverse ha- 
cia»; UT N. 579: «to leave»), en he- 
breo y en arameo tardío, «marchar, ir 
al exilio» (como arameísmo aparece 
también en acádico: galá, cf. AHw 
275b), así como en árabe (gala, «va- 
gar»). 

Según se ha sugerido con frecuencia 
(GB 139s; HAL 183s; Pope, loc. cit.), 
estos dos significados deberían relacio- 
narse de la siguiente forma: en el sig- 
nificado de «marchar, vagar = dejar al 
descubierto (la tierra)», el objeto «tie- 
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rra» queda siempre elíptico. Esta expli- 
cación, sin embargo, es problemática y 
es preferible dejar abierta la cuestión 
de la etimología y contar, desde el pun- 
to de vista semántico, con dos verbos 
(cf. Mandelkern, 262s, y Zorell, 1515): 
el transitivo glh I, «descubrir» (cf. mf. 
4), y el intransitivo g/h 11, «marchar, 
ser llevado al exilio» (cf. ¿nmf. 3). 


glh aparece en el AT en los siete mo- 
dos verbales (fenómeno que se repite sólo 
en los verbos bg «hendir»; hlb, «estar 
débil, enfermo»; —> yd”, «reconocer»; yld, 
«engendrar», y pqd, <visitar»); la distri- 
bución de estos modos verbales entre los 
dos verbos es la siguiente: g/h 1, «descu- 
brir», aparece en gal, nifal, piel pual e hit- 
pael; glh TI, «marchar», en gal, hifil y 
hofal (Is 38,12 nifal es textualmente inse- 
El De los nombres, gillayon «tabla» (Is 

s sobre Is 3,23, cf. HAL 185b), debe 

| a probablemente a glh 1, mientras 
que gólá, «desterrados, destierro», y galút, 
«expulsión, expulsados» (el primero con un 
significado secundario abstracto y el se- 
gundo con un significado secundario con- 
creto), pertenecen a glb IT. 
- En arameo bíblico aparecen glh 1 qal, 
«descubrir», y glh 11 hafel, «llevar al des- 
tierro», así como el sustantivo gala, «ex- 
pulsión». 

No es segura la derivación del nombre 
propio Yog/i (Nm 34,22) a partir de glh 1 
(cf. Noth, IP 244). 


2. El verbo aparece en hebreo 
187 Xx (Mandelkern añade Jr 52,29, si- 
guiendo a algunos manuscritos y edi- 
ciones) y en arameo 9 X. La distribu- 
ción pór modos verbales es la siguien- 
te: qal 50 X («descubrir» 21 X, «mat- 
char» 29 X, caso de que, contra Man- 
delkern, Prov 27,25 sea asignado a glh 
IT), nifal 32 x (Is 8 x, 1 Sm 6 x, Ez 
5X,2 Sm 4 X), piel 56 X (excluido 
Sal 119,22, que, contra Lisowsky, se 
asigna a gll piel; Lv 24 Xx, Is 6 Xx), 
pual 2 X, hitpael 2 Xx, hifil 38 x (Jr 
13x, 2 Re 12xX), hofal 7X; en 
arameo, gal 7 X (Dn), hafel 2 x (Esd). 
Si distribuimos el total de casos entre 
los dos verbos, 112 casos corresponden 
a glb I (además, 7 X en arameo) y 75 
casos a glh 11 (incluido Is 38,12 nifal; 
además, 2 X en arameo). 
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gólá aparece 42 X (Esd 12x, Ez 
11 Xx, Jr 10 X), galút 15 x (Jr 5X, 
Ez 3 X) y el arameo galú 4 X. 


3. Ez 12,3,3, donde el profeta re- 
cibe la orden: «¡emigra!», y la lamen- 
tación de 1 Sm 4,21.22: «la gloria ha 
sido desterrada de Israel», muestran 
cuál es el significado fundamental de 
glb 11. Idéntico, o semejante, significa- 
do aparece en Is 24,11; 38,12, texto 
dudoso (nifal); Os 10,5; Job 20,28 
(paralelo a rgr nifal, «fluir, derramar- 
se»); Prov 27,25 (paralelo a "sp nifal, 
«reunirse» ); Lam 1,3. En los demás 
pasajes el verbo en qal significa «ser 
llevado al destierro» (20 X): Jue 18, 
30 (?); 2 Sm 15,19; 2 Re 17,23 (para- 
lelo a sár hifil, «alejar»); 24,14: 25,21; 
Is 5,13; 49,21 (paralelo a súr, «retirar- 
se»); Jr 1,3; 52,27; Ez 39,23; Am 1,5; 
5,53.5; 6,7.7; 7,11.11.17.17; Mig 1,16. 
Á estos se añaden 39 casos de hifil, 
«expulsar (al destierro)», y 7 casos de 
hofal (pasivo, con un significado seme- 
jante al del modo gal). El verbo ocupa 
un puesto especial en el anuncio pro- 
fético de juicio que se lee en Amós 
(1,5; 5,5.27; 6,7; 7,11.17) y Jeremías 
(13,19; 20,4; 22,12; 27,20); el anuncio 
de juicio aparece una sola vez en Isaías, 
en los inicios de su actividad (5,13). 
La mayoría de los casos corresponde 
—en los más diversos contextos— a 
narraciones; una vez aparece también 
en una lamentación en boca de los afec- 
tados (Lam 1,3). 

Llama la atención el hecho de que 
muy pocos textos, y la mayoría de éstos 
proféticos, presenten a Yahvé como 
aquel que envía a Israel (Judá) al des- 
tierro: Jr 29,4.7.14; Ez 39,28; Am 5, 
27; Lam 4,22; 1 Cr 5,41 (otros pue- 
blos: 2 Re 17 11); sujeto del verbo es, 
en la mayoría de los casos, el pueblo 
que lleva a Israel al exilio o sus gober- 
nantes, Para el anuncio profético de jui- 
cio es claro que el exilio se debe al jui- 
cio de Yahvé; pero, por otra parte, so- 
bre la situación designada por medio 


de glb cae todo el peso de un aconte: 


cimiento político concreto que se opo- 
ne a una teologización completa. Sólo 
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en una ocasión, y ésta relativamente 
tardía, se conceptualiza explícitamente 
la mutua implicación entre la acción de 
Yahvé y el acontecimiento político: 
«Yahvé por medio de Nabucodonosor» 
(1 Cr 5,41). Cf., por el contrario, las 
referencias de Ezequiel al exilio: este 
profeta emplea preferentemente los ver- 
bos de por sí apolíticos pús hifil y 27h, 
«dispersar» (glh. qal/hifil sólo en Ez 
39,23,28; cf. 12,3), y pone normalmen- 
te como sujeto a Yahvé (5,10.12; 11, 
16; 12,14s; 20,23; 22,15; 36,19). 

- El hecho de que Yahvé envíe al exi- 
lio a su propio pueblo encuentra su 
explicación en la historia: al comienzo 
de la historia aparecen la promesa de 
la tierra y la conducción del pueblo a 
la misma; después viene el juicio de 
Yahvé, que consiste en retirar el don 
de la tierra al pueblo que se mantiene 
en rebeldía a pesar de todas las adver- 
tencias (cf. en 2 Re 17,11 el paralelis- 
mo entre la expulsión de los pueblos 
cuando la conquista de la tierra y la 
expulsión de Israel; son A Dt 
7,22; 8,198). 

Llama la atención el hecho de que 
glh no sea empleado nunca de esa fot- 
ma en el Pentateuco, ni siquiera en el 
Dt, donde precisamente la expulsión 
constituye una amenaza grave e impot- 
tante para el caso de desobediencia (en 
su lugar aparece "bd meéal hdPáres, 
«desaparecer de la tierra», Dt 4,26; 11, 
17; cf. 8,19s; pas hifil, «dispersar», 4, 
27; 28,64). En cuanto al empleo de 
glh, «marchar», se puede pensar quizá 
que en un principio podía designar la 
costumbre, antiguamente tan extendi- 
da, de expulsar a un individuo (2 Sm 
15,11) y que sólo en un segundo tiem- 
po se especializaría como «ser llevado 
al exilio» con referencia a las deporta- 
ciones de enteras comunidades que tu- 
vieron lugar en Israel al servicio de una 
política de conquista; se debe pensar 
sobre todo en las grandes deportaciones 
y traslados masivos del Imperio neo- 
asirio, sin olvidar tampoco los de Urar- 
tu (Wolff, BK XIV/2, 1835). Este sen- 
tido específico del verbo fue asumido 
después por la profecía del siglo vI1 
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(especialmente por Amós), pero no se 
impuso en todos los ambientes, como 
lo demuestra el Dt; el lenguaje deute- 
ronomístico fue el que lo impuso defi- 


nitivamente como término principal 


para designar el exilio. A esto se debe 
el que los nombres goláa y galut, «exi- 
lio, exiliados», aparezcan sólo en los 
profetas que proclamaron el juicio y en 
las obras históricas posteriores. 


Un proceso diverso experimentó bb, 
«llevar preso»: 3bh se refería originalmente 
al botín de presos (especialmente mujeres 
y niños) conseguidos en las correrías gue- 
rreras (Gn 34,29; 1 Sm 30,2s y passim); 
a partir de la deportación de Samaría se 
da una ampliación del significado base 
(Abd 11), de forma que también el exilio 
puede ser designado por medio de bh 
(1 Re 8,46ss; Jr 13, 17; Ez 6,9). 


4. a) glh 1, PO en qal se 
refiere normalmente a los Órganos sen- 
soriales: «descubrir = abrir» el oído 
(con el hombre como sujeto: 1 Sm 20, 
2.12,13; 22,8.8.17; Rut 4,4; con Dios 
como sujeto: 1 Sm 9,153 2 Sm 1,21 = 
1 Cr 17,25; Job 33, 16; 36, 10.15); «des- 
velar = abrir» el ojo (Nm 244.16; cf. 
el piel en Nm 22,31 y Sal 119 ,18). glb 
es usado también en referencia a la 
presentación pública de un documento 
(Est 3,14; 8,13); el participio pasivo 
gálúy aparece sustantivado para desig- 
nar un documento de compra abierto 
(en oposición al documento sellado) 
(Jr 32,11.14). Finalmente, también sod, 
«secreto», puede ser objeto de glh qal 
(Am 3,7; Prov 20,19; cf. además Prov 
11,13 y 25,9 con eb piel; cÉ, Jenni, 
HP 202s). 

b) En nifal la acción recae sobre el 
sujeto mismo; se puede traducir como 
pasivo «ser descubierto» (la desnudez: 
Ex 20,26; 1s 47,3; Ez 16,36.57, texto 
enmendado; 23, 29; las faldas: Jr 13, 
22; los fundamentos: 2 Sm 22 0 
Sal 18,16 paralelo a rh nifal, «dejar 


a la vista»; Ez 13,14, cf. Miq 16 piel; 


la culpa, la maldad: Ez 21,29; Os 7,1; 
Prov 26,26; «darse a conocer», 1s 23,1; 
«hacerse público», Dn 10,1 [una pala- 
bra]) o como reflexivo, «descubrirse» 
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(3X en 2 Sm 6,20), «mostrarse, reve- 
larse» (los hombres: 1 Sm 14,8.11; las 
puertas de la muerte: Job 38,17 para- 
lelo a 7h nifal; Dios: Gn 35,6; 1 Sm 
2,271.27; 1 Sm 3,21; ls 22,14; su bra- 
zo: Is 53,1; su majestad: Is 46,5; su 
justicia: Is 56,1; su palabra: 1 Sm 3,7). 
El imperativo de Is 49,9 puede ser en- 
tendido como toleracivo: «podéis salir 
al descubierto = salid a la luz». El par- 
ticipio plural hanniglot se refiere a la 
revelación del Sinaí y no debe ser tra- 
ducido por «lo que está revelado», sino 
(entendido de forma no resultativa) 
por «lo que ha sido revelado (y vale 
eternamente para nosotros y para nues- 
tros hijos)». 

- Cc) El piel designa siempre el des- 
cubrimiento de algo que normalmente 
está oculto («poner al descubierto», cf. 
Jenni, HP 2025). Tiene un significado 
en parte paralelo al de la forma gal: 
«abrir los ojos» (Nm 22,31; Sal 119,18 
junto 2bt hifil, «mirar»), «haber cono- 
cido, descubrir, revelar» (Jr 11,20; 20, 
12; 33,6; Sal 98,2), «delatar» (Is 16, 
3; Prov 11,13; 25,9). Ulteriores signi- 
ficados: «descubrir, encontrar» lo ocul- 
to (Jr 49,10; Job 12,22 paralelo a ys 
hifil lor, «sacar a la luz»; Mig 1,6, 
los fundamentos), «descubrir, acusar, 
castigar» la culpa (Job 20,27; Lam 2, 
14; 4,22 paralelo a pgd, «castigar»; ls 
26,21: «homicidio»! Pero el empleo 
principal del piel se refiere al ámbito 
sexual prohibido (40 X se refiere al 
descubrimiento de las vergilenzas o de 
lo que las oculta: faldas, velos, cubier- 
tas en Dt 23,1; 27,20; Is 22,8; 47,2.2; 
57,8, texto enmendado; Nah 3,5; Job 
41,5; Rut 3,4.7). De este significado, 
24 casos corresponden a Lv 18 y 20. 
Se trata de prescripciones legales en tot- 
no a las relaciones sexuales prohibidas; 
«descubrir las vergúenzas» es una perí- 
frasis que se refiere a las relaciones se- 
xuales. En muchos lugares significa 
«prostituit». 


Este grupo de pasajes es interesante 
para el significado del verbo en general, 
ya que hacen que el verbo suene negativa- 
mente: con el objeto “erwd4, «vergúenzas, 
desnudez», glh se convierte en algo prohi- 
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bido, algo que debe evitarse. Esto está 
relacionado con la concepción israelita se- 
gún la cual el vestido es algo que perte- 
nece al hombre, es un don del creador (Gn 
3,21) y el desnudarse ofende a la dignidad 
de los hombres. 

Junto a Lv 18 y 20 aparece el empleo 
de glh piel en las denuncias proféticas que 
reprochan a Israel su falta de lealtad para 
con Yahvé (Is 57,8; Ez 23,18.18; cf. Ez 
16,36.57 nifal) y en los correspondientes 
anuncios de juicio: Israel ha sido deshon- ' 
rada por sus amantes (Os 2,12; Nah 3,5; 
Ez 16,37; 22,10; 23,10; cf. Jr 13,22 nifal; 
contra Babilonia en Is 47,2.2). 

El pual significa en participio «abierto, 
franco» (Prov 27,5, corrección; Nah 2,8, 
texto dudoso), el hitpael «desnudarse» (Gn 
9,21, Noé; Prov 18,2, «corazón»). 


d) Relativamente pocos pasajes pre- 
sentan a Dios como sujeto de glhb 1; su 
empleo propio corresponde al ámbito 
de lo profano. No puede ser conside- 
rado, de ningún modo, como término 
teológico: más bien sonaba a los oídos 
de los hebreos como un verbo referido 
siempre a sucesos intramundanos, que 
en algunas —aunque raras— ocasiones 
podía hacer alusión a una actio Dez, 
especialmente en dos grupos de pasajes: 
1) lo mismo que del hombre, también 
de Dios puede decirse que ha descu- 
bierto (abierto) los oídos a alguien, 
y 2) lo mismo que un hombre se abre 
a otro hombre, también Dios puede 
abrirse (revelarse) a alguien. 

1) En 1 Sm 9,15: «pero Yahvé 
había... abierto el oído a Samuel», la 
revelación consiste en una indicación 
de Dios al mediador con respecto a la 
unción del rey. La expresión «abrir el 
oído» aparece en el mismo contexto en 
Is 22,14: «pero Yahvé Sebaot me re- 
veló al oído»; la fórmula aparece en el 
lugar de la fórmula de mensaje y es el 
único pasaje de este tipo en la profecía 
preexílica. En 2 Sm 7,27 = 1 Cr 17, 
25, David formula así su oración: «tú 
has abierto el oído de tu siervo». Pero 
aquí no se trata de una revelación di- 
recta, sino de una revelación por medio 
de los profetas. 

En Job 33,16; 36,10.15 (pertene- 
cientes al discurso de Elihú) se hace 
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referencia a una revelación de Dios al 
hombre normal; en 33,16 tiene lugar 
por medio de un sueño o de una visión 
nocturna; en 36,10.15 se trata de una 
amonestación o corrección divina que 
no sucede como revelación directa, sino 
a través de experiencias difíciles, Por 
tanto, aquí —ya en el AT— la palabra 
«revelar» aparece sin un carácter tras- 
cendente especial; indica algo que todo 
hombre puede experimentar en los su- 
cesos normales de su vida. 

2) En Gn 35,7, la frase «pues allí 
se le había mostrado Dios» se refiere 
a la teofanía de Gn 28. Este pasaje 
muestra que el verbo puede designar 
una teofanía; pero esto sucede sólo en 
este pasaje, nunca en las narraciones de 
las teofanías. En la narración de la 
infancia de Samuel la palabra aparece 
tres veces: un hombre de Dios recuerda 
a Elí: «Así dice Yahvé: yo me mani- 
festé a la casa de tu padre, cuando to- 
davía estaban en Egipto» (1 Sm 2,27), 
y 1 Sm 3,21 sueña así: «Yahvé se ma- 
nifestó a Samuel» (cf. también 1 Sm 3, 
7: «todavía no se había manifestado la 
palabra de Yahvé»). Aquí, por tanto, 
una revelación de estilo profético es 
designada por medio del término gfh. 
Lo mismo sucede en Ám 3,7, en la frase 
programática: «Yahvé no hace nada... 
sin descubrir (revelar) su plan a sus 
siervos, los profetas». La frase no pet- 
tenece a Amós, sino que es una refle- 
xión posterior sobre la obra del profeta. 
Los pasajes de 1 Sm 2 y 3 (y 9,15) 
junto con Ám 3,7 muestran que el ver- 
bo glh puede servir posteriormente, 
mediada la reflexión, para designar la 
recepción profética de la palabra. Pero 
también esto sucede en un grupo muy 
pequeño de pasajes (a los que debe aña- 
dirse el pasaje tardío de Dn 10,1). Esto 
indica claramente que, en el AT, ni las 
teofanías ni la recepción profética de la 
palabra en cuanto tal son designadas 
por medio de glh. 

Deben mencionarse también los pasa- 
jes de la perícopa de Balaán en los que 
el vidente es descrito como «el de ojos 
caídos y abiertos» (Nim 24,4.16; cf. 22, 
31). Aquí, por medio del verbo glh se 
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describe una forma específica de teve- 
lación: se le abren al vidente los ojos 
para que vea algo que de otra forma 
no podría ver y que sólo él ve. Sólo en 
este texto pertenece glh necesariamente 
al proceso de la visión del vidente; aquí 
se ve con claridad que la descripción 
de dicha visión constituye un ámbito 
original del empleo del verbo glh den- 
tro de los fenómenos de «revelación» 
(cf. H. Haag, «Offenbaren» in der 
bebráischen Bibel: ThZ 16 [1960] 251- 
258; además, W. Zimmerli, «Offenba- 
rung» im AT: EvIh 22 [1962] 15-31, 
con bibliografía; "R. Schnackenburg, 
Zum Offenbarungsgedanken in der Bi- 
bel: BZ 7 [1963] 2-22). 

Con la frase conclusiva de Dt 29,28: 
«las cosas secretas pertenecen a Yahvé, 
nuestro Dios, pero las cosas reveladas 
nos atañen a nosotros y a nuestros hijos 
para siempre», se quiere indicar que la 
palabra de Dios, sus leyes y promesas 
son asequibles. Á esta accesibilidad de 
la palabra de Dios con respecto a los 
israelitas apunta el verbo glh en los ca- 
sos en que tiene a Dios como sujeto. 

En ls 40,5: «... y se revelará la glo- 
ria de Yahvé», la palabra tiene el si- 
guiente sentido: «se hará manifiesta, 
reconocible»; la frase que sigue lo con- 
firma: «toda carne la verá». En este 
texto no se piensa en una relación es- 
pecífica, sino en la actuación de Dios 
en la historia; la gloria de Dios se hará 
manifiesta en la actuación salvífica de 
Dios para con Israel. El mismo sentido 
tiene el verbo en ls 56,1. La pregunta 
de Is 56,1: «¿a quién se revelará el 
brazo de Yahvé?», significa lo siguien- 
te: «¿a quién se le aparecerá con cla- 
ridad la obra de Yahvé?». En estos 
tres pasajes, por tanto, glh se refiere a 
la actuación de Dios en la historia. 

e) Si repasamos los pasajes en que 
Dios es sujeto de glh, observamos que 
glb no se ha convertido en el AT en 
término propio de la revelación. No se 
puede señalar un empleo fijo, claro y 
bien delimitado del verbo. glh puede 
designar un automanifestarse o autotre- 
velarse de Dios a través de la palabra 
o de alguna acción, pero esto ocutre 
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raramente y como resultado de la refle- 
xión del autor. El verbo aparece tan 
poco ligado a revelaciones específicas 
que, además de la revelación de la pa- 
labra a los profetas (en contadas ocasio- 
nes) o de la aparición de Dios (sólo en 
Gn 35,7), designa también la actuación 
de Dios en la historia y en la vida de 
un hombre. Todas estas formas tan di- 
versas de la autorrevelación de Dios 
son designadas por un único verbo, glh 
—usado, es verdad, pocas veces en este 
sentido—; esto indica indirectamente 
que en Israel todas estas diversas posi- 
bilidades de revelación eran considera- 
das- relativamente cercanas y no como 
contrapuestas entre sí. Debe señalarse 
finalmente que el verbo glh no ha dado 
lugar en este sentido a ninguna forma 
nominal. 


5. Los dos significados diversos se- 
ñalados en el hebreo se han reflejado 
también en la traducción de los LXX: 
glh IT es traducido preferentemente por 
dTrovxiCevy y menos frecuentemente 
por wetouvxiCevv y derivados. Junto a 
estas traducciones aparece también la 
versión ix uaMuTEvELY O semejantes, 
que corresponde más bien al hebreo 
Sbh, aunque ya en hebreo se dan algu- 
nas interferencias entre ambos verbos. 
El significado base aparece también tras 
la versión «tmEepyeodas. 

glh I es traducido preferentemente 
por demoxoacAúTeterv; referido al ámbito 
sexual y a los órganos sensoriales, este 
verbo corresponde exactamente al verbo 
hebreo. También pueden aparecer en 
ocasiones otros verbos referentes al qui- 
tar (por ejemplo, ¿xwrriómur) o al reco- 
nocimiento (émupatverv, «pavepoiy). 
Por tanto, tampoco los LXX han en- 
tendido glh' como un término especí- 
fico en el sentido de «revelar». 

-- En Qumrán ya es distinto. También 
aquí aparecen, ciertamente, las expresio- 
nes tradicionales: «abrir» (glh 11 apa- 
rece sólo en CD 7,14s como cita de 
Am 5,7) el oído (1QH 1,21; 6,4; 18. 
4s, CD 2,2 y passim), el corazón (1QH 
12,34; 18,24), los ojos (1QH 18,19; 
CD 2,14); pero, junta a esto, aparece 
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ya un empleo técnico específico del vet- 
bo: la revelación del final de los tiem- 
pos contenida en la torá y en los pro- 
fetas, que debe conocerse por medio 
del estudio de las escrituras (dr3) y de 
la interpretación (páéser) (108 1,9; 5, 
9.12; 8,1.15.16; 9,113.19; cf. 10pHab 
11,1; 10H 3, 12; CD 3,13; 15,13; 
cf. D. Liihrmann, Das Offenbarungsver- 
standnis bei Paulus und in paulinischen 
Gemeinden [1965] 84-87, con biblio- 
grafía). 

Sobre el NT, cf., además de la mono- 
grafía anteriormente indicada, Á. Oep- 
ke, art. 1aNúrto: ThW 111, 558-597. 
No existe relación entre el concepto 
neotestamentario de revelación, donde 
el peso principal recae sobre lo revela- 
do (el contenido de la revelación), y el 
empleo de glh en el AT'; pero hay una 
línea común en el empleo del término 
como designación de la acción salvífica 
de Dios o de la visión de algún particu- 
lar, que pasa al NT' a través de la apo- 
calíptica (Rom 3,21; 1 Cr 14,6); cf. 
Lúhrmann, loc. cit, Una diferencia esen- 
cial entre el empleo veterotestamenta- 
ria de gh! y el concepto neotestamen- 
tario de revelación reside en el hecho 
de que aquí no se da la estrecha corre- 
lación entre revelación y fe; en el AT 
por medio de glh se designa una auto- 
manifestación de Dios que puede ser 
permentada: 
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1. La raíz gml está o cmentida 
con seguridad como original sólo en 
acádico, hebreo y árabe; pero el 'signi- 
ficado de la raíz en dichas lenguas pre- 
senta grandes diferencias. - 


El acádico tiene gamalu,- «tratar con 
amabilidad, cuidar, salvar» (AHw 275s; 
CAD G 21 -23), y numerosos derivados, es- 
pecialmente gimillu, «retribución favora- 
ble (raramente negativa)» (AHw 2885), y 
gitimalu, «perfecto» (AHw 294; CAD G 
110s, sin embargo, prefiere no asienarlo a 
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gamálu, debido a la diferencia de signifi- 
cado). 

Los casos de arameo judaico, samaritano 
y hebreo medio (HAL 189) responden a 
un lenguaje puramente bíblico y carecen, 
por tanto, de una fuerza probativa original. 

En árabe aparecen dos conceptos diver- 
sos: gamala, «reunir», y ¿amula, «ser her- 
moso» (con derivados, por ejemplo, ¿u- 
lat, «totalidad, suma»). Sobre el problema 
me la etimología, cf. L. Kopf, VT 8 (1958) 
168s. 

Puede pensarse en una relación con la 
raíz gmir (documentada en acádico, ugarí- 
tico, hebreo, arameo, etc.). 

En hebreo aparece sólo en qal con el 
significado «acabarse, acabar» (Sal 7,10; 
12,2; 57,3; 77,9; 138,8; cf. el arameo bí- 
blico g“mzr, «perfecto», en Esd 7,12). 
M. Dahood, The Root GMR in tbe Psalms: 
ThSt 14 (1953) 595-597, y Bibl 45 (1964) 
400, sugiere para Sal 7,10; 57,3; 138,8 el 
significado «vengar» (y HAL 190a: «pagar, 
castigar»), correspondiendo al ugarítico 
gmr (WUS N. 664; UT N. 592) y propone 
la fusión gmr/gml; O. Loretz, Das bebr. 
Verbum GMR: BZ 5 (1961) 261-263, de- 
fiende la postura contraria. La versión de 
los LXX en Sal 57,3, donde gomer es tra- 
ducido por evspyetriouc, muestra que la 
raíz grmr podía ser entendida en el sentido 
de gml. 


En el AT aparecen sólo el qal y el 
nifal («ser destetado»); los derivados 
nominales son: gímul y gímala, «ac- 
ción, retribución», y tagmúl, «obra 
buena»; a éstos se añaden los nombres 
propios gamúl, gemalli y gamirel (Noth, 
1P 182). 


2. El verbo gil qal aparece 34 Xx 
(23 X en el significado de «retribuit»; 
11 X, «destetar, llegar a la madurez»); 
gml nifal, «ser destetado», 3 X (Gn 21, 
8.8; 1 Sm 1,22). gemúl aparece 19 X 
(sólo en Sal 103,2 en plural), gemala 
3 Xx (2 Sm 19,37 en singular; Is 59,18 
y Jue 51,56 en plural), tagmal 1 X 
(Sal 116,12 en plural, con un sufijo 
arameo). : | 

Del total de 60 casos de esta raíz, 
15 pertenecen a Sal, 12 a Is, 6 a 1 Sm 
y 5 a Prov. | 


3. Resulta difícil determinar un síg- 
nificado base válido para todos los de- 


21 
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rivados. El significado de la raíz debe 
haberse desarrollado a partir del signi- 
ficado «terminar, realizar (hasta el fi- 
nal), completar» (cf. GB 144a: «com- 
pletar», donde se hace referencia al 
árabe kml, «ser perfecto», y semejan- 
tes). De ese significado se ha podido 
pasar a «realizar», bien algo bueno 
(1 Sm 24,18b; Prov 11,17; 31,12), bien 
algo malo (Gn 50,15.17; Dt 32,6; 1 Sm 
24,18b; Is 3,9; Sal 7,5; 137,8; Prov 
3,30; 2 Cr 20,11), lo que a veces da 
lugar al matiz de «retribución, restitu- 
ción» (2 Sm 19,37). Cf. también el do- 
ble significado del acádico turru gimilla 
(AMw 289a; cf. sup. 1). También se 
emplea cuando una relación desequili- 
brada vuelve a nivelarse y perfeccionar- 
se (cf., por ejemplo, Sal 7,5). Asimismo, 
gm! puede ser empleado también en 
unión con sm piel, «retribuir» (Jl 4,4; 
Sal 137,8). Por otro lado, el significado 
original señalado antes lleva el sentido 
de «completar = destetar (un niño)» 
(1 Sm 1,23s; 1 Re 11,20; Is 11,8; 28, 
9; Os 1,8; Sal 131,2) y «madurar» (Nm 
17,23, almendras en el bastón de Aa- 
rón; Is 18,5, uvas). 

El sustantivo g?mal aparece sólo en 
el sentido de restitución, retribución (Is 
3,11; Prov 12,14; 2 Cr 32,25) o de 
acción buena o mala (Jl 4,4.7; seme- 
jante es gemúld en 2 Sm 19,37), que 
puede recaer sobre el que la hace (Jue 
9,16; Abd 15; Sal 28,4; 94,2; Lam 3, 
64). Lo mismo que el verbo, también 
gemúl puede aparecer unido a la raíz 
slim (1s 59,18; 66,6; Jr 51,6; Jl 4,4; 
Sal 137,8; Prov 19,17; con Sab hifil, 
«restituir», Jl 4,4.7; Sal 28,4; 94,2; 
Prov 12,14; Lam 3,64). 


4. También para describir la acti- 
tud de Dios para con los hombres 
(2 Sm 22,21 = Sal 18,21) y viceversa 
(Jl 4,4) se emplean derivados de. la raíz 
gm!l. Los textos destacan especialmente 
las acciones benéficas de Dios (1s 63,7; 
Sal 13,6; 103,10; 116,7; 119,17; 142, 
8), pero sin que pueda hablarse en este 
ámbito de un matiz de significado pro- 
pio. El sustantivo designa las acciones 
divinas (Sal 103,2) que responden a un 


609 


comportamiento humano correspondien- 
te (Is 35,4). Es unido con frecuencia a 
sim piel (cf. sup. 3; Is 59,18, aquí tam- 
bién gemuúla; 66,6), con lo cual se ma- 
nifiesta el significado criginal «comple- 
tar, restablecer (hasta llevar al final)» 
(cf., sobre todo, Prov 19,17). En ese 
sentido Dios puede ser llamado el 
gemúlot, «Dios de la retribución» (Jr 
51,56 contra Babilonia, paralelo a «pa- 
gará» con —> sim piel). 


5. gml es conocido en los escritos 
de Qumrán en el sentido de «obrar», 
también gem4l (Kuhn, Konk., 455). Los 
LXX, junto a otras traducciones, usan 
preferentemente el verbo «vmarodt- 
ówmpur O semejantes; esta traducción te- 
coge sólo el significado de «retribuit»; 
sobre este vocablo en el NI, cf. 


F. Búchsel, ThW Il, 170s. 


G. SAUER 


ay, gr Reprender 


1. El verbo gr, «reprender», apa- 
rece en el AT sólo en la forma gal; 
de él se han derivadc dos sustantivos 
femeninos: g%irá y migéret (HAL 
192a y KBL 494a, con el suplemento 
164). La raíz aparece también en uga- 
rítico (UT N. 606; WUS N. 681; 
Gróndahl 125) y en otras lenguas ve- 
cinas (arameo, árabe, etiópico; aplicado 
a veces al bramido de bueyes o caba- 
llos, cf. en ugarítico, texto 56,23), pero 
está ausente del acádico (cf. HAL 192a). 


2. En el AT el verbo aparece 14 x, 
el sustantivo ¿“ara 15 x y el sustantivo 
migéret 1Xx (Dt 28,20). 

De todas formas, Mal 2,3 debe corregir- 
se a godea, siguiendo a Horst, HAT 14, 
26; HAL y otros; el cambio de re a gr 
que H. Gunkel, Schóofung und Chaos 
(1896) 94, nota 8, propone para Is 51,15 
y Jr 31,35 no ha sido aceptado. 

Prov 13,8 debe ser corregido, siguiendo 
a Gemser, HAT 16,48 “contra F. M. See- 
ly, Note on gtrh with Special Reference 
to Proverbs 13 : 8: «The Bible Translator» 
10 [1959] 205); en Is 30,17, el segundo 
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gara es suprimido por muchos exegetas 
( e ejemplo, O. Procksch, Jesaja 1 [1930] 
394). Os 


3. Según Joion, gaar et gárah: 
Bibl 6 (1925) 318ss y Seely, loc. cit., 
20s, el significado base de gr es «dar 
voces, gritar» (cf, también A. A. Ma- 
cintosh, A Consideration of Hebrew 
gr: VI 19 [1969] 471-479). En rela- 
ción a los muchos verbos que signifi- 
can «gritar» (cf, KBL suplemento 73; 
> 59), presenta la diferencia de que se 
límita al sentido de «gritar reprendien- 
do, reprender». La reprensión o incre- 
pación es «una maldición o un anatema 
domesticado y esterilizado» (C. Wester- 
mann, Grundformen der profetischen 
Rede [1960] 48; van der Leeuw, 463s); 
pretende censurar severamente a al- 
guien. la raíz gr aparece en Sal 119, 
21 y Dt 28,20 junto a formas de —> ”r. 
En muchas ocasiones está documentada 
la fuerza destructora de g'r (J Peder- 
sen, Der. Eid bei den Semiten 11914] 
82; Seely,. loc. cit., 20s); por esta ra- 
zón, no parece conveniente la traduc- 
ción «amenazar» (como lo hacen HAL 
y otros) (cf. Westermann, loc. cif., 46s: 
«amenazar» designa primariamente un 
gesto, deja en suspenso el cumplimiento 
de la amenaza y presenta con frecuen- 
cia un matiz condicional; cosas todas 
ellas que no corresponden a g'r). Los 
pasajes sapienciales de Prov 13,1; 17, 
10; Ecl 7,5 deben entenderse en el 
mismo sentido. Sujeto de g*r es el padre 
o el maestro de sabiduría. Si en Ugarit 
Baal reprende a los dioses por su cobat- 
día (137 [= IIL-AB, B] 24), y Anat a 
Baal por su excesivo celo en la lucha 
contra Yam (68 [= III AB, A] 28), 
si en Jr 29,27 el jefe de la policía del 
templo no reprende a Jeremías y en 
Rut 2,16 los siervos de Booz no te- 
prenden a Rut, es porque la reprensión 
pretende evitar algo (Gunkel, loc. cit., 
59, nota 2). En Is 30,17, gr designa 
una acción militar, pero no debe de 
tratarse del «grito de guerra de los 
asirios» (B. Duhm, Das Buch Jesaja 
[31968], 221; J. Jeremias, Tbheopha- 
nie [19651], 33, nota 2, que afirma 


que éste es el significado fundamen- 
tal), sino de una invectiva que prece- 
de a la lucha (cf. Gunkel, loc. cit., 
113), como las que encontramos en la 
Ilíada de Homero (por ejemplo, XVII, 
11ss) (cf. 1 Sm 17,41ss; Enúma Elz$ 
IV, 76ss). El grito de guerra es desig- 
nado en hebreo por medio de t*r4¿4 o 
sérab. Según eso, la idea de 1s 30,17 
sería la siguiente: los israelitas huyen 
ante la simple reprensión. 

A este último aspecto responde la 
construcción de g'r (casi siempre) con 
la preposición b* (= «contra» en sen- 
tido hostil, BrSynt $ 106h) y de g*ára 
con min junto a verbos pasivos (por 
ejemplo, en Sal 18,16; 76,7; 80,17) o 
junto a «huir» (Is 30,17; Sal 104,7). 


4, El empleo específicamente teo- 
lógico del término enlaza especialmente 
con la reprensión en la batalla. gr apa- 
rece con frecuencia en las alusiones a 
la lucha de Yahvé contra el caos (Sal 
104,7; Job 26,11; Nah 1,4; Sal 68,31; 
106,9; 18,16 = 2 Sm 22,16; Is 50,2; 
cf. Gunkel, loc. cít., 68.106.111; Jere- 
mias, loc. cit., 20.31ss.67ss.90ss.146; 
contra Ph. Reymond, L*Eau, sa vie et 
sa signification dans UAT: SVI 6 
[1958] 188s, debe señalarse que la 
lucha contra el caos y, por tanto, el 
verbo gr no pertenecían originaria- 
mente a la idea de la creación, cf. Wes- 
termann, BK I, 43). Los efectos del gr 
son: el mar, el agua, el océano, el Mar 
Rojo huye, se retira o se seca; las co- 
lumnas del cielo se tambalean. g'r apa- 
rece en paralelo a la «ira» de Dios 
(z4%am, —"af, —hema, Nah 1,4ss) o 
a rg”, «excitar»; mbs, «derribar a gol- 
pes»; hll polel, «traspasar» (Job 26,11). 
Junto con el motivo de la lucha contra 
el caos aparece gr en las epifanías 
(C. Westermann, Das Loben Gottes in 
den Psalmen [19531 69ss). Quizá de- 
penda también del motivo de la lucha 
contra el caos el empleo de gr en la 
lucha de Yahvé contra los pueblos (Is 


17,13; Sal 9,6; Is 66,15, epifanía del 


juicio del mundo; Sal 80, 17; 76,7 en 
el Mar Rojo) y contra los espíritus de 
Belial (10M 14,10). También en los 
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casos en que Istael es objeto de la re- 
prensión divina (Is 51,20; 54,9) aparece 
como trasfondo la concepción de Yahvé 
guerrero. En Mal 3,11, la reprensión 
de 'Yáhvé debe evitar la plaga de la 
langosta: (Horst, HAT 14, 273); en 
Zac 3,2, la: oposición de Satán contra 
la majestad de Yahvé 5 (Horst, BK AVI, 
cas) | 


. -Qumrán continúa el empleo teo- 
lógico del AT. Sobre los LXX y NT, 
cf. E. Stauffer, art. ETUTULLOLO: ThW 
IL, 620-623; Toion, loc. cit., 320s; 
H. Hause, “art. HoL0opéo: ThW IV, 
293-297; H. C. Kee, NTS 14 (1967) 
232-246. 

e G. LIEDKE 


us gér Forastero > 9 gúr 
Pa7 dbg Adherirse 


1.., La raíz dbg aparece sólo en he- 
breo y arameo, así como en árabe, to- 
mado probablemente del arameo: (Eraen- 
kel 1205); cf. el: etiópico tbq. 

Del verbo están documentados les 
modos yal, pual, hifil (normal- causati- 
vo, «hacer unirse», y transitivo interno, 
«adherirse, dar alcance») y hofal; a 
éstos se añaden el adjetivo verbal dá- 
béq, «apegado, afecto», y el sustantivo 
débeq, «soldadura» (Is 41,7), «apén- 
dice». a Re 22 34: = 2 Cr 18 133). j 


Eucta de la Biblia. y cercanos en' el 
tiempo al AT se pueden citar los casos del 
arameo dbq qal en los papiros de Elefan- 
tina (siglo v a. C.; DISO 54), empleado en 
tratados sobre delimitación de tierras, edi- 
ficios, etc. (por ejemplo, en BMAP 9: 9, 
ly lb byt Onbnty dbq lb gr bgr, «por 
encima de él limita cón la casa de Q., muro 
contra muro»); también en el Génesis apó- 
crifo de Qumrán con el significado de «al- 
canzar» (empleado con frecuencia en forma 
estereotipa, por ejemplo, 21,1: “d dy dbqt 
(bye a «hasta que llegue a Bétel»).. 


2, En el AT la raíz aparece 60 Xx 
en hebreo y 1. X en arameo, con una 
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distribución normal (dbg qal 39x, 
arameo gal 1 X, pual 2 X, hifil 12 x, 
hofal 1 Xx, dábég 3X, débeg 3 Xx). 


3. Todos los significados de la raíz 
se unen estrechamente al significado 
base «estar pegado a»; aquí menciona- 
remos los más importantes: 

a) En sentido objetivo, el qal (con- 
jugado como neutro) designa la situa- 
ción: «estar adherido, vegado, arrimat- 
se, lindar con»; en estos casos el verbo 
es empleado, excepto en Gm 19,19, 
como intransitivo Junto con la 'prepo- 
sición b*, 12, "el, “im y "ab*re. A. este 
sentido corresponde el  hifil causativo 
«hacer, adherirse» con b* o "el, 

b) Referido a perscnas, el qal signi- 
fica «adherirse (voluntariamente), unit- 
se, aferrarse», etc., mientras que el hifil 
(transitivo interno), «mantenerse pega- 
do a», significa en contextos militares 
«alcanzar, llegar a, seguir» (con objeto 
o con hare). | 


En arameo, el qal incluye también en 
parte los significados de «alcanzar» y «se- 
guir» (Génesis apócrifo, palestino-cristiano 
y sirio); sobre este cambio de significado, 
cf. dbq con "abre en Jr 42,16. 

c) El verbo más cercano en cuanto al 
significado es bg qal, «adherirse (con 
amor)» (2 X), que se emplea para designar 
la relación entre hombre y mujer (Gn 34,8; 
Dt 21,11), hombre y Dios (Sal 91,14), 
Dios y hombre (Dt 7,7; 10,15), así como 
con el significado general de «hallar gusto 
en (una actividad)» (1 Re 9,19 = 2 Cr 8, 
6, con el sustantivo correspondiente héseg, 
«gusto, placer», 1 Re 9,1.19 = 2 Cr 8,6). 
b3q piel, «unir» (Ex 38,28, también el 
pual Ex 22,17; 38,17, así como bis$ag, 
«[unión = radio de la rueda», 1 Re 7,33), 
y hasta, «unión» (8 x en Ex 27,10; 36, 
38; 38,10-19), tienen un sentido técnico 
específico. | 

d) Como opuestos de dbq, «estar 
adherido», pueden mencionarse “zb, «aban- 
donat» (Gn 2,24; Rut 1,14.16); sar, «reti- 
rarse» (2 Re 3,3; 18 5, y “Uh meap" re, 
«separarse de» e Sm 20 2). 


4.. El empleo teolósico de dbq, «es- 
tar adherido (a Dios)», enlaza sin más 
con el empleo del verbo señalado en 36. 
Excepto Sal 63,9, «mi alma está adhe- 
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rida a ti», todos los pasajes pertenecen 
al lenguaje deuteronómico-deuterono- 
místico: Dt 4,4; 10,20; 11,22; 13,5; 
30,20; Jos 22,5; 23,8.(12); 2 Re 18,6. 
Cf. también la imagen distinta de Jr 13, 
11 y h$q qal, «adherirse (con amor)», 
en Sal 91,14. Puede quedar abierta 
(N. Lohfink, Das Hauptgebot [1963] 
79) la cuestión sobre cuál es la idea 
que resuena con mayor fuerza en el len- 
guaje deuteronómico-deuteronomístico, 
a saber: el término paralelo —>”bhb, 
«amar» (cf. Dt 11,22; 30,20; Jos 22,5; 
23,11s; "hb aparece unido a dbqg tam- 
bién en Gn 34,3; 1 Re 11,2; Prov 18, 
24) o la idea de adhesión fiel (cf. 2 Sm 
20,2 y W. L. Moran, CBQ 25 [1963] 
78; dbq junto a “bd en Dt 10,20; 13,5; 
Jos 22,5; 23,75). El verbo aparece como 
uno más en las largas series de verbos 
referentes a la recta relación con Dios 
(listas en Lohfink, loc. cif., 303s). A di- 
ferencia de los deuteronómicos —>>”hb, 
«amar», y h$q, «adherirse por amor» 
(Dt 7,7; 10,5), dbg nunca tiene a Dios 
por sujeto. 


5. El empleo teológico deuteronó- 
mico no ha tenido continuación en 
Qumrán ni en el NT (excepción hecha, 
quizá, de 1 Cor 6,17); mayor papel ha 
desempeñado, por el contrario, Gn 2, 
24 (cf. K. L. Schmidt, art. x00 ko: 
ThW III, 822s). 


E. JENNI 


127 dabár Palabra 


I. 1. Los lexicógrafos distinguen en 
el hebreo dbr dos raíces distintas: 1, 
«estar detrás, volver la espalda», y 
IL, «palabra, cosa». Mientras la más 
bien rara raíz I cuenta con una serie 
de derivados (d*bir, «sala posterior»; 
dóber, «camino del ganado»; dob*rot, 
«balsa»; midbár, «estepa»), la raíz II 
aparece extrañamente aislada y se limi- 
ta a los frecuentes vocablos dábar, «pa- 
labra, cosa», y dbr piel, «hablar, decir». 
Junto a la forma piel aparecen las for- 
mas gal, nifal, pual e hitpael, aunque 
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mucho más débilmente desarrolladas. 
Etimológicamente dependientes de dbr 
IT, son también dibra, «cosa», forma 
secundaria de dábar, y dibber, rara 
forma nominal del verbo; también, 
como nomen instrumenti, midbáar (ID), 
«órgano del habla, boca». 


M. Dahood, Bibl 33 (1952) 47s, consi- 
dera que la expresión proposicional “al- 
dibrat (Ecl 3,18; 7,14; 8,2) es de forma- 
ción fenicia; se basa en la desinencia -£. 

Probablemente también el hapaxlegome- 
non dabberet (Dt 33,3) deriva de dbr 
piel; cf., sin embargo, 1. L. Seeligmann, 
VT 14 (1964) 80, que lo hace derivar de 
dbr 1 («detrás de ti»). 

Debería estudiarse, también, si dábár no 
estará latente tras el término deber, «peste 
bubónica», que, en ese caso, debería con- 
siderarse como eufemístico; cf. el empleo 
de «cosa» en algunas lenguas europeas 
como eufemismo de «enfermedades, sobre 
todo cuando éstas van acompañadas de úl- 
ceras e hinchazones» (J. y W. Grimm, 
Dt. Worterbuch 11 [1860] 1164). 

KBL 199b asigna a dbr piel, «volver la 
espalda», los casos de Job 19,18; Cant 5, 
6 (2 Cr 22,10, «extirpar»; cf. dbr hifil, 
«arrancar», Sal 18,48; 47,4); HAL añade 
a ésos los casos de Is 32,7; Sal 75,6; 127, 
5. Además en Prov 21,28 se sugiere un 
dbr piel III, «tener descendencia» (HAL 
202b). Barr, CPT, 324, presenta una lista 
de otras sugerencias. 


2. Hasta el momento no se ha hallado 
una etimología convincente de dabar. 

Una etimología conjunta de dbr 1 y dbr 
Il es presentada, por ejemplo, en W. Les- 
lau, «Langage» 25 (1949) 316; J. T. Milik, 
Bibl 38 (1957) 252; esta unión de raíces 
es atacada como abusiva por J. Barr, Bibel- 
exegese und moderne Semantik (1965) 
133-143. 

Por lo general, dbr 11 suele ser relacio- 
nado con d*bora, «abeja», y explicado como 
un verbo onomatopéyico con el significado 
de «zumbar». La opinión de Buhl, quien 
sugiere que dábar es un «asunto tratado 
en las reuniones judiciales y en las asam- 
bleas populares» (F. Buhl, Uber die Aus- 
drúcke fúr: Ding, Sache u. á. im semi- 
tischen, ES Thomsen [1912] 33), queda 
descartada por el hecho de que dabar 
aparece raramente en el lenguaje jurídico 
y dbr piel nunca; cf. inf. 1I/2. 

El raro acádico dab/paru, «saciarse» 
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(CAD 'D 104a), pertenece a un campo di- 


verso al del hebreo dbr y queda descatta- 
do, por tanto, para la etimología de éste. 


El acádico posee, sin embargo, en el 
término dababu un vocablo fuertemente 
desarrollado que, curiosamente, corres- 


ponde, desde el punto de vista semán- 
tico —tanto nominal como verbalmen- 


te—, a la raíz hebrea. En cuanto sus- 
tantivo, dabábu designa, lo mismo que 
el hebreo dabár, «discurso» y «causa 
judicial»; en cuanto verbo, significa 
«hablar», en el sentido más general 
(CAD D 2-19; AHw 1465). También 
el hebreo conoce la raíz dbb : dibba, 
«murmuración, calumnia» (9 X). Debe 


preguntarse si esta afinidad semántica 


entre el acádico dabábu y el hebreo 
dábár/dbr es simple coincidencia o más 
bien esconde detrás de sí una relación 
etimológica. El hecho de que en el se- 
mítico noroccidental dbr aparezca ais- 
lado, desde un punto de vista semánti- 
co, nos hace sospechar que sólo apa- 
rentemente constituye una raíz propia 
dbr; sugiere que los vocablos de la raíz 
dbr se derivan de un original dbb que 
se ha transformado por analogía con 
=> ”mr, semánticamente vecino y en 


parte sinónimo. La semejanza fonética 


entre dbr y "mr no se limita a la tercera 
consonante de la radical, sino que se 
da también en la consonante media, que 
en ambos es labial. Y es conocido que 
con frecuencia raíces que tienen dos 
consonantes comunes son idénticas o 
parecidas también desde el punto de 
vista semántico (cf. Moscati, Introduc- 
tion, 128). | | 


3. Fuera del hebreo (cf. también los 
casos de los óstraca de Laquis y de la 
inscripción de Siloé, línea 1), la raíz 
es empleada, no muy frecuentemente, 
en fenicio-púnico (piel, «hablar», y sus- 
tantivo, «palabra, cosa») y arameo im- 
perial (sólo en la expresión Y dbr, «en 
relación a»). En arameo bíblico apa- 
rece sólo dibra, «ocasión» (Dn 2,30; 
4,14; cf. KBL 1063b). 

En ugatítico no existe dbr 1l; el 
significado «hablar» y «palabra» se ex- 
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presa por medio de la raíz. rgm (cf. UT 
ON, 2307; WUS N. 2491). 


II. El sustantivo dábár está qn 
mentado 1.440'X y ocupa el décimo 
puesto entre los sustantivos más fre- 
cuentes. En el verbo, el piel, con 1.084 
casos, es con mucho el modo verbal más 
frecuente, por encima de gal (41 Xx). 


En Lisowsky, en la sección de. dabar 
falta 2 Cr 8,14 (1 Cr 17,6; 34,16 en el 
suplemento); por lo que respecta al vérbo, 
Job 16,4 es clasificado como qal en lugar 
de piel. En la siguiente lista no se incluyen 
los casos del nombre propio lo dabár (Am 
6,13 y passim ), ni el dbr piel III de Prov 
21 ,28; pero sí se cuentan (contra Jenni, 
HP 231 282, según HAL 201b) ls 32,7; 
Sal 75,6; 127,5 (cf. sup: 1/1). Para la dis- 
tinción entre el singular y el. plural se 
sigue siempre el Q (singular en Jue 13,17; 
1 Re 8,26; 18,36; 22,13; Jr 15,16;:Sal. 105, 
28; 119, 147; “Dn 9, 12; Esd 10, 12, ; Plural 
en Sal 147 19). 


dábáar " .  dbr' 

sing. plur total piel - gal 
Gn E A (6 E A 
Ex 39 -23 “62... 86... 1 
Nm 7 E A AO Y lo 
Dt 49 47 1,9% 69 1 
Jos 23 0 ES E 
Jue SS PO 
1Sm 47 31 78 41. 0 
2 Sm 33 13 - 68 37 :— 
1 Re 86 38 124 077 
2 Re 43 663. 108. :50:- — 
Is 3. 14 . 47. 46 --3 
Ji 118 86 204 109 4 
Ez 70 12 82 64 — 
Os 2 Do A 1 — 
Jl 2 — 20 ci — 
Am O, Y OA e 
Abd Zl A Ii i—Á 
Jon 7. o O la 
Mig 2 Dd 
Nah KZ] AAA —Á 
Sof 2 == .,.2. 1 — 
Ag 6.1 7 —=  — 
Zac 13 17, 220. "7 11 
Mal 1 A 
Sal 48.21." 69-46: 9 
Job 9. 11 0020 437%: 1 
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24,115; Job 1,16; 
HP di 


dabár dbr 

sing. plur. total piel gal 

Prov 17 19 36 7 2 
Rut 3 — 3 3 — 
Cant — ZlZ — — — 
Ecl 9 15 24 y) — 
Lam E a a e e 
Est 24 13 37 6 1 
Dn 12 9 21 18 1 
Esd 10 4 14 l — 
Neh 16 13 29 4 — 
1 Cr 20 10 30 10 — 
2 Cr 36 42 78 33 — 
AT hebr. 886 954 1440 1084 41 
Deben señalarse además: dbr nifal 


4 x (Ez 33,30; Mal 3,13.16; Sal 119, 


23), pual 2X (Sal 87,3; Cant 8,8), 


hitpael 4 X (Nm 7,89; 2 Sm 14,13; Ez 
2,2; 43,6), dibrá 5 Xx (Sal 110,4; Job 


5,8; Ecl 3,18; 7,14; 8,2), dibber 2 x 
(Jr 5,113; 9,7), dabbéret 1 Xx (Dt 33, 
3), midbar 1 Xx (Cant 4,3); el arameo 


bíblico dibra 2 X (Dn 2,30; 4,14). 


Ñ TL 1.a) El significado base de dhr 
piel se diferencia bastante claramente 


del semánticamente vecino y en parte 
sinónimo —>>”mr, «decir, hablar». En 
éste es importante la atención que se 
da al contenido de lo hablado; con dbr 
piel, por el contrario, se designa en 
primer lugar la acción de hablar, el 
pronunciar palabras y frases. El verbo 
"mr exige que se indique (por medio 
de una oración directa) el contenido de 
lo hablado o, por lo menos, que éste 
sea caracterizado suficientemente por el 
contexto ("%2r, por tanto, no se emplea 
nunca en forma absoluta); dbr piel, 
por el contrario, puede ser empleado 
de forma absoluta sin una indicación 
precisa de lo hablado (por ejemplo, Gn 
.16,4.6; cf. Joion, 


Si se tiene en cuenta el significado pre- 
ciso de dbr piel, no resulta extraño que 
su sujeto pertenezca a un campo más li- 
mitado y unitario que el del sujeto de "nr. 
Este cuenta con una larga serie de sujetos 
posibles (la tierra, el mar, animales, árbo- 
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les, la noche, el fuego, una obra, un. pro- 
vetbio, etc.); en dbr piel, por el contrario, 
los sujetos son casi siempre personales 
(hombres o dioses) o vocablos que desig- 
nan los órganos del habla: la boca, los 
labios, la lengua, la voz. También en Job 
32,7: «que hablen los días», se piensa en 
el hombre como sujeto. Otros sujetos de 
dbr piel son: «el espíritu de Yahvé» (2 Sm 
23,2) y el «corazón» (Sal 41,7, texto du- 
doso). 


_ Pero dbr piel designa también con 


frecuencia la comunicación de un con- 


tenido concreto. Y, como transitivo, son 
muchos los objetos que pueden acom- 
pañarle. El más frecuente es dabár (sin- 
gular y plural), después vienen términos 
que designan valores morales e ideales: 
algo bueno, algo malo, verdad, mentira, 
fidelidad, deslealtad, sabiduría, estupi- 
dez, soberbia, humildad, salvación, des- 
gracia, justicia, error, etc. 

Se puede también determinar con 
más precisión la forma de hablar por 
medio de expresiones adverbiales: «con 
osadía» (Dt 18,22), «maliciosamente» 
(1 Sm 18,22; Is 45,19; 48,16), «inútil- 
mente» (Ez 6,10), «de corazón» (1 Sm 
1,13), «insolentemente» (Sal 17,10). 

También la indicación de la persona 
interpelada es distinta con dbr piel y 
con *2r. Con éste, un simple /* basta 
para relacionar estrechamente el verbo 
con su destinatario; dbr piel, en cam- 
bio, prefiere normalmente la -preposi- 
sión fuerte "el, que aparece con este 
verbo unas diez veces más que le, 

A veces acompañan a dbr piel otros 
verbos complementarios que sirven 
para aclararlo ulteriormente; así, por 
ejemplo, —= 31m, «oír» (Is 66,4; Job 
42,4); "Im nifal, «ser mudo» (Ez 24, 
27); b3b, «callar» (Ecl 3 +1); >“), 
«hacer» (Ez 12,25-28). 

b) La forma qal tiene un significa- 
do algo diverso del piel. El frecuente 
participio activo designa por lo gene- 
ral a una persona para quien el hablar 
es algo consuetudinario, a alguien que, 
por encargo o por su propio ser, dice 
la verdad (Sal 15,2), la mentira o false- 
dad (Jr 40,16; Sal 5,7; 58,4; 63,12; 
101,7), lo justo (Is 33,15; 45,19; Prov 
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16,13), la salvación (Est 10,3), estupi- 
deces (Is 9,16), insolencias (Sal 31,19); 
en Zac se aplica este término 11 Xx al 
angelus interpres del profeta; en Gn 
16,13, a el r”z, el dios especial de Agar, 
que solía hablar con ésta; en Nm 27,7 
y 36,5 se refiere a algo que una pet- 
sona pronuncia continuamente (Nyberg 
221; sobre la diferencia de gal y piel, 
cf. también Jenni, HP 164-170). 


2. a) Al igual que la raíz acádica dbb, 
también la raíz hebrea dbr desempeña, 
además de la función verbal, también una 
función nominal. El significado fundamen- 
tal del nombre dabar corresponde en prin- 
cipio al del verbo: «lo hablado, la pala- 
bra». 

La diferencia entre dbr piel y mr Huele 
a repetirse cuando se compara dabar con 
émer (>*mr, 30). Á pesar de que la fre- 
cuente expresión "imre-pi/pika/oiw, «pa- 
labras de mi/tu/su boca», no lo señale 
claramente, en el término "¿mer el carácter 
oral es esencial. Es un término de comuni- 
cación, un simple medio de comunicarse y 
entenderse personas alejadas entre sí. dá- 
bar, por el contrario, sólo excepcionalmente 
(Jr 9,19; Sal 36,4; Prov 18,4; Ecl 10,12. 
13) y por medio de una composición cons- 
tructa se une a «boca»; se une con frecuen- 
cia a vocablos que determinan la «palabra» 
desde el punto de vista del contenido, espe- 
cialmente a términos que expresan valores 
morales y religiosos (cf. sup. 111/1la, lo 
referente a los objetos de dbr piel). 


b) Pero el sustantivo dabar tiene 
un significado más amplio que el verbo, 
aunque el hombre veterotestamentario 
no se percatase de tal diferencia: dabar 
no sólo designa a la «palabra», es decir, 
al concepto lingiístico portador de un 
significado, sino también al contenido 
mismo. De todas formas, debe hacerse 
una salvedad importante. Aunque se 
asigne un doble sentido a dabár (es de- 
cir, «palabra»-<cosa»), no se debe ex- 
plicar esta duplicidad semántica refi- 
riéndose a la antigua concepción del 
mundo que no distinguía estrechamente 
entre lo espiritual y lo material. dabar 
no significa «objeto» en sentido mate- 
rial, como opuesto a «persona» o como 
designación de objetos propios de al- 
guien (por ejeniplo, R*Iz, «objeto, apa- 
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rato»), sino que es, por su mismo Ca- 
rácter, una abstracción. En dáabar queda 
siempre algo propio de la actividad del 
verbo: designa algo que puede dar o 
ser ocasión de alguna reflexión o alguna 
acción, es decir, «ocasión, suceso, acon- 
tecimiento» (por ejemplo, 1 Sm 4,16; 
10,16; 21,9; 2 Sm 1,4; 1 Re 12,30; Rut 
3,18; Est 1,13; 2,22; 8,5; Esd 10,9). 
Son características la fórmula dibré hay- 
yámim, «los sucesos de los días», en 
el sentido de «anales» (1 Re 14,19; y 
otras 32 X, séfer dibre hayyamim, en 
1/2 Re: también Est 2,23; 6,1; 10,2; 
Neh 12,23; cf. 1 Cr 27,24); las frecuen- 
tes composiciones de dibré con un nom- 
bre personal, normalmente el de un rey 
(por ejemplo, 1 Re 11,41: «la historia 
de Salomón»), y también hadd*bárim 
hbaélle, «estos sucesos» (Gn 15,1; 22, 
1.20 y passim). 

c) dabar sirve también como pala- 
bra suplente a la que se recurre cuando 
no se tiene a mano una expresión más 
precisa o cuando se quiere evitar ésta 
(por ejemplo, Gn 19,8; 1 Sm 20,2; 
2 Cr 29,36), sobre todo en unión con 
una negación (por ejemplo, 1 Sm 20, 
21; 22,15) o con kol, «todo» (Nm 31, 
23; Jue 18,7; 19,19). En este sentido 
débil dabar llega a asumir la función 
de un pronombre indefinido; semejan- 
te generalización o debilitamiento de 
sentido se ha dado también en otros 
nombres, por ejemplo m' Pa, «traba- 
jo» > «algo» (Ex 36,6; Lv 7,24 y pas- 
sim). dábar recibe sentidos especiales 
por medio de atributos o genitivos o 
también haciendo referencia a un suce- 
so O acción concreta. 

dábár puede también designar la 
esencia O la causa de una determinada 
circunstancia u ocasión (Jos 5,4; 1 Re 
11,27), especialmente unido a “al, for- 
mando preposiciones o conjunciones: 
«por..., a causa de»; en Ecl 3,18; 7,14 
y 8,2 la misma función es desempeñada 
por dibra. 


d) Llama la atención el hecho de que 
dabar sea empleado con escasa frecuencia 
en el lenguaje jurídico; es problemático 
incluso su empleo como término jutídico- 
técnico. Como tal podría mencionarse en 
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todo caso la expresión bátal d“barim (Ex 
24,14): «el que tiene algún asunto judi- 
cial». Pero en todos los demás pasajes no 
parece que haya de considerarse dabar 
como término técnico del ámbito jutídico 
(Ex 18,16; 22,8; Dt 1,17; 16,19; 19,15). 
Probablemente dbr aparece aquí como tér- 
mino sustitutivo de la expresión técnica 
> 1ib. 


*3. En arameo bíblico, dabar y dbr 
piel son sustituidos por los correspon- 
dientes silla, «palabra, cosa» (24 X 
en Dn), y sall pael, «hablar» (53 x en 
Dn). Del arameo (cf. KBL 1093b. 
1094b; DISO 152.154), estos vocablos 
han pasado también al hebreo (cf. Wag- 
ner N. 171-172), donde +xilla, «pala- 
bra», aparece 38 X (Job 34 X y 2 Sm 


23,2; Sal 19,5; 139,4; Prov 23,9); mill 


gal, «dar señal», 1 X (Prov 6,13), y 
piel, «hablar, comunicar», 4 X (Gn 21, 
7; Sal 106,2; Job 8,2; 33,3; sobre 1 Cr 
25,4.26, cf. Rudolph, HAT 21,166s). 

Otro sinónimo en arameo es el ex- 
tranjerismo pitgam, «palabra, mensaje», 
tomado del persa antiguo (KBL 1114b; 
DISO 238; en arameo bíblico, 6 X: 
Dn 3,16; 4,14; Esd 4,17; 5,7.11 = 6, 
11), que aparece también en hebreo 
como arameísmo (Ecl 8,11; Est 1,20; 
cf. Wagner N. 241). 


IV. 1. Dios/Yahvé aparece unas 
400 X como sujeto de dbr piel. Los 
textos donde más claramente se manl- 
fiesta un empleo teológico fijo son aque- 
llos en los que «hablar» es usado abso- 
lutamente, es decir, sin objeto ni com- 
plementos adverbiales. La expresión 
«Yahvé/Dios (o bien la boca de Yahvé) 
ha hablado» aparece en unos 40 pasa- 
jes, casi todos ellos pertenecientes a los 
profetas; es especialmente frecuente en 
Ez (18 X) e Is (12 X) y más bien raro 
en Jr (1 X, en 13,15); fuera de los pro- 
fetas, en Sal 50,1.7. 

El empleo de las preposiciones res- 
ponde exactamente a lo indicado en 
111/14; es decir, "e! es con mucho la 
preposición más empleada también en 
el lenguaje teológico (más de 150 ca- 
sos). Le siguen de lejos las preposicio- 


nes /* y “al, ambas al mismo nivel. 
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2. a) dábar desempeña un papel 
mucho más importante dentro del len- 
guaje teológico; se trata de un concepto 
teológico de cierta relevancia, especial- 
mente en la expresión d*bar Yhwb, 
«palabra de Yahvé» (cf., además de las 
teologías del AT, O, Grether, Name 
und Wort Gottes im AT [1934]; 
L. Dirr, Die Wertung des góttlichen 
Wortes im AT und im antiken Orient 
[1938]. W. Zimmerli, RGG VI, 1809- 
1812). En el sentido de «asunto de 
Dios», la expresión aparece sólo en 1 Cr 
26,32 y 2 Cr 19,11, en ambas ocasiones 
en paralelo a d*bar hammélek, «asunto 
del rey». En todos los demás casos, 
d*bar Yhwb significa «palabra de Yah- 
vé» (24 X en el AT; se incluyen 9 pa- 
sajes en los que el “nombre divino es 
distinto) y en casi todos ellos (225 Xx) 
la expresión puede ser término técnico 
de la revelación profética. 


La distribución de los 242 pasajes cita- 
dos (233 X d'bar Y hwh, excluido '2 Cr 19, 
11; d'bar “donay Y hwh, en Ez 6,3; 25,3; 
36,4; d'bar [haJ*lobim, en Jue 3,20; 1 Sm 
9,27; 2 Sm 16,23; 1 Re 12,22; 1 Cr 17,3, 
excluido 1 Cr 26,32; d'bar "*lohenú, en 
Is 40,8) señala una fuerte concentración 
de casos en la literatura profética, incluidos 
los textos narrativos referentes a los profe- 
tas: Ex 60 Xx, Jr 52X, 1 Re 34 x, 2 Re 
16 Xx, Zac 13X, ls y 2 Cr 9X, 1 Sm 
8Xx, 1 Cr6xXx, Ag 5X, 2 Sm 4 x, Esd 
1 Xx, es decir, 152 x en Is-Mal y 62 x en 
1 Sm-2 Re. 

En algo más de la mitad de los casos, 
d'bar Yhwb aparece como sujeto, cuyo 
predicado verbal es con frecuencia (118 Xx) 
byb *el, «venir a» (Gn 15,1; 1 Sm 15,10; 
2 Sm 7,4; 24,11; 1 Re 6,11; 12,22; 13,20; 
16,1.7; 17,2.8; 18,1.31; 21,7.28; 2 Re 20, 
4; Is 28,13; 38,4; Jr 29 x, cf. H. Wildber- 
ger, Jabwewort und propbetische Rede bet 
Jerermia [1942] 19-42; Ez 50 x, cf. Zim- 
merli, BK XIII, 88-90; Jon 1,1; 3,1; Ag 1, 


1.3; 2,1.10.20; Zac 1,1.7; 4,8; 6,9; 7,1.4. 


8; 8,1.18; Dn 9,2; 1 Cr 17,3, d*bar >elo- 
bim; 22,8; 2 Cr 11,2; 12,7; cf. también 
Gn 15,4 y 1 Re 19,9 con bhinné en vez de 
byh). Otros predicados que aparecen al- 
guna vez con d'bar Ybwb son glb nifal, 
«ser revelado» (1 Sm 3,7); ys, «salir» 
(1s 2,3 = 4,2); qíúm, «tener consistencia» 
(Is 40 8). 

En 52 ocasiones d'bar Yhwbh aparece 
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como objeto; 36 de ellas presentan al ver- 
bo $m* «oír», como predicado verbal (in- 
cluido 1 Sm 9,27: d'bar "*lobim con $m' 
hifil); otros predicados empleados en este 
sentido son: bzbh, «despreciar» (Nm 15, 
31; 2 Sm 12,9); drs, «buscar» (1 Re 22, 
5 = 2 Cr 18,4); 2h, «cumplirse» (Esd 1, 
1=2 Cr 36,22); m?s, «rechazar» (1 Sm 
15,23.26); ml” piel, «cumplir» (1 Re 2,27; 
2 Cr 36,21), y finalmente, una sola vez 
cada uno: bg3 piel, «buscar» (Am 8,12); 
yr, «temer» (Ex 9,20); ngd hifil, «anun- 
clar» (Dt 5,5); qum hifil, «realizar» (1 Sm 
15,13); ”h, «vet» (Jr 2, 31, texto dudoso); 
$mer, «observar» (2 Cr 34,21). 


Si dabár no aparecía en el uso pro- 
fano como término jurídico fijo, tam- 
poco d*bar Y bwh posee un carácter ju- 
rídico. Solamente en siete pasajes se 
refiere esta expresión con seguridad a la 
palabra de Dios en cuanto ley: Nim 15, 
31; Dt 5,5; 2 Sm 129; 1 Cr 15,15; 


2 Cr 30,12; 34,21; 35,6; todos estos 


pasajes, por otra parte, pertenecen a 
una época tardía. 

b) La composición constructa plural 
dibre Y hwb aparece 17 X (Ex 4,28; 
24,3.4; Nm 11,24; Jos 3,9; 1 Sm 8,10; 
15,1; Jr 36,4.6.8.11; 37,2; 43,1; Ez 11, 
25; Ám 8,11; 2 Cr 11,4; 2 Cr 29,15); 
deben añadirse otros tres casos con 
elobim (Jr 23,36; Esd 9,4; 1 Cr 25,5). 
Esta expresión plural aparece con más 
frecuencia que la expresión singular 
como objeto de verbos referidos al ha- 
bla: ngd hifil, «anunciar» (Nm 11,24; 
Jr 43,1; Ez 11,25); "mer, «decir» (1 Sm 
8,10); gr, «llamar» (Jr 36,6.8). Tam- 
bién la expresión plural se refiere a la 
revelación profética, pero no tan exclu- 
sivamente como la expresión singular. 

c) Fuera de estas composiciones 
constructas, dabar/d*barim es referido 
más de 300 X a Dios. En cerca de tres 
cuartas partes de estos textos el pasaje 
se refiere a la revelación profética; el 
plural presenta esta referencia con más 
frecuencia que la composición construc- 


ta plural antes mencionada Ma relación 


de singular a plural es, más o menos, 
de 4 : 5). En una quinta parte de estos 
pasajes la «palabra» designa leyes divi- 
nas, es decir, con mayor frecuencia que 
la composición constructa. Este empleo 
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de dábár se da ya en época ptredeutero- 
nomística, aunque raramente y con lí- 
mites muy precisos: aparece sólo en 
plural y para designar la proclamación 
de la ley del Sinaí. En el Dt se puede 
observar una ampliación hacia otras 
leyes (por ejemplo, Dt 12,28; 15,15; 
24,18.22; 28,14; 30,14). Semejante de- 
bilitamiento del empleo del término se 
da también en P (Ex 29,1; Lv 8,36 y 
passin). 

En los textos deuteronomísticos y 
predeuteronomísticos se da también 
una conexión de dibré (constructo plu- 
ral) con diversos conceptos de contenido 
moral, jurídico y cúltico: —> tórá (Dt 
17,19; 27,3.8.26; 28,38; 29,28; 31,12. 
24; 32. 46; Jr 8 34; 2 2 Re 23, 24; Ñeh 
8 9. 13; bo Cr 34,19), > berit (Dt 28 69; 
29,8; cf, vers. 18 —>"¿la; 2 Re 23,3; 
Jr 11, 2.6.8; 2 Cr 34,31), séfer, «libro 
(de la ley, de la alianza)» (2 Re 22,11. 
13.16; 23,2; 2 Cr 34,21.30). El resul- 
tado de este debilitamiento del empleo 
del término es que la diferencia inicial 
entre dabar profético y legal se ha per- 
dido en los textos deuteronomísticos y 
pusdeuteronomísticos. 

En la literatura sapiencial (Prov y 
Eclo), dabár sirve, lo mismo que los 
conceptos emparentados t0rá y miswa, 
«ley», para designar la doctrina sapien- 
cial y nunca aparece con el significado 
de «palabra de Dios» (cf. E. Gr, Bauck- 
mann, ZAW 72 [1960] 33-63). 

d) En cuanto término teológico, 
dabár se diferencia claramente en el AT 
del concepto vecino —> $e, «nombre». 
Nunca aparecen juntos ambos conceptos 
como sujeto o como objeto de la misma 
frase, ni siquiera como términos intet- 
cambiables o correspondientes en vet- 
sículos paralelos. Esta separación formal 
de ambos conceptos corresponde a una 
diferencia conceptual: «El Sen en cuan- 
to nombre de Dios designa a éste como 
persona; tiene que ver, por tanto, con 
Dios en su totalidad. El dabar es expre- 
sión del pensamiento y de la voluntad 
de Dios» (Grether, loc. cif., 169). «El 
sem es intermediario de la presencia de 
Dios en el mundo; el dabar es inter- 
mediario de la actividad en el mundo. 
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El primero es la forma representativa 
de la manifestación de Yahvé, el segun- 
do es la forma voluntativa» (¿b2d., 179). 
Característico de esta diferencia es que 
sólo una vez (Sal 105,42) se hable de 
la «palabra santa» de Dios, mientras 
que a Sem se une frecuentemente el 
concepto de santidad (> gd3). 

e) En la discusión sobre las llama- 
das hipóstasis de las virtudes y atribu- 
tos divinos, dabár ocupa también un 
lugar importante. La independización y 
personificación del dabar, que alcanza 
su mayor desarrollo en tiempos poste- 
riores al AT, tiene sus bases ya en 
el AT (Grether, loc. cif., 150ss; Dirr, 
loc. cit., 122ss; H. Ringgren, Word und 
Wisdom Studies in the H ypostatization 
of Divine Oualities and Functions in 
tbe Ancient Near East [19471] 15788). 
Los casos veterotestamentarios más cla- 
ros son: Is 9,7: «una palabra ha envia- 
do el Señor contra Jacob y ha caído en 
Israel»; 55,10-11: «pues igual que la 
lluvia... es la palabra que sale de mi 
boca: no vuelve vacía, sino que realiza 
lo que he decidido y cumple aquello 
para lo que yo la envío»; Sal 107,20: 
«a quienes envió su palabra para que 
los salvara»; 147,15: «el que envía su 
palabra a la tierra». La discusión falla 
por el siguiente punto: normalmente se 
considera la hipóstasis como una apa- 
rición histórico-religiosa, como una es- 
pecie de mitologización; un atributo de 
una determinada divinidad es separado 
de la divinidad misma, se le atribuye 
existencia independiente y se le consi- 
dera como un ser propio o incluso 
como una divinidad especial. Pero quizá 
no sea correcto diferenciar la hipostati- 
zación de atributos divinos de la ten- 
dencia general —presente en todo el 
AT— a objetivar y dar vida a concep- 
tos abstractos. Exactamente igual que 
los atributos divinos, también activida- 
des y afectos humanos son objetivados 
y vivificados: la maldad, el errar, el 
miedo, la esperanza, la ira, la bondad, 
la lealtad, etc. (Sal 85,11; 107 42; Job 
5,16; 11,14; 19,10 y passim; cf. G. Get- 
lemann, Bemerkung zum atl. Sprachstil, 
ES Vriezen [1966] 108-114). 
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3, El término milla, «palabra», pro- 
veniente del arameo (cf. sup. 111/3), 
se emplea raramente en el lenguaje teo- 
lógico. Sólo en dos ocasiones aparece 
como designación de la palabra divina 
(2 Sm 23,2; Job 23,5; además, Dn 4, 
30, en arameo), pero nunca junto a 
Yahvé o Dios como una composición 
constructa. 


_V. En los textos de Qumrán son 
frecuentes tanto el verbo como el nom- 
bre. Kuhn, Konk., 47-49, señala más de 
50 casos del primero y más de 90 casos 
del segundo. 

En los LXX, dbr piel es traducido 
normalmente por ladhetv (>?mr 5). 
Con respecto a dabár se rompe el em- 
pleo unitario del AT hebreo; para tra- 
ducirlo se emplean dos vocablos grie- 
gos: óryoc y pa, que se distribuyen 
en una proporción de 2 : 1 en los pasa- 
jes de los libros canónicos (cf. E. Repo, 
Der Begriff «Rhema» im Biblisch-Grie- 
chischen 1 [1951] 188). | 

El empleo neotestamentario del tér- 
mino corresponde al empleo veterotes- 
tamentario del mismo en cuanto que la 
expresión «palabra de Dios» designa la 
autocomunicación de Dios en el espí- 
ritu y aparece incluso como sinónimo 


de «evangelio». Además de eso, la pa- 


labra, el Logos, está estrechamente uni- 
da a la persona de Jesús e incluso se 
equipara a ella, Numerosas investigacio- 
nes sobre Aóyoc tratan también, con 
mayor o menor detalle, la prehistoria 
del concepto en el AT, en el judaísmo 
palestino y en el helenístico. Se pueden 
citar: Á. Debrunner, H. Kleinknecht, 
O. Procksch y G. Kittel, art. Léyoo: 
ThW IV, 69-147; G. Stahlin, artícu- 
lo u500o0c: ThW IV, 769-803; V. Hamp, 
Der Begriff «Wort» in den aram. Bi- 
belúbersetzungen (1938). 


G. GERLEMAN 


ai dor Generación 


1. dor, «generación», pertenece a la 
raíz semítica común dwr; eh semítico 


=a373 dor Generación 


628 


oriental domina el significado de «dura- 
ción» y en el occidental el de «genera- 
ción» (P. Fronzaroli, AANLR VII1/20 
[19651 143.148). Probablemente no 
debe asignarse a esta raíz, al menos di- 
rectamente, el grupo de palabras for- 
mado por el acádico dúru, «muralla cir- 
cundante» (AHw 178); los hebreos 
dór, «campamento, morada (circular)» 
(Is 38,12), y dúár, «círculo» (Is 29,3; 
«¿pelota?», Is 22,18; cf. también dur, 
«amontonar en círculo», Ez 24,5); los 
arameos-bíblicos dur, «habitar» (7 X 
en Dn; KBL 1064a; en Sal 84,11 como 
arameísmo, cf. Wagner N. 68), m*dor 
(Dn 4,22.29; 5,21) y m*dár (Dn 2,11), 
y los árabes dawr, «círculo, vuelta»; 
dára, «rodear»; dar, «habitación», etc. 


Junto a los frecuentes términos acádicos 
dáru/dúru, «larga duración»; dará, «du- 
rar»; dará, «duradero»; dáritu, «duración, 
eternidad» (AHw 164.178b), aparece una 
vez en Mari el término dáru, extranjeris- 
mo tomado del semítico occidental, con el 
significado de «edad humana» (AHw 
164b; CAD D 115b). 

El ugarítico dr dr corresponde, en su 
duplicidad, al hebreo dor dor (Ex 3,15); 
también aparece la expresión dr bn il (pa- 
ralelo a mphrt bn il), «reunión de los hijos 
de los dioses» (cf. WUS N. 785.786; UT N. 
697). El fenicio-púnico dr significa «fami- 
lia, generación» (DISO 60); también aquí 
aparece la expresión kl dr bn "lm, «toda 
la generación de los hijos de los dioses» 
(inscripción de Karatepe, KAI N. 264, 
III, línea 19; cf. F. J. Neuberg, JNES 9 
[1950] 215-217; M. Dahood, en S. Mosca- 
ti (ed.), Le Antiche Divinita Semitiche 
11958] 66). i 

Los casos arameos extrabíblicos datan de 
épocas tardías; así, por ejemplo, el sirio 
dáráa, «época, generación» (LS 147a). 

Las. opiniones en torno a la etimología 
del término están divididas; se discute sí 
dor debe relacionarse o no con el concepto 
de «círculo». 

Si se responde afirmativamente, enton- 
ces dor designaría «el espacio de tiempo 
cerrado circularmente en sí mismo, en el 
que se completa el ciclo de una generación 
humana» (C. von Orelli, Die hebr. Synoni- 
ma der Zeit und Ewigkeit [18711 34; 
semejante opinión es defendida por Y. A. 
Word, OrNS 34 [1962] 398s, que hace 
referencia también al egipcio fr, «tiempo»). 
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Pero otros autores rechazan, con razón, 
toda relación etimológica con «círculo» 
(cf. también Fronzaroli, loc. cit., 143): ni 
el acádico dáru ni el hebreo dor tienen 
nada que ver con el concepto «círculo», 
sino que pertenecen al ámbito de significa- 
do de «duración, continuum» (CAD D 
108b). Una tercera opinión relaciona dor 
con una raíz dhr, «correr de un carro», es 
decir, *dabru > *dáru > dor, propiamente 


«vuelta en una carrera» y después «ciclo» 
(W. F. Albrighth BASOR 163 [1961] 
50s). 


En arameo bíblico aparece el térmi- 
no dar con igual significado dentro de 
la composición dár w*dar (Dn 3,33; 4, 
31); también aparece el derivado ¿*dzr, 
«duración» (Dn 6,17.21; KBL 1135s). 


2. dor aparece 166 Xx en el AT 
(92 Xx solo y 37 Xx duplicado); el 
arameo bíblico dar aparece 4 X. El 
plural presenta 3 X la forma masculi- 
na dorim (ls 51,8; Sal 72,5; 102,25); 
en todos los demás casos el plural es 
dorot (48 X). 

Este término es especialmente fre- 
cuente en el salterio (59 X, en 21 de 
los cuales el término aparece duplica- 
do). Dentro de los profetas, dor apa- 
rece sólo en 1s (17 X, excluido 38,12), 
Jr (4 X) y JL (5 Xx). Por lo que respecta 
al Pentateuco, debe señalarse lo si- 
guiente: las fuentes más antiguas (Gn 
7,1; 15,16; Ex 1,6; 3,15; 17,16; Nm 
32,13) y el Dt (11 x<) emplean la forma 
singular; los estratos sacerdotales em- 
plean el plural (Gn 5 Xx, Ex 14 x, Lv 
14 X, Nm 9 Xx). 

Sobre la frecuencia del término en el 
escrito sacerdotal y en los salmos, cf. los 
acádicos dar, dur y (ana) dur, dar, que 
se emplean fundamentalmente en el 
lenguaje poético y jurídico (CAD D 
108b). 


3. A diferencia de una serie de con- 
ceptos colectivos que se refieren al lina- 
je y al parentesco (zéra', «descenden- 
cia»; mispaba, «clan»; toledot, «descen- 
dientes»), dor está orientado sobre todo 
en la línea del tiempo. Cualquiera que 
sea la explicación etimológica que se 
dé al término, su significado pertenece 
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a la esfera del tiempo: «duración, con- 
tinuum». Pero, conforme a la visión 
hebrea del tiempo, no puede pensarse 
en un período como pura abstracción. 
Al contrario, éste debe ser percibido 
siempre en su contenido (von Rad II, 
1095). El período de tiempo, designado 
por medio de dor, es perceptible sólo 
como duración de los hombres que vi- 
ven en él. El pasado y el futuro son 
descritos como la continuidad de mu- 
chas generaciones sucesivas. 

El contenido semántico del término 
puede ser muy diverso. Á veces aparece 
claramente en primer plano la idea con- 
creta de la colectividad de hombres que 
pertenecen a una época concreta (Gn 
6,9; 7,1; Ex 1,6; Lv 23,43; Nm 32,13; 
Dt 1,35; 2,14; 23,3,4.9; 29,21; 32,5. 
20; Jue 2,10; Is 41,4; Jr 2,31; Jl 1,3; 
Sal 12,8; 14,5; 24,6; 78,6.8; Prov 30, 
11.12.13,14; Ecl 1,4). En esos casos, 
dor tiene casi siempre un sentido muy 
general: «la totalidad de israelitas que 
viven en una determinada época» (cf. 
M. Noth, Uberlieferungsgeschichtliche 
Studien [1943] 21, nota 3). Muy raras 
veces se emplea en sentido exclusivo, 
referido a un grupo limitado dentro del 
pueblo (Sal 24.6; 112,2; Prov 30, 
11-14). 

En otros pasajes, la fuerza significa- 
tiva reside claramente en el aspecto 
temporal, por ejemplo en Is 51,9, Es- 
pecialmente en algunas fórmulas fijas, 
dor sirve para designar una determi- 
nada medida de tiempo: dor waádor 
(30 x, de ellas 18 en los salmos); sin 
conjunción copulativa, en Ex 3,15; 17, 
16; Prov 27,24 K; cf. el ugatítico drdr 
y el acádico dur dar, «por siempre». 
Otras fórmulas dobles empleadas como 
adverbios son: dor ltdor (Sal 145,4), 
dor dorim (Sal 72,5; precedido por /* 
en Is 51,8; por b* en Sal 102,25). La 
característica y prácticamente única fór- 
mula de P está formada por el plural 
precedido de /* (39 Xx); ltdorotekem/ 
ledorotám/ledorotáw, «por vuestras /sus 
/tus generaciones», desempeña la fun- 
ción de un adverbio orientado hacia el 
futuro y es prácticamente sinónima de 
leolam (> “olám). 
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Sobre Is 53,8, donde G, R. Driver, 
JIhSt 36 (1935) 403, y otros tradu- 
cen dor por «destino» (recientemente, 
D. W. Thomas, EThL 44 [1968] 84), 
cf. Westermann, ATD 19, 214. 


4. No se da un empleo teológico es- 
pecial del vocablo dor. En cuanto ad- 
verbio temporal, dor es empleado de 
forma no escatológica. Es significativa 
su poca frecuencia en los profetas y en 
sus anuncios sobre el futuro. Tampoco 
como designación de una colectividad 
humana presenta dor aspectos teológi- 
cos especiales. La «generación» rara- 
mente es objeto de una valoración ética 
o religiosa (Dt 1,35; 32,5.20; Sal 12, 
8; 14,5; 24,6; 78,8; 112,2; Prov 30, 
11-14). 


5. Kuhn, Kork., 49, señala unos 30 
casos en los textos de Qumrtán. Su 
empleo sigue fundamentalmente la línea 
del AT. Deben señalarse las expresio- 
nes dorot mésab (1QH 1,16) y dórot 
“lam (1QH 1,18; 6,11; 40PB 4), «ge- 
neraciones eternas» (cf. Is 51,9). 

En los LXX, dor es traducido casi 
exclusivamente por el término yeved, 
que hace referencia al linaje y a la des- 
cendencia. Sobre el NT, cf. F. Búchsel, 
art, YVEVEÓ: ThW I, 660-663. 


G. GERLEMAN 


y din Juzgar 


1. La raíz dín pertenece al semítico 
común (cf. HAL 211). 


En el entorno del AT la raíz aparece 
frecuentemente en acádico (AHw 150s. 
1675.171s.5715), ugarítico (WUS N. 766; 
UT N. 657) y arameo (DISO 56s.143), 
pero no existe en fenicio-púnico (=> $pl). 
+ En el AT el verbo din aparece en gal y 
nifal; del verbo se han derivado los si- 
guientes sustantivos: dim, «pleito» (infini- 
tivo sustantivado, BL 452); dayyan, «juez» 
(nomen agentis, BL 478); madon y mid- 
yán, «querella» (nombres verbales forma- 
dos con el prefijo 1m-, BL 491; sobre mid- 
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yan, cf. I. Seeligmann, FS Baumgartner 
[19671 256), m'dina, «partido judicial, 
provincia» (7m- local, BL 492; cf. Wagner 
N. 152). 

También en los nombres personales 
Dina (cf. inf. 3), “bidan y Daniyyel (HAL 
219a), en el nombre personal, geográfico y 
tribal Dan, así como en el nombre de 
lugar Madon (Noth, HAT 67s; M. Weip- 
pert, Die Landnabme der isr. Stámme 
[1967] 41, nota 1) aparece la raíz din; 
sobre los nombres propios extrabíblicos, 
cf. Stamm, AN 355b; Huffmon 182s; 
Gróndahl 123). 


2. El verbo din aparece en el AT 
hebreo 22 X en qal (Sal 8 x, Jr 4 X) 
y 1X en nifal (2 Sm 19,10, «dispu- 
tar»); en arameo bíblico aparece 1 X 
en gal (Esd 7,25). Los sustantivos apa- 
recen: din 20 X (incluido Job 19,29 K 
y 35,14; Prov 5 X, Job y Jr 4 X), más 
5 X en arameo; dayyáan 2 X (1 Sm 24, 
16; Sal 68,6) y 1 X en arameo (Esd 7, 
25); madon/midyáan 23 X (incluido 
2 Sm 21,20; en Prov 19 Xx); medina 
53 X (de ellas 39 x en Est, con fre- 
cuencia en duplicaciones distributivas) 
y 11 Xx en arameo. 


3. En contra de lo que opinan 
J. van der Ploeg, CBQ 12 (1950) 248, 
y B. Gemser, SVT 3 (1955) 124, nota 4, 
que atribuyen a dín un sentido amplio 


y fluctuante, se puede afirmar que la 


raíz designa originalmente el juicio au- 
toritario y vinculante emitido en el 
proceso. Este es el sentido que se de- 
duce del empleo de la raíz en el Código 
de Hammurabi (Driver-Miles 1, 73), en 
ugatítico (WUS N. 766) y del hecho 
que en el AT din tiene por sujetos casi 
siempre a autoridades y especialmente 
al rey (rey: Jr 21,12; 22,16; Sal 72,2; 
Prov 20,8; 31,5.8.9; el sumo sacerdote 
en funciones de rey: Zac 3,7; cf. Horst, 
HAT 14, 228; el jefe de la tribu de 
Dan: Gn 49,16); sobre el significado 
fundamental forense de din, cf. tam- 
bién H. J. Boecker, Fedeformen des 
Recbtslebens im AT (1964) 85, nota 7; 
Seeligmann, loc. cit., 256. También Dt 
17,8 se aclararía perfectamente si junto 
a dán, «delito de sangre», y négd, 
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«ultraje», din tuviera el sentido preciso 
de «decisión autoritaria en el litigio». 


Según eso, din se diferencia en su 
significado base de > $p£, que otiginal- 
mente se refiere a una decisión en un 
proceso de arbitraje no autoritario. Pero 
ambas raíces extienden su significado 
hasta llegar a ser totalmente sinónimos. 
Por eso, $pf puede desempeñar en el 
AT la función dominante que cumplía 
din en acádico (B. Landsberger, Die 
bab. Termini fúr Gesetz und Recht, ES 
Koshaker [1939] [Symbolae], 223), 
mientras que dín pasa a desempeñar en 
el AT un papel secundario. En 1 Sm 
24,16; Is 3,13; 10,2; Jr 5,28; 21,12; 
22,16; Sal 7,9; 9,5.9; 72,2; 76,9; 140, 
13; Prov 31,9; 1QH 1,9, din aparece 
junto a $pt (cf., en ugarítico, 2 Aqht 
[= 11 D] V, 7s). Además de “am, 
«pueblo» (Gn 49,16; Sal 72,2), tam- 
bién los pobres, los miserables, los 
huérfanos y las viudas son objeto de din 
(Jr 5,28; 21,12; 22,16; Prov 31,53.8.9; 
sobre los paralelos extrabíblicos de esta 


iustitia adiutrix miseri, cf. Wildberger, 


BK X, 48). din recibe aquí el sentido 
de «hacer justicia» o «derecho», 


En el sustantivo m' dina la raíz tiende 
hacia el sentido de «gobernar» (—> $pt); 
mdina designa el «partido judicial y ad- 
ministrativo» del reino de Israel (1 Re 20, 
14-19), de Judá (Lam 1,1), del Imperio 
neobabilónico (Dn 3,2 y passim), la satra- 
pía del Imperio persa (Est, Esd, Neh); cf. 
C. C. Torrey, Medina and Polis: HThR 17 
(1924) 83ss. | 

El paralelismo (en parte sinonímico) en- 
tre din y rib (1s 3,13, con dayyán, 1 Sm 
24,16; con mádon, Jr 15,10; Hab 1,3; 
Prov 15,18; 17,14; cf. 1 QH 5,23.35) in- 
dica una nueva ampliación del significado 
de din. La raíz rib se desarrolla a partir 
del sentido fundamental de «disputa» hacia 
el sentido de «proceso» (> rib). En Job 
35,14; 36,17 y Est 1,13, dín significa «pro- 
ceso, pleito» (HAL 211b; cf. AHw 172a; 
PRU III, 223s; DISO 565). También en 
los sustantivos madon/midyan, «pleito, 
disputa», se asemeja la raíz din a rib y 
recibe el significado fundamental de éste 
(así, Seeligmann, loc. cit., 2565). Es carac- 
terística la expresión *é$et midyanin o se- 
mejantes, «mujer pendenciera» (Prov 19, 
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13; 21,9.19; 
81). | 

El verbo din, «disputar, procesar», de 
Ecl 6,10 pertenece a esta raíz (cf. 2 Sm 19, 
10, dín nifal, «discutir, pelearse»), lo mis- 
mo que el nombre de mujer Dina, «plei- 
to», que ha sido formado artificialmente 
para Gn 34 (]J. a FS Baumgartner 
[1967] 331). | 


25,24; 27,15; cf. Gemser 16, 


4. Los pasajes en los que Yahvé es 
sujeto de din tiene los significados «juz- 
gar, condenar» y «juzgar = defender 
el derecho» (el sustantivo «derecho le- 
gal»): Gn 15,14; 30,6; Dt 32,36 = Sal 
135,14; 1 Sm 2,10; 24,16; Is 3,13; Sal 
7,9; 9,5.9; 50,4; 54,3; 68,6; 76,9; 96, 
10; 110,6 (?); 140,13; Job 19,29; 36, 
17. Yahvé «juzga» a los pueblos (Gn 
15,14; Sal 7,9; 9,9; 96,10; Job 36,31 
[?]) y a su pueblo Israel (Dt 32,26 = 
Sal 135,14; Is 3,13; Sal 50,4). En estas 
dos afirmaciones se unen quizá una 
tradición cultual de Jerusalén de tiem- 
pos preisraelíticos (Dios como creador 
—rey— juez del mundo) y una tradi- 
ción israelita especial (Kraus, BK XV, 
200.376). Yahvé defiende el derecho de 
los pobres, etc. (Sal 9,5; 54,3; 68,6; 
76,9; 140,13; 1 Sm 24,16; de Raquel, 
Gn 30,6). El nombre de alabanza Da- 
niyyél, «él es juez» o «él ha juzgado» 
(Noth, IP 35.92.187; cf. además la bi- 
bliografía señalada en HAL 219a y en 
los comentarios de Dn y Ez 14), la for- 
ma abreviada Dan (HAL 218b, con bi- 
bliografía; BHH I, 3175) y el asimismo 
nombre teofórico "bidán (HAL 4b), 
«(mi) padre ha juzgado», corresponde 
al empleo de din en la lamentación (Sal 
7,9; 54,3; 140,13) y en la alabanza (Dt 
32,36 = Sal 135,14; 1 Sm 2,10; Sal 9, 
5.9; 76,9; 1QH 5,13). 


5. En los. textos de Qumrán (so- 
bre todo en 1QH 5,13) se emplea din 
igual que en el AT; sobre din en el 
Talmud, cf..Z. W. Falk, JSS 5 (1960) 
352; sobre los LXX, el judaísmo y el 
NT, cf. F. Bichsel y V. Herntrich, at- 
tículo xpivw: THW III, 920-955. 
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1. La raíz bilítera *dam-, «sangre», 


pertenece al semítico común (GVG I, 
344; ugarítico: WUS N. 754). 


En hebreo, junto a la forma dam, apa- 
rece en Dt 32,43 una forma *dámá con 
alef prostética; también en acádico existe 


adam(m)u junto al normal dámu; HAL. 


15b y AHw 10a explican esta forma secun- 
daria a partir de la raíz "dm, «ser rojo». 
Sobre los casos dudosos fenicio-púnicos 
(KAI N. 43, línea 11; N. 103, línea 2) y 
la afirmación de san Agustín «nam et Pu- 
nice edom sanguis dicitur» (Enarratio in 
Psalmos, 136, 18), cf. DISO 58; KAI II, 
61.114; según J. Hoftijzer, VT 8 (1958) 
289, edom debe considerarse como una 
forma errónea del nombre más el artículo. 
El arameo *edma, junto a dimá, debe en- 
tenderse como resultado de un simple 
cambio fonético (GVG 1, 217; Noldeke, 
NB 118). 


2. dám aparece en el AT 360 x (sin- 
gular 288 X, plural 72 x). 

Está documentado con mayor frecuencia 
en Lv (88 Xx) y Ez (55 X); siguen Ex 
(29 Xx; en Lisowsky falta Ex 12,22a), Dt 
(23 Xx, más "“damá en Dt 32,43), Sal 
(21 x), Nm e 1s (15 X cada uno). 


3. dám es el único vocablo de que 
dispone el AT para designar la «san- 
gre»; por eso, su campo de empleo es 
muy amplio: designa la sangre de hom- 
bres y animales, especialmente la san- 
gre derramada violentamente —en gue- 
rra O fuera de ella— y la sangre sacri- 
ficial. El concepto «derramar la san- 
gre» constituye la base semántica de un 
proceso natural, documentado también 
en otras lenguas, que conduce al empleo 
de dam (singular y plural damim) en 
sentido abstracto: «derramamiento de 
sangre, guerra». Á veces aparece déber, 
«peste», como concepto paralelo (Ez 5, 
17; 28,23; 38,22). En este sentido abs- 
tracto, dám se ha convertido en un con- 
cepto cualificado éticamente: «hecho 
sangriento» y —prácticamente sinóni- 
mo, según la mentalidad hebrea—, 
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«asesinato» (Nm 35,33; Dt 17,18; 19, 
10; 21,8; 22,8; Jue 9,24; 1 Sm 25,26. 
33; Os 1,4; 4,2; 12,15; Prov 28,17). 
«Derramar sangre» es con frecuencia, 
especialmente en Ez, sinónimo de «co- 
meter un asesinato» (Gn 9,6; 37,22; 
Nm 35,33; Dt 21,7; 1 Sm 25,31; Sal 
79,3; Prov 1,16; Ez 16,38; 18,10; 22, 
3.4.6.9,12.27; 23,45; 33,25; 36,18). 


Se consideran como derramamiento de 
sangre no sólo el homicidio, sino también 
el degúello de animales cuya sangre no es 
llevada al altar (Lv 17,4). 

La expresión ben dam l"dám, «entre san- 
gre y sangre» (Dt 17,8; 2 Cr 19,10), se 
refiere a la distinción entre hechos san- 
grientos (crimen, asesinato) que deben juz- 
garse de forma diversa. 

Una verdadera metáfora se da sólo en 
la expresión «sangre de la uva» (Gn 49, 
11; Dt 32,14; Eclo 39,26). 

En el AT, dam se emplea rarísimamente 
para designar colores. El unico pasaje 
claro es el de 2 Re 3,22 (cf. ls 63, 1-6 
con la palabra nésab, «chorro de sangre», 
en vv. 3 y 6). 

En el AT, a diferencia del acádico (AH w 
158b; CAD D 79b) y quizá del fenicio 
(DISO 58), dám no se emplea nunca para 
designar la descendencia y la parentela 
(Dhorme, 11). Este significado se expresa 
en hebreo por medio de —> basar. 


4. a) En el lenguaje jurídico-sacral, 
el término dám aparece empleado de 
varias formas, especialmente en P y en 
Ez. La curiosa fórmula “md “al-dám, 
«presentarse contra la vida de alguien» 
(Lv 19,16), alude al hecho de presen- 
tarse en calidad de acusador, testigo o 
juez ante la comunidad reunida para 
un proceso (cf, 1 Re 21; Elliger, HAT 
4,2588). 

El escrito sacerdotal recoge la eviden- 
temente antiquísima declaración «tabú» 
de la purificación de la sangre (Lv 12, 
7; 20,18; cf. 15,19). 

La fórmula «que su sangre calga so- 
bre él» o «sobre su cabeza» pertenece 
asimismo al ámbito legal: sirve para 
determinar la culpabilidad de un con- 
denado a muerte y, al mismo tiempo, 
la inocencia del que ejecuta la decisión 
judicial (H. Reventlow, V'T' 10 [1960] 
311-327; K. Koch, VT 12 [1962] 396- 
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416). En su forma pura (el plural da- 
mim sufijado, más la preposición b* su- 
fijada), la fórmula aparece sólo en P 
(Lv 20,9.11.12.13,16.27); con algunas 
variantes aparece también en otros es- 
critos (Jos 2,19; 1 Re 2,37; Ez 18,13; 
33,45). 

b) Mencionaremos a continuación 
algunas concepciones histórico-religiosas 
relacionadas con el concepto «sangre»; 
de esa forma, señalaremos algunos con- 
ceptos que aparecen en el AT relacio- 
nados estrechamente con dam. 

Se considera la sangre como sede de 
la vida (Nm 17,11, «el alma de la car- 
ne está en la sangre»; —>mnméf23) o se 
identifica con ella (Gn 9,4; Lv 17,14; 
Dt 12,23). Por eso, ninguna sangre 
debe ser derramada (Lw 3,17; 7,26s; 
17,10,12.14; Dt 12,116.23; 15,23), ni 
tampoco carne alguna, ya que ésta «tie- 
ne su sangre en sí» (Gn 9,4; cf. Lv 19, 
26; 1 Sm 14,32-34; Ez 33,25). Estas 
afirmaciones, que originalmente eran 
entendidas de forma animista (sobre los 
aspectos histórico-religiosos, cf. W. E. 
Múblmann, RGG 1, 1327s; J. H. Was- 
zink, RAC 11, 459-473), han perdido 
ese carácter al ser subordinadas a la 
revelación de la voluntad divina y al 
ser fundamentadas en ésta (Elliger, 
HAT 4, 228). 

Lo mismo puede decirse con rtes- 
pecto al significado de la sangre como 
medio expiatorio (Lv 4,5-34; 16,14-19; 
17,11 y passim; —> kpr) y como elemen- 
to de comunión en la conclusión de la 
alianza (Ex 24,6.8; —> b*rz£). La efica- 
cia de la sangre no se debe a un poder 
expiatorio inherente a sí misma, sino 
porque Yahvé la ha puesto como me- 
dio de expiación (Lv 17,11: «yo os la 
he dado para el altar, para que os sirva 
de expiación»; cf. Vriezen, Tbeol., 
250). 

La sangre humana está bajo una es- 
pecial protección divina (Gn 9,5s). Es 
considerada como propiedad de la tri- 
bu; en caso de asesinato, la tribu está 
obligada a «rescatar» (> 21) la sangre 
matando al asesino; está obligada a res- 
tituirla a la comunidad familiar (govel 
baddám, «vengador de la sangre», Nm 
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35,19-27; Dt 19,6.12; Jos 20,3.5.9; 
2 Sm 14,11; cf. Koch, loc. citf., 409- 
414). 


5. Kuhn, Konk., 50, señala 16 tes- 
timonios del término en los textos de 
Qumrán (3 de ellos en plural). Su em- 
pleo sigue la línea del AT: derramar la 
sangre, acto sangriento, sangre sacrifi- 
cial, sangre de menstruación. Además 
de las expresiones veterotestamentarias, 
aparecen también expresiones como 
«flechas de sangre» (1QM 6,3) y «oír 
sobre actos sangrientos» (dámim, 10H 
7,3). 

Sobre el judaísmo y el NT, cf. 
E. Bischoff, Das Blut im júidischen 
Scbrifttum und Brauch (1929); J. Behm, 
art. ojo: ThW 1, 171-176; L. Morris, 
The Biblical Use of tbe Term «Blood». 
JThSt 3 (1952) 216-227; ¿bíd., 6 (1955) 
77-82, 
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1. dmb, «parecerse», está documen- 
tado, además de en hebreo, en arameo 
(DISO 58; KBL 1066b; LS 156s, que : 
remite a Fraenkel 272: el árabe dum- : 
yat, «imagen», es un arameísmo). La 
delimitación de una o más raíces homó- 
nimas con el significado de «callar», 
«aniquilar» o semejantes (HAL 216b; 
J. Blau, VT 6 [1956] 242s; cf. N. Loh- 
fink, VIT 12 [1962] 275-277, es discu- 
tible en cada caso concreto. 


El verbo aparece en los siguientes mo- 
dos verbales: qal, «parecerse»; nifal, «ha- 
cerse igual»; piel, «comparar, asemejat», 
y el piel estimativo, «considerar convenien- 
te, proyectar, imaginarse»; hitpael, «com- 
pararse». Los nombres derivados. son: 
dimi, «mitad»; dimyón, «semejanza», y 
dimút, «imagen, figura». 

Este último sustantivo aparece una vez 
en arameo imperial: BMAP 3,21, by 
bdmwt bytk, «una casa igual a la tuya». 


-2. Según Lisowsky, 366, dmb gal apa- 
rece 13 Xx (excluido Jr 6,2; cf., sin em- 
bargo, Rudolph, HAT 12, 42, y Os 4,5, 
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cf. Rudolph, KAT XIIT/1, 97), piel 13 x, 
hitpael 1 x (Is 14,14); además, nifal 1 x 
en Ez 32,2, según Zimmerli, BK XITI, 
763, y HAL 216a. Los sustantivos d'm2z 
(Is 38,10) y dimyon (Sal 17,12) son hapax- 
legomena; dimút aparece 25 X. 

El arameo bíblico presenta dos casos de 
dmbh qal (Dn 3,25; 7,5). 


3. a) dmbh qal, «parecerse», es uSa- 
do para introducir comparaciones; con 
esa función aparece en las lamentacio- 
nes (ls 1,9: «igual que Gomorra»; Sal 
102,7: «me parezco al pelícano de la 
estepa»; 144,4: «el hombre se parece 
a un soplo»; cf. Lam 2,13 piel), en el 
lenguaje profético figurativo (Ez 31,2. 
8.8.18 sobre el Faraón), en cánticos de 
amor (Cant 2,9,17; 7,8; 8,14; cf. 1,9 
piel) y en el lenguaje hímnico (Is 46,5; 
Sal 89,7; piel en Is 40,18.25; 46,5; 
cf. inf. 4a). 


Los siguientes verbos, usados en para- 
lelo a dh qal/piel, tienen significados se- 
mejantes: 1) hbyh k*, «ser como» (Is 1,9; 
Ez 31,8; Sal 102,7; cf. Sal 50,21); 2) Swb 
gal, «ser igual» (Is 40,25 piel), hifil, «com- 
parar» (Is 46,5 piel; Lam 2,13 piel); $wb 
gal aparece en total 8 Xx, nifal 1 Xx, «pare- 
cerse» (Prov 27,15), piel, «hacer igual, 
. idéntico, tranquilizar», 5 Xx, e hifil, «com- 
- parar, equiparar», 2X, cf. Jenni, HP 
35.111; el arameo bíblico $wh dal, «ser 
igual», Dn 5,21K (OQ pael), hitpael, «ser 
hecho como», Dn 3,29; 3) m3l hifil, «com- 
parar» (Is 46,5); en los demás casos, 123] 
gal, «decir una semejanza, un proverbio», 
10 Xx; piel, «presentar semejanzas», 1X; 
nifal, «hacerse igual», 5 X; hitpael, «hacer- 
se semejante», 1 X; además, masal, «pro- 
verbio», cf. O. Eissfeldt, Der Maschal im 
AT (1913); A. R. Johnson, SVT 3 (1955) 
162-169; bibliografía ulterior en Sellin- 
Fohrer 339; 4) “mm, «equivaler» (Ez 31, 
8; fuera de ese texto, sólo en Ez 28,3); 
5) “rk qal con el significado «comparar, 
confrontar» (Sal 89,7; Is 40,8 piel; sin 
ser paralelo a dmbh: Sal 40,6; Job 28,17. 
19; en los demás casos significa «ordenat»). 


b) Sobre el abstracto demat, «igual- 
dad, semejanza», cuya mejor traducción 
en muchos textos es «algo como» 
(L. Kohler, ThZ 4 [1948] 20s, debería 
formularse la siguiente pregunta: ¿indi- 
ca de hecho una igualdad o solamente, 
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de forma más débil, una cierta se: 
mejanza? (Kúhler, loc. cit.; W. Hh. 
Schmidt, Die Schópfungsgeschichte der 
Preisterschrift [1964] 143; Wester- 
mann, BK 1, 2025); se debería respon: 
der en seguida que la palabra de por sí 
indica una comparabilidad total y no 
en grado menor, derivado del anterior, 
de simple semejanza; pero también hay 
que decir que es necesario señalar la 
igualdad sólo cuando no existe tal igual- 
dad sin más. 

En algunos pasajes (Is 13,4 y Sal 58, 
5 son dudosos desde el puntc de vista 
textual), d'múut se refiere a representa- 
ciones imaginativas o figurativas (2 Re 
16,10, modelo o plan de un altar; Ez 
23,15, «frescos murales»; 2 Cr 4,3, fi- 
guras de bueyes bajo el mar de metal) 
y señala su correspondencia con el mo- 
delo («copia, reproducción»). De todas 
formas, d*mút se emplea con mayor fre- 
cuencia para describir las visiones en 
Ezequiel (como nomen regens: Ez 1, 
5.5.10.13 [texto dudoso].16.26.26.28; 
10,1.10,21.22; separado de su término 
relativo: 1,22; seguido de ktmare, 
«con aspecto de»: 1,26; 8,2) y en Da- 
niel (Dn 10,16), donde la identidad en- 
tre lo visto y la realidad divina es sola- 
mente insinuada. 


Sobre los pasajes que hablan de «ima- 
gen» (Gn 1,26; 5,1.3) y sobre Is 40,18, 
donde d“mút asimismo significa «imagen, 
retrato», cf. inf. 4a y —=sélem. 

Entre las palabras de parecido significa- 
do, la más próxima es tabnit, «imagen, mo- 
delo» (20 X, derivada de bnh, «edificar»). 
Sobre las palabras que significan «figura» 
(Emuúuna, tó'ar, qeseb) e «imagen» (mas- 
kit y semejantes) —> sélem. 


c) Dentro del campo semántico de 
la igualdad y la semejanza destaca en 
hebreo no tanto el uso de verbos o 


- nombres, sino el de la partícula com- 


parativa k*, «como» (sobre su forma y 
empleo, cf. GK $ 118s-x; Joúon, 274- 
276.279.4075.5105.5278s; BrSynt 96. 
104s.126). 

La partícula %* aparece en el AT 
hebreo algo más de 3.000 Xx (57 X, 
kemo, en arameo bíblico, k* aparece 
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unas 80 X, incluidos 22 X de kol-q*- 
bel, «igual que»; k%an/ktémet/keet, 
«ahora», 17 X; R*di, «como», 3 X); 
más de 500 X corresponden a la com- 
posición kaA“S$er, «como», y unos 250 
a la composición £* más infinitivo, que 
en el Dt debe traducirse normalmente 
por una frase temporal (su mayor fre- 
cuencia se da con $m, «oír», 46 X; 
bO, «venir», 26 X; klh piel, «termi- 
nar», 25 X; Ph, «ver», 25 X). Lo más 
frecuente es que k* (o k%m0) aparezca 
delante de un sustantivo de significado 
genérico o abstracto: £ol/kol-, «la tota- 
lidad, todo» (127 X, de ellas 75 X, 
kekol "Ser, «conforme a todo lo que»); 
dábár, «palabra» (94 X); yóm, «día» 
(78 Xx); mispát, «prescripción, costum- 
bre» (42 X); mare, «aspecto, aparien- 
cia» (25 X); ma“í2, «obra», y “ét, 
«tiempo» (22 X cada uno), mientras 
que la comparación con cosas concretas 
o con seres vivos es más rara: $, «hom- 
bre», y máyim, «agua» (23 X); son, 
«cordero» (20 X ); é$, «fuego» (19 X); 
bol, «arena» (14 X). 


En la mayoría de los nombres, la unión 
con k* es ocasional: es mucho más fre- 
cuente su empleo sin la partícula %k* (son 
unos 600 los vocablos hebreos que se unen 
alguna vez a k* y más de la mitad lo hacen 
sólo una vez); otros nombres, por el con- 
trario, parecen haberse especializado en este 
empleo comparativo; así, por ejemplo, 
mos* «paja» (8 X, siempre con %*). Tam. 
bién en los nombres de animales los casos 
con k* están por encima de la media de su 
empleo general. Las comparaciones con 
animales ofrecen la siguiente estadística: 
són es el más frecuente; le siguen — ”72/ 
arye, «león» (16 Xx, incluida 1Xx en 
arameo; también otros nombres de león, 
como kRifir 9 Xx, lab? 6 Xx, Sábal 3 X, gor 
1X), neser, «águila, buitre» (12 X); sip- 
por, «pájaro» (10 Xx); sús, «caballo», y 
yonaá, «paloma» (3 Xx); "ayyal(G), «cierva» 
(8 x). Estas cifras se refieren evidente- 
mente a las comparaciones expresadas por 
medio de X*; las comparaciones indirectas 
o empleos metafóricos no son tenidos en 
cuenta. 


De las formas con un pronombre pet- 
sonal como sufijo (ka-, k*mo-, Ramo-, 
algo más de 100 X), las más frecuentes 
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son kámoka, «como tú» (31 Xx); ka- 
moóbú, «como él» (24 X), y kamonz, 
«como yo» (17 X). Deben mencionar- 
se, finalmente, los casi 60 casos en que 
k* va unido a nombres propios. Entre 
los nombres personales, los. más fre- 
cuentes son David (9 X), los enaquitas 
y Daniel (3 X cada uno); todos los de- 
más nombres personales (incluidos Moi- 
sés y Job) aparecen una sola vez en 
comparaciones. De los nombres de lugar 
deben mencionarse el Líbano y Sodoma 
(4 X cada uno). Gomorra y Siló (2 Xx 
cada uno) (todos los demás, incluso 
Jerusalén, una sola vez). Sobre los nom- 
bres divinos, cf. inf. 4b. 


4. a) En contextos teológicos, d12h 
(d*emút) y sinónimos aparecen en las 
afirmaciones hímnicas sobre la incom- 
parabilidad de Yahvé (cf. C. J. Labus- 
chagne, The Incomparability of Y abvé 
in the OT [1966] 28-30). Junto a Sal 
89,7: «porque ¿quién entre los pueblos 
es comparable (“rk 12) a Yahvé, quién 
se parece (dmbh qal) a Yahvé entre los 
seres divinos?» (cf. Sal 40,6: «nada 
hay comparable [“rk "el] a ti»), deben 
mencionarse también algunos pasajes de 
Deuteroisaías: Is 40,18: «¿con quién 
asemejaréis (dmbh piel) a Dios, qué se- 
mejanza (d*mút) le aplicaréis Crk)?»; 
40,25: «¿con quién me asemejaréis 
(lmh piel) y seré igualado ($w» qal)?»; 
46,5: «¿a quién me podréis asemejar 
(dmh piel) o comparar ($wh hifil)?, 
¿a quién me asemejaréis (1281 hifil) para 
que seamos parecidos (dmh qal)?». El 
contexto muestra que se trata siempre 
de defender la incomparabilidad de 
Yahvé frente a los dioses desprovistos 
de fuerza, su pretensión de unicidad, a 
diferencia de las frecuentes afirmacio- 
nes babilónicas semejantes (con maba- 
ru y Sananu, «equiparar», cf. Labus- 
chagne, loc. cit., 31-57), que exaltan hi- 
perbólicamente tan pronto a un dios 
como a otro (cf. J. Hehm, Die biblische 
und babylonische Gottesidee [1913] 
99). Por eso se rechaza con fuerza toda 
pretensión de cualquier potencia a ser 
equiparada con Yahvé; cf. Is 14,14, 
donde con lenguaje mítico se caracteriza 
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la soberbia del rey de Babilonia: «su- 
biré a las alturas del nublado, me ase- 
mejaré (dmbh hitpael) al Altísimo». 

Sobre la semejanza del hombre con 
Dios, que se manifiesta en su dominio 
sobre el mundo animal (Gn 1,26s; 
cf. 5,1.3; Sal 8,6-9), pero que' se re- 
monta a otras ideas, cf. > selem, con- 
cepto al que interpreta y con el que 
puede intercambiarse frecuentemente 
demút (unido a las preposiciones b* o 
ke). 

b) Las afirmaciones sobre la incom- 
parabilidad de Dios formuladas por me- 
dio de la partícula comparativa k* (La- 
buschagne, loc. cif., 8.28) se dividen 
fundamentalmente en dos grupos, que 
tienen su correspondiente formal en el 
lenguaje cotidiano: las frases nominales 
negativas del tipo ”en...k, «no hay... 
como...» (Ex 8 6; 9,14; Dt 33,26; 1 Sm 
2,2.2; 2 Sm 0 =P Gr 17,20; 1 Re 
8,23 = == 2 GE 6,14; Jr 10,6.7; Sal 86,8; 
cf. Is 46,9 con la partícula negativa 
étes), y las preguntas retóricas con 
negación implícita del tipo mz k?..., 
«¿quién es como...?» (Ex 15,11.11; Is 
44,7; 49,19 = 50,44; Mig 7,18; Sal 35, 
10; 71,19; 77,14; 89,9; 113,5; cf. Dt 4, 
7). A este último grupo pertenecen tam- 
bién los nombres propios Mikaya(bu), 
Mikay hau, Mikel («¿quién es como 
Yahvé/Dios?», cf. Noth, IP 144; La- 
buschagne, loc. cit., 21s.126-129; dis- 
tinto B. Hartmann, ZDMG 110 [1961] 
234). 

Las designaciones divinas así emplea- 
das son: YHWH (Ex 8,6; Dt 4,7; 
1 Sm 2,2; Sal 113,5; en total, sólo 4 Xx 
unido con k*); "*lobim (1 Sm 2,2; Sal 
77,14; fuera de estos textos, Relobtim 
aparece sólo en Gn 3,5 en boca de la 
serpiente: «que seréis como Dios»; Zac 
12,8, en una promesa hiperbólica: «el 
más flaco será como David y la casa de 
David será como Dios»; 2 Cr 32,17, 
referido a los dioses de otros pueblos), 
el (Dt 33,26; fuera de este texto, sólo 
en Job 40,9: «¿es tu brazo como el 
brazo de Dios?»; con k*mo, Job 19,22: 
«¿por qué me perseguís como Dios? »); 
también aparecen las expresiones R4mo- 
ni, «como yo» (Ex 9,14; Is 44,7; 46,9; 
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Jr 49,19 = 50,44); Rámoka, «como tú» 
(Ex 15,11.11; 2 Sm 7,22 =1 Cr 17, 
20; 1 Re 8,23 = 2 Cr 6,14; Jr 10,6.7; 
Mig 7,18; Sal 35,10; 71 19; 86,8; 89, 
9) y kámobñ, «como él» ( (Job 36, 22; 
cf. job 40,9: «¿truena tu voz como la 
suya?»). 

La afirmación hímnica —en sentido 
amplio— de incompatabilidad aparece 
siempre fundamentada, sea por medio 
del contexto, sea por medio de una 
fórmula que le sigue inmediatamente; 
esta fundamentación se refiere normal- 
mente a la eficaz intervención de Dios 
en la historia como justo salvador (no 
es casual que esto ocurra precisamente 
en la tradición de las plagas y del éxo- 
do; en los salmos de lamentación indi- 
vidual 35; 71; 77; 86, como motiva- 
ción del grito de socorro lanzado por 
la persona oprimida) o también a su 
potencia creadora (que el Deuteroisaías 
une estrechamente a la salvación). Se 
pueden mencionar las siguientes formu- 
laciones especiales: en el cántico de 
Ana (1 Sm 2,2), «nadie es santo (q4- 
dos) como Yahvé», y en el discurso 
de Elihú (Job 36,22), «¿quién es maes- 
tro (more) como él?» (cf. Labuscha- 
gne, loc. cif., 64,152; estudia con deta- 


lle el contenido y el origen de estas 


afirmaciones). 


5. También en Qumrán aparecen 
fórmulas que afirman, de modo seme- 
jante al AT, la incomparabilidad de 
Dios (1QH 7,28; 1QM 10,8; 13,13). 

Los LXX emplean normalmente 
óuovos y derivados, más raramente 
toos (sólo en 2 Mc 9,12, iuóbeoc, refe- 
rido a Antíoco y empleado negativa- 
mente); para traducir dimút se usan 
normalmente ópotuwpro, más raramente 
óLLolwoLg y una vez 8ovos (Is 13,4), 
ita (Gn 5,3) y elxwv (Gn 5,1). 

Sobre los LXX y el NT, donde 1 Jn 
3,2 constituye el correspondiente esca- 
tológico de Gn 2,5 y se formula, como 
nuevo tema, que Jesús es igual a Dios 
(Fil 2,6), cf. G. Stáhlin, art. luoc: ThW 
TIT, 343-356; J. Schneider, art. Stouoc: 
ThW V, 186-188. 

E. JENNI 
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1. La raíz drk, «pisar (con los 
pies)», pertenece al semítico común; a 
partir de ella se han formado vocablos 
que presentan diversas diferencias fo- 
néticas y de significado (HAL 221s; 
P. Nober, Bibl 40 [1959] 196*s). 


El acádico daraggu, «camino (rastro)» 
(AHw 163a; CAD D 108b), es un sinó- 
nimo raro de los más frecuentes urhu oO 
barranu; cf. también daráaku, «seguir (?)», 
y darku, «siguiente» (AHw 163a.164a). 

En ugarítico, el sustantivo femenino 
drkt, «dominio, poder» (WUS N. 792; UT 
N. 703; Driver, CML 154), aparece como 
paralelo de mlk, «reino» (en el texto RS 
24.252, líneas 6s: bli mlk paralelo al b:¿ 
drkt de “Anat, Ugaritica V, 551), cf. inf. 
3c. 

En fenicio-púnico y en arameo antiguo 
parece que la raíz se emplea sólo como 
verbo: pisar, aplastar, tensar (el arco)» 
(DISO 60). 


El sustantivo hebreo dérek, «cami- 
no» (¿forma qítl?, cf. Brómmo, 134), 
puede emplearse como masculino o 
como femenino (K. Albrecht, ZAW 16 
[1896] 54s). Además del nombre y del 
verbo (qal e hifil), aparece también el 
sustantivo derivado midrak, «pisada, 
huella» (sólo en Dt 2,5). 


2. El nombre dérek aparece 706 Xx 
en el AT, la mayoría de las veces en 
sigular (543 X; Prov 21,290 es con- 
tado como singular y Jr 17,10 Q como 
plural). Los dos duales de Prov 28, 
6.18 deberían leerse como plurales (cf., 
entre otros, E, Noótscher, Gotteswege 
und Menschenwege in der Bibel und in 
Qumran [1958] 56). 


gal hifil sing. plur. dual sust. 
Gn — — 31 — — 31 
Ex — — 12 1 — 13 
Ly — — — 1 — 1 
Nm 1 — 23 — — 23 
Dt 4 — 37 11 — 48 
Jos 2 — 15 2 — 17 
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gal hifil sing. plur. dual sust 
Jue 2 1 15 — — 15 
1 Sm 1 — 24 3 — 27 
2 Sm — — 11 1 — 12 
1 Re — — 40 6 — 46 
2 Re — — 21 1 — 22 
Is 8 3: 33 14 — 47 
Jr 7 2 41 16 — 57 
Ez — — 85 22 — 107 
Os — — 4 4 — 8 
yl — — — 1 — 1 
Am 2 — 3 — — 3 
Jon — — 2 — — 2 
Mia 4 — — 1 — 1 
Nah — — 2 — — 2 
Hab 1 Eo E E — 
Ag — — — 2 — 2 
Zac 1 — — 3 — 3 
Mal — — 2 1 — 3 
Sal 6 4 47 19 — 66 
Job 3 1 20 12 — 32 
Prov — 1 52 21 2 75 
Rut — — 1 — — 1 
Ecl — — 3 1 — 4 
Lam 3 — 2 4 — 6 
Est. — — 3 — — 3 
Neh 1 — 3 — — 23 
1:Cr 2 — — ==: — — 
2 Cr 1 — 11 14 — 25 


| 
| 


pum 
th 
pun 
mn 
-] 
[e] 
[e] 


T. AT” 49 13 543 


3. 4) A partir del significado base, 
«camino (pisado y, por lo mismo, con- 
solidado)», el sentido de dérek se ha 
desarrollado ampliamente tanto en la 
línea geográfico-espacial como en un 
empleo metafórico - figurativo. Aquí 
mencionaremos solamente los modos de 
empleo más importantes (cf., además 
de los diccionarios, la detallada exposi- 
ción de Nótscher, loc. cif., 17-69). 

El AT destaca, entre los numerosos 
caminos en senido geográfico-espacial, 
aquellos que tienen un nombre espe- 
cial, ya que se trata de caminos fre- 
cuentemente transitados: el «camino 
real» al oriente del Jordán, que lleva 
de Damasco a Aqaba (Nm 20,17; 21, 
22; cf. HAL 222b; Y. Aharoni, The 
Land of the Bible [21968] 49-52), el 
«camino de los nómadas» (Jue 8,11) y 
el «camino del mar», que lleva al mar 
o corre a lo largo de él (Is 8,23; cf. 
Aharoni, loc. cit., 41-49). 
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El significado concreto «camino» pasa 
imperceptiblemente al significado de 
«movimiento a lo largo del camino»: 
un hombre que camina por una calle 
dirige su «camino» hacia una meta (por 
ejemplo, Gn 24,27.48; 32,2 y passim, 
unido frecuentemente a —>bIk, «ir»; 
baddérek = «de camino»). 

Todavía se destaca con más fuerza 
esta idea de viaje en los textos en que 
dérek debe traducirse por «viaje», 
«empresa» o también «expedición mili- 
tar» (Gn 42,25; 45,21.23; 1 Sm 21.6, 
dérek hol, «empresa profana»; cf. tam- 
bién el acádico harránu, «camino, via- 
je, caravana, expedición», AHw 326s; 
CAD H 106-113). 

Visto desde la meta, el «camino» 
recibe el significado de «camino reco- 
rrido, etapa (entre dos puntos)» (cf., 
por ejemplo, Gn 31,23: «alejado siete 
días de camino»). 

Una idea semejante aparece también 
cuando el término dérek indica la di- 
rección de un movimiento, tanto si éste 
aparece realizado como si es meramente 
descrito. La dirección puede ser indi- 
cada por medio de los cuatro puntos 
cardinales (Dt 11,30 y passim, especial- 
mente en la descripción del nuevo tem- 
plo en Ez 40,6ss) o por medio de deter- 
minados lugares (Gn 16,7 y passim). 

b) En sentido metafórico, la vida 
del hombre puede ser descrita como un 
camino en el que el hombre se halla 
(cf. A. Gros, Le theme de la route dans 
la Bible [19571 17-30); con frecuencia 
puede ser traducido por «conducta, 
comportamiento» (por ejemplo, Gn 6, 
12). Esta terminología ha adquirido 
especial relieve en la literatura sapien- 
cial (Prov 1,15 y passim) y en el ám- 
bito religioso (cf. ¿nf. 4). Si se piensa 
en la meta de toda vida humana, en- 
tonces el término puede referirse al ca- 
mino de los hombres que lleva a la 
muerte (Jr 23,14; 1 Re 2,2; sobre Prov 
14,12, cf. HAL 223a). «Camino» en 
sentido de «comportamiento, situación, 
costumbre, modo, manera» designa de 
forma genérica determinados hechos 
fundamentales en la vida del hombre 
o de la naturaleza (por ejemplo, Prov 
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30,19s; Gn 19,31, referido a la rela- 
ción entre los sexos; Gn 31,35, referido 
al estado de la mujer en la menstrua- 
ción, cf. Gn 18,11 con "órab, cf. inf. 
3d). 

c) No es claro que el ugatítico drkt, 
«dominio, poder», pueda servir para 
aclarar algunos pasajes del AT. Los pa- 
sajes qué se suelen citar en este sentido 
(con drk qal: Nm 24,17; con dérek: 
Jr 3,13; Os 10,13; Am 8,14; Sal 67,3; 
110,7; 119,37; 138,5; Job 26,14; 36, 
23; 40,19; Prov 8,22; 19,16; 31,3) se 
pueden entender normalmente sin esa 
referencia O pueden ser explicados de 
algún otro modo. - ] 


El primero en sugerir esta relación fue 
Albright con referencia a Nm 24,17; poste- 
riormente, nuevos textos han ido siendo 
señalados por diversos autores, cf. W. F. 
Albright, JBL 63 (1944) 219; id. SVT 3 
(1955) 7; id., FS Robert (1957) 23s; 
P. Nober, VD "26 (1948) 351-353; S. Bar- 
tina, VD 34 (1956) 202-210; J. B. Bauer, 
VIT 8 (1958) 91s; M. Dahood, ThSt 13 
(1952) 33; 38 (1957) 320; íd., Proverbs 
40; ¿d., UHPh 55, y otros. 

Otros autores han adoptado una postura 
crítica frente a tales opiniones: H. Zirker, 
BZ 2 (1958) 291-294; Notscher, loc. cit., 
175.25s; cf. también, por ejemplo, Ru- 
dolph, KAT XIII/1, 206, sobre Os 10,13; 
Fohrer, KAT XVI, 522, sobre Job 40,19. 

*d) Notscher, loc. cit., 12-17, estudia 
los sustantivos de apiciól semejante. Se 
pueden citar: 


1) *órah, «camino» (57 Xx; excepto en 
Gn 18,11, aparece siempre en textos mé- 
tricos y en una cuarta parte de los casos 
paralelos a dérek; su mayor frecuencia 
se da: en Prov con 19X; siguen Sal 
con 14 x, Job con 10 Xx, Is con 8 x, Gn 
y Jue con 2X cada uno, Jl y Mig 
con 1X cada uno; además, ”rh, «caminar, 
viajar», 6 X, y Orba, «caravana», 3 X), 
y el arameo bíblico gp, «camino» (Dn 
4,34; 5,23), con un campo semántico seme- 
jante al de dérek; cf. el acádico urbu y 
el arameo >rbPorba (DISO 24; KBL 
1053b); 

2) blika, «camino, pista; caravana, pro- 
cesión; tráfico» (6 X, —> hlk); 

3) “mesilla (27 x) y maslul (ls 35,8), 
«camino (rellenado)» (sl! qal, «tellenar»); 

4) margal, «carril, pista» (13X, en 
Prov 7 Xx; cf. “gala, «carro»); 
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-3) nátib (5Xx) y “1 tiba (21 X; casi 
siempre paralelo a dérek u *órab, «senda»; 
cf. el ugarítico nib y ntbt, «senda», WUS 
N. 1870; UT N. 1715); 

6) bal, «senda» (Jr 18,15; Sal 77,20; 
siempre paralelo a direk). 

Todos estos términos pueden ser em- 
pleados en sentido metafórico o figurado. 


e) El verbo drk qal ha conservado 
siempre el significado fundamental «pi- 
sar» (el país, Dt 1,36; el camino, Is 
59,8; el umbral, 1 Sm 5,5, etc.). Sola- 
mente en dos casos ha recibido un sen- 
tido especial: el guerrero «pisa» su 
arco para tensarlo (Is 5,28; 21,15 y 
passim; cf. BHH 1, 264,267) y el cam- 
pesino «pisa» el lagar para exprimir la 
uva (por ejemplo, Jue 9,27; cf. Dalman, 
AuS IV, 364s, sobre Mig Ó, 15, cf. Dal- 
man, loc. cit., 207). 

drk hifil tiene el tdo causativo 
«hacer pisar» (Is 11,15 y passím; con 
objeto elíptico, «pies» = «pisar, apiso- 
nar», en Jr 51,33; Job 28,8; sobre Jue 
20 43, cf. HAL 222a). «Hacer andar 
por un camino» viene a significar «con- 
ducir» (Prov 4,11. y passim). : 


4. a) En el ámbito religioso (cf. 
A. Kuschke, Die Menschenwege und 
der Weg Gottes ¿mó AT: StTh 5 [1952] 
106-118; F. Nótschér, Gotteswege und 
Menschenwege in der Bibel und in 
Qumran [1958] 23ss) puede hablarse 
concretamente del camino o del andar 
de un dios (1 Re 18,27), de un ser di- 
vino (Gn 19,2) o de Yahvé (Dt 1,33; 
Nah 1,3). Pero sobre todo se habla me- 
tafóricamente del comportamiento y 
planes de Dios (cf. Gros, loc. cit., 30- 
40) con respecto al pueblo, pero. que 
superan a éste (Is 55,88; Job 34,27 y 
passim). El pueblo y cada uno de sus 
componentes deben andar por los. ca- 
minos de Dios, .es decir, «conducir su 
vida en obediencia a Dios (Ex '32,8 y 
passim); así los mandamientos de Dios 
son guías del camino (por ejemplo, Dt 
5,33). Desviarse de ellos (Dt 11,28 y 
passim) significa abandonar los ni 
nos de Dios (Nm 22,32) y adentrarse 
en otros caminos (propios, Is. 53,6;:.de 
pecadores, Sal 1,1; de dioses extran- 
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jeros, Jr 10,2). Se reprocha esta con- 
ducta especialmente a los reyes de 1s- 
rael que no anduvieron por los caminos 
de David y, por tanto, de Yahvé (así, 
en 1 Re 3,14), sino por los de Jeroboán 
(1 Re 15,26 y passim). 

b) El verbo drk qal puede designar 
el paso de Dios: por la tierra (Am 4, 
13; Mig 1,3; cf. U, Devescovi, Riv 
Bibl 9 [19611 235-237), por el mar 
(Job 9,8; cf. Hab 3,15). En Zac 9,13; 
Lam 2,4; 3,12; cf. Sal 59,8, se hace 
mención de la acción de tensar el arco; 
en 1s 63,3.3; Lam 1,5, del lagar. 

El hifil describe la dirección de los 
fieles, etc., por una parte, de Yahvé 
(Is 48,17; Sal 25,5 y passim; Deves- 
covi, loc. cit., 237-242). 


5. En la comunidad de Qumrán se 
ha ampliado el significado del término 
en la línea señalada en 4a, como cotrres- 
ponde al carácter de los textos. Pero 
no aparecen puntos de vista esencial. 
mente nuevos; cf. Notscher, loc. cif., 
72-96. 

El dualismo de los dos caminos apa- 
recía ya en el AT no con una formula- 
ción tan clara como en el NT (Mt 7, 
13s), pero sí preparado y formado en 
cuanto al contenido; cf. B. Couroyer, 
Le chemin de vie en Egypte et en Is- 
raél: RB 56 (1949) 412-432; Notscher, 
loc. cit., 64-69; Michaelis (cf. ¿nf.), 53s. 

Sobre el «camino» en el NT y en el 
cristianismo primitivo, cf. W. Michae- 
lis, art. ó802: ThW V, 42-118; Nót- 
scher, loc. cit., 97-122; A. Gros, Je suis 
la route (1961);. E. Repo, Der «Weg» 
als Selbstbezeichnung des Urchristen- 
LUmMS Sid 


G. SAUER 
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“ 1. dr$ es un verbo propio del se- 
mítico occidental, que está documen- 
tado, además de en hebreo, en ugaríti- 
co, arameo, etiópico y árabe. 


+ En siríaco, donde drí, «disputar» o se- 
mejantes, es probablemente un hebraísmo, 
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la raíz coincide con un término que signi- 
fica «caminar» (cf. en hebreo y arameo, 
drk; en hebreo medio y arameo judaico, 
- drs; en árabe, drs, «trillar»; en acádico, 
darásu, «oprimir»; AÁHw 163b), pero debe 
distinguirse de él (cf. Núldeke, NB 38, 
nota 4). Sobre un caso dudoso de darásu, 
«tentar (?)», en acádico, concretamente en 
el lenguaje hímnico-épico, cf. W. von So- 
den, ZA 49 (1949) 175s; AHw 163b. 


2. En el AT, drí está documentado 
sólo en hebreo: qal 155x (1/2 Cr 
40 X), nifal 9X. El abstracto ver- 
bal tardío midras, «interpretación» 
(arameo, infinitivo qal, GK S 85h), 
aparece sólo 2 X (2 Cr 13,22; 24,27; 
cf. Eclo 51,23). 


3. 4) El campo semántico profano 
es bastante reducido, especialmente en 
comparación con el parecido —> bgS 
piel; se límita a una cuarta parte del 
total de los casos. Pero incluso el cam- 
po propio de drí se diferencia clara- 
mente del bg$ piel. La idea de «inda- 
gar acerca de alguien o algo» se expresa 
sólo en casos aislados por medio de 
drí (Dt 22,2; Job 10,6, donde sigue en 
paralelo a bq3; 39,8, con *abar). Pare- 
cido es el empleo en Sal 109,10: «bus- 
car, pedir (en vano)» con —>$% piel 
como paralelo (cf., sin embargo, BH3). 

b) A diferencia de bg3 piel, drí per- 
tenece fundamentalmente a la esfera 
del conocimiento: «informarse sobre al. 
go, preguntar por algo, investigar». Lo 
que se investiga no es una situación 
local, sino la cualidad de una cosa o un 
suceso. En este sentido, el verbo puede 
aparecer en muy diversas construccio- 
nes: en forma absoluta (Dt 13,15; 17, 
4: 19,18; Jue 6,29; Is 34,16; Ecl 1,13), 
con objeto directo (Lv 10,16; Esd 10, 
16, texto enmendado) o con las prepo- 
siciones "el, be, 12, “gl. 

En este ámbito de significado está 


basado el abstracto verbal midras, «in-* 


terpretación» (cf. Rudolph, HAT 21, 
238; G. Rinaldi, Bibl 40 [1959] 277). 

c) En dr$í se da, con más fuerza aún 
que en bg piel, un salto de significado 
hacia el campo emocional. Como objeto 
aparecen valores cualitativo-ideales, so- 
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bre todo positivos: «el derecho» (Is 
1,17; 16,5), «lo bueno» (Am 5,14; Est 
10,3), «las obras de Yahvé» (Sal 11,2), 
pero también negativos: «lo malo» 
(Prov 11,27). Formando parte de la 
expresión «buscar la desgracia (r4'4h) 
de alguien», drí aparece sólo en Sal 38, 
13 (en paralelo a bg3 piel, que le pre- 
cede y dirige probablemente el signifi- 
cado) y Prov 11,27 (cf. Jr 38,4). La 
expresión opuesta «buscar el bien ($a2- 
lonm) de alguien» aparece en cuatro oca- 
siones (Dt 23,7; Jr 29,7; 38,4; Esd 9, 
12; cf. Est 10,3). 

A diferencia de bg3 piel, drí nunca 
rige un infinitivo. 

El carácter emocional adquiere más 
fuerza en los casos en que dr$ significa 
«preocuparse por algo, tomarse algo 
bajo la propia protección»; este signifi- 
cado se da sobre todo en el lenguaje 
teológico, pero también aparece en usos 
no teológicos (Jr 30,14; Sal 142,5; 
Prov 31,13; 1 Cr 13,3). 

d) En el sentido de «exigir, recla- 
mar», drí pertenece al lenguaje teoló- 
gico. La única excepción sería quizá 
2 Cr 24,6 (dr3 “al), único pasaje en que 
el sujeto que presenta la exigencia es 
un hombre (C. Westermann, Die Be- 
griffe fúr Fragen und Suchen im AT: 
KuD 6 [19601 16). 


4. a) En la gran mayoría de los ca- 
sos, dr3 aparece como término teológico 
y cúltico. En el sentido de «exigir, re- 
clamar», el sujeto es, prácticamente 
siempre, Yahvé (Dios). Como objeto 
aparecen «la sangre» (Gn 9,5a; Ez 33, 
6; Sal 9,13; nifal Gn 42,22), «el alma» 
(Gn 9,56), «un voto» (Dt 23,22), «un 
rebaño» (Ez 34,10), «el sacrificio» (Ez 
20,40); además, Mig 6,8: «lo que Yah- 
vé exige de ti». En los demás casos, el 
objeto es una actuación impía y el ver- 
bo recibe el sentido de «castigar» (Dt 
18,19; Sal 10,4.15; 2 Cr 24,22). 

b) En toda una serie de narracio- 
nes, dr$ Y hwbh constituye una fórmula 
fija para referirse a la consulta que un 
profeta hace ante Yahvé (según 1 Sm 
9,9, el que consultaba era originaria- 
mente un vidente o un hombre de Dios) 
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en una situación de necesidad; todas 
estas narraciones pertenecen a la época 
monárquica. Tampoco aquí el fin pri- 
mario de la consulta es el de lograr una 
determinada información: lo que las 
preguntas pretenden es resolver la situa- 
ción de necesidad en que se halla el 
que pregunta. Se mencionan únicamen- 
te situaciones de necesidad propias del 
ámbito político (incluso cuando se trata 
de necesidades personales): 1) peligro 
de que se pierda la monarquía a causa 
de la enfermedad del rey (2 Re 8,7-15) 
o del heredero (1 Re 14,1-6.12-13a.17. 
18); cf. 2 Re 1,2ss; 2 Cr 16,12; Gn 
25,22; además, sin drí, Is 38 y 2 Re 5; 
2) peligro para todo el pueblo en una 
guerra (1 Re 22 = 2 Cr 18; 2 Re 3; 
cf. Jr 21,1-10; 37,3-21) y 2 Re 22 = 
1 Cr 34, que hablan de una amenaza 
por parte de la ira divina. Las narra- 
ciones mencionadas pertenecen a un 
grupo más extenso; este grupo presenta 
el siguiente esquema: anuncio por parte 
del profeta —cumplimiento de lo anun- 
ciado; es decir, el interés no reside en 
la consulta profética, sino en la eficacia 
de la palabra profética, que interviene 
en la historia y, por ejemplo, destituye 
y sustituye reyes (1 Re 14; 2 Re 1; 8). 
Ez 14,1-11; 20,1-3 eliminan la posibili- 
dad de estas consultas, que son recha- 
zadas expresamente por el profeta. 

El proceso es siempre el mismo: el 
rey, en situación de necesidad, envía 
un mensajero (se trata siempre de una 
alta personalidad cercana al mismo rey) 
a casa del profeta con un regalo para 
éste, para preguntarle por la solución 
de la necesidad que les apremia. El pro- 
feta contesta con un otáculo divino. 
Este proceso tiene lugar fuera del ámbi.- 
to cúltico (Westermann, loc. cit., 18). 

El que pregunta es un partícular, En 
las narraciones transmitidas es normal- 
mente el rey quien hace la pregunta, 
pero también la hacen Rebeca (Gn 25, 
22) y los ancianos (Ez 14; 20); y en 
1 Sm 9,9 la pregunta «se» hace. Yahvé 
es siempre objeto (dr$ *et-Y bwb); en 
1 Re 225 =2 Cr 18,4 se cambia a 
drs "et-dtbar Yhbwh. Normalmente si- 
gue meitto, «por él», referido «al me- 
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diador profético. El empleo de la pre- 
posición min muestra que el profeta 
es visto como mediador de la palabra 
proveniente de Dios y no como mero 
instrumento al servicio del que pregun- 
ta. Sigue la pregunta sobre la solución 
de la necesidad. Pero esta pregunta 
«lleva implícita una súplica ... a Dios» 
(Westermann, loc. cif., 18), para que 
resuelva la necesidad. En Jr 37,3.7 se 
ruega expresamente al profeta consul- 
tado que interceda en favor del que 
pregunta (cf. Ez 36,37: «me dejaré su- 
plicar por [1*] Israel»). La institución 
de la consulta iba probablemente unida 
a la función del profeta como interce- 
sor (Westermann, loc. cit., 21). En un 
principio la consulta a Dios por medio 
de un hombre de Dios se hacía única- 
mente por motivos personales; sólo en 
un segundo momento se extendería la 
costumbre para casos de necesidad del 
pueblo (Westermann, loc. cif., 28). Esto 
es lo que refleja la glosa de 1 Sm 9,9, 
aunque se trata de una mención tardía. 


En 1 Re 22 la consulta por medio del 
profeta va unida a elementos de la consul- 
ta > $! por medio del oráculo de las suer- 
tes, que está documentada especialmente en 
la guerra de Yahvé; lo mismo sucede en 
2 Re 3 (Westermann, loc. cif., 19), clara- 
mente relacionado con 1 Re 22, donde a la 
amenaza de una potencia enemiga se une 
un desastre natural (falta de agua para la 
tropa); a esta doble necesidad correspon. 
den una doble pregunta y una doble res- 
puesta profética. La consulta %/ es una 
consulta a Dios por medio del oráculo 
sacerdotal de las suertes. Está documenta- 
da sólo en la época anterior a la forma- 
ción del Estado israelita. En 1/2 Sm se 
puede seguir claramente su paulatina diso- 
lución, que llevó a su total desaparición 
una vez erigido el reino de David (Wes- 
termann, loc. cif., 10-13). 


También en la acusación de ls 31,1 
(cf. 30,2 con SI) y en la admonición 
de Am 5,4 parece estar presente la ins- 
titución de la consulta a Yahvé por 
medio del profeta, es decir, «aparecería 
institución contra institución: Amós 
opone al acudir a Yahvé en el lugar del 
culto un acudir a Yahvé que sólo es 
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posible por medio del profeta» (Wes- 
termann, loc. cif., 22); además, Is 9, 
12; Jr 10,21 y Os 10,12. 

En Ex 18,15 se menciona probable- 
mente lo mismo que en Dt 17,9, a 
saber: la petición de una decisión divi- 
na en un caso jurídico difícil. 

c) En la consulta a un dios extran- 
jero, Baal Zebub, en 2 Re 1,2.3.6.16, 
drí$ está construido con 5b*; esto se debe 
quizá a una acción frecuente en el po- 
liteísmo: el orante se dirigía a una divi- 


nidad menor para que ésta intercediera 


por él ante un dios superior o incluso 
ante el dios supremo. Esta interpreta- 
ción está apoyada también por la expre- 
sión de 1 Sm 28,7: «voy a consultarle 
(es decir, a la nigromante)» (con b2). 
Hay dos excepciones aparentes que es- 
tán condicionadas por la polémica con- 
tra la consulta a los dioses extranjeros; 
se trata de la glosa de 2 Re 1,16: «con- 
sultar a la palabra de Yahvé», y de Ez 
14,7, donde un ¡israelita adorador de 
ídolos tiene la osadía de presentarse al 
profeta para consultar a Yahvé del 
mismo modo que consulta a sus ídolos. 

d) Cuando el objeto de drs son los 
espíritus de los muertos, la construc- 
ción suele ser drí "el (Dt 18,11; Is 8, 
19; 19,3; cf. 1 Cr 10,13), que tiene el 
sentido de «dirigirse a», como el uso de 
dr$ "el referido a una persona (ls 11, 
10: el vástago de Jesé) o a un lugar 
(Dt 12,5: el lugar de culto elegido por 
Yahvé) lo muestra. Lo característico 
de estos dos pasajes es que en ambos 
el acudir se realiza por medio de una 
peregrinación. Esto nos permite deducir 
la siguiente conclusión en torno al sen- 
tido original de drí "el héPob: se tra- 
taba de una peregrinación hacia el lu- 
gar de culto de los difuntos o hacia la 
tumba de los padres para consultar allí 
a los muertos. 

e) Los dos últimos intentos (recha- 
zados por el profeta) de consultar a 
Yahvé (Ez 14; 20) son de comienzos 
del exilio. Con la desaparición de la 
institución preexílica de la consulta se 
ha dado un cambio profundo de signi- 
ficado. drí Y hbwb recibe el sentido ge- 
nérico de «dirigirse a Yahvé» y no de- 
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signa ya una acción concreta, sino la 
actitud de la persona devota. | 

Este cambio de significado se explica 
fundamentalmente por dos razones. En 
la época antigua la consulta a Yahvé 
por medio de un profeta estaba estre- 
chamente ligada a la lamentación que 
brotaba de un estado de necesidad (cf. 
sup. 4b). Al desaparecer uno de los as- 
pectos, la consulta por medio del pro- 
feta, el término se conserva para desig- 
nar el otro aspecto, es decir, la lamen- 
tación. drs Y hwh en el sentido de «di- 


rigirse a Yahvé en una necesidad» sólo 


podía ser empleado en adelante como 
una lamentación. Á esto se añade una 
segunda razón. La lamentación alcanza 
su punto máximo en las preguntas diri- 
gidas a Dios: «¿por qué has...» y 
«¿hasta cuándo vas a...?». Esta lamen- 
tación tiene en común con la antigua 
institución no sólo el hecho de que se 
pregunta a Yahvé, sino la misma pre- 
gunta que antes era formulada por el 
profeta a Yahvé. La pregunta de 2 Re 
8,8 («¿sobreviviré a esta enfermedad? ») 
se acerca en su intención a la pregunta 
que aparece en las lamentaciones 
(«¿cuánto durará todavía? »). 

En algunos pasajes, el hecho de que 
un particular se dirija a Dios en una 
lamentación se expresa por medio de 
drs (Sal 22,27; 34,5; 69,33; 77,3; Job 
5,8; cf. Lam 3,25; Sal 9,11; 34,11). 
Todos estos pasajes pertenecen a época 
tardía, cuando difícilmente podía darse 
ya la antigua institución; pero la ex- 
presión se ha conservado. En su uso 
posterior, debilitado, drí significa en 
dos ocasiones simplemente «clamar a 
Yahvé» (1 Cr 21,30 por parte de Da- 
vid; Sal 105,4 = 1 Cr 16,1 en la invi- 
tación a la alabanza). 

En otros pasajes, drí expresa tam- 
bién la lamentación del pueblo. Is 58,2 
parafrasea cada uno de los elementos 
de la lamentación popular, que el v. 3 
citará directamente: v. 2a; «desean co- 
nocer mis caminos» = «¿hasta cuándo 
estarás enojado?»; v. 2b: «como un 
pueblo que practica virtud» = confe- 
sión de inocencia; v. 2c: «me pregun- 
tan por las leyes justas» = «¿por qué 
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nos has traído esta desgracia?»; v. 2c: 

«desean la vecindad de Dios» = «¿por 
qué nos ocultas tu rostro?». El conjun- 
to de estos actos es designado en v. 2a 
como drí Y hwb. La expresión de Sal 

78,34: «cuando los mataba, lo busca- 
ban (dr$)», es explicitado en v. 35, don- 
de se recoge la confesión de confianza 
propia de la lamentación del pueblo. 
2 Re 20,3 es una invitación real a la 
lamentación del pueblo. Cf. también 
Jr 29,12s; Is 55,6; 2 Cr 15,2.4 (drS = 

bg). 

En la época exílica y posexílica, por 
lo menos hasta la reconstrucción del 
templo (cf. Lam; Zac 7,3; 8,19; Is 58, 
2), el rito de la lamentación ha condi- 
cionado la vida cultual, donde incluso 
una confesión de culpa como la de Sal 
79,8 (cf. Sal 106; Is 63,10.17) ha po- 
dido formularse como respuesta a la 
profecía preexílica de juicio (cf. la ten- 
dencia de la obra histórica deuterono- 
mística; cf. H. W. Wolff, ZAW 73 
[1961] 171-186 = GesStud 308-324). 
Así, la expresión «acudir a la comuni- 
dad y al rito de la lamentación» puede 
ser sinónimo de «acudir a Yahvé y a 
sus prescripciones». Este paso se ha 
completado definitivamente en la teolo- 
gía deuteronomística, donde la conver- 
sión y el cumplimiento de las leyes por 
parte del hombre son el presupuesto 
necesario .para que Dios atienda la 
lamentación (cf., por ejemplo, 1 Sm 7, 
3-4 ante vv. 5ss; también Dt 4,29; ls 
55,68; 58; Jr 29,13; 2 Cr 15,2 y 4). 
«Aquí una acción única, nacida de una 
situación concreta, se ha convertido en 
una postura, en una actitud..., el “acu- 
dir a Dios” se ha convertido en “adhe- 
rirse a Dios» (Westermann, loc. cif., 
28). 

drs$ Y hwb se ha convertido, pues, en 
una designación genérica de la adora- 
ción a Yahvé, que con frecuencia apa- 
rece en oposición al culto de los ídolos 
(Is 65,1.10; Jr 8,2; Sof 1,6; Esd 6,21; 
2 Cr 15,12,13; 17,3.4; 34,3; cf. Sal 24, 
6; Esd 4,2; 2 Cr 25,15.20). Por eso 
aparece regularmente en el enjuicia- 
miento de los reyes en Cr (2 Cr 12, 
14; 14,3; 17,4; 19,3; 22,9; 26,5; 30, 
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19). Pero, al mismo tiempo, drs$ Y hwbh 
en Cr es sinónimo de «cumplir la vo- 
luntad de Dios» o de «observar las le- 
yes» (1 Cr 22,19; 2 Cr 14,6a; 31,22; 
también Sal 14,2 = 53,3; 119,2.10); 
pues aquí aparece como trasfondo no 
ya la lamentación, sino la promesa de 
bendición condicionada. 


La proclamación de los mandamientos y 
la promesa de bendición condicionada van 
individualizándose progresivamente; de ahí 
que en el Sal 34, en la acción de gracias 
de un particular (v. 5), a la narración de 
la salvación sigue no sólo la concreta exhor- 
tación de v. 6, sino una promesa genérica 
de salvación para todos los que siguen fie- 
les a Dios (vv. 9-11) y una exhortación a 
que se cumplan los mandatos (vv. 12ss). 
Al igual que en la lamentación del pueblo, 
también aquí la posibilidad de ser escucha- 
dos y salvados depende de que el orante 
observe los mandamientos. 


En algunos pasajes tardíos, también 
los mandamientos pueden ser objeto 
de drs (Sal 119,45.155; 1 Cr 28,8; en 
la glosa tardía de Is 34,16, incluso «la 
escritura» puede serlo. Cf. también ri. 
drás, «interpretación, paráfrasis edifi- 


cante» (cf. sup. 2/3b). 


En los textos tardíos el empleo de las 
preposiciones no se somete a reglas fijas. 
Así, junto a drí bYbwb (2 Cr 34,26; igual 
gue 1 Cr 10,14) aparece también dr$ Y hwbh 
(2 Cr 34,21), y drs lelobim (2 Cr 34,3 
igual que 2 Cr 20,3) junto a Job 5,8, drS 
el2el. 

5. En los textos de Qumrán, dr$ apa- 
rece 40 X (Kuhn, Konk., 52s). Al igual 
que en el AT «buscar a Dios» constituye 
en muchos pasajes una designación gené- 
rica del temor de Dios. 

Pero es el sentido cognitivo de drí el 
que más ampliamente está documentado y 
el que se ha extendido hacia nuevas direc- 
ciones, especialmente en el lenguaje teo- 
lógico: «investigar los mandamientos», 
«meditar sobre la ley». Llaman especial- 
mente la atención algunas expresiones fijas: 
dwr$ btwrb, «investigador de la ley» (CD 
6,7; 7,118; 40 Fi 1,11); dwrsy blqwt, 
«creadores de interpretaciones laxas» (1QH 
2,32 y passim), fórmula que se usa en 
Qumrán para designar a los fariseos. Su 
opuesto aparece en la expresión talmúdica 
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- dorse b'murot, «defensor de interpretacio- 
nes rigurosas», expresión que usaban los 
fariseos para designar a los miembros de 
la secta de Qumrán (cf. C. Roth, RQ 2 
[1960] 261-265). Sobre el empleo de dr3 
en el Talmud y en el Midrás, cf. también 
L. Margoulies, «Leshonenu» 20 [1956] 
50ss (en hebreo). 

Sobre el tema del «buscar» en el NT, 
cf. H. Greeven, art. Intéw: ThW II, 894- 
898. 


G. GERLEMAN (1-4a.5) 
E. RupPrecHT (4b-e) 


228 hébel Soplo 


- 1. Vocablos emparentados con hé- 
beel, «soplo», aparecen 'en arameo y en 
semítico meridional (cf. HAL 227a). 
A partir del sustantivo se ha derivado 
el verbo hbl qal, «volverse una nuli- 
dad», «ocuparse en cosas inútiles», y 
hifil, «convertir en inútil, atontat». 

Probablemente existe alguna relación 
con el nombre Hébel (= Abel, cf. en 
Gn 4,2a su forma en pausa), que posi- 
blemente es un apelativo. 


Ds El sustantivo aparece 73 X, el ver- 
bo 5X (gal 4 x, hifil 1 <). El sustantivo 
está documentado 41 X en Ecl; también 
es relativamente frecuente en el lenguaje 
de los salmos (9 X.en Sal; además Is 49,4; 
Jr 10,3.8.15; 14,22; 16,19; 51,18, Job 7, 
16). Otros 6 pasajes corresponden a textos 
de cuño deuteronomístico (cf. inf. 4a). 

bébel aparece con frecuencia en forma 
absoluta. Cuando se emplea como nombre, 
normalmente tiene el significado de ídolo 
(cf. inf. 3c). En las composiciones cons- 
tructas, cuando se usa como nomen regens 
(sobre la forma “bel, cf. Wagner, 134), 
desempeña por lo general una función su- 
perlativa (b*bel b*balim, Ecl 1,2.2; 12,8); 
si aparece como nomen rectun, debe ser 
traducido como adjetivo. : También puede 
ser empleado adverbialmente (por ejemplo, 
Job 9,29, «en vano»). Es típico su empleo 
en , frases nominales dobles (unas 30 Xx). 


3, a) El id Dase de hébel 
es «viento, soplo» (sólo en Is 57,13 
aparece en paralelo a r2*b,. _«viento»); 
en este sentido se emplea como ima- 
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gen de lo pasajero e inútil (Sal 62,10; 
144,4; Prov 21,6; cf. el acádico aru, 
J. Hehm, ZANW] 43 [1925] 222s; O. Lo- 
retz, Qobelet und der Alte Orient 
[1964] 1278). | 

b) En la mayor parte de los pasajes 
(frases nominales) desaparece por com- 
pleto este significado base; hébel es 
simplemente un concepto negativo em- 
pleado para calificar las experiencias 
humanas. La frecuente traducción «nu- 
lidad, nulo» resulta a veces excesiva- 
mente genérica. El matiz exacto de esta 
calificación negativa se desprende del 
contexto: la escala de matices va desde 
«inconsistente» (paralelo a kázab, «en- 
gaño», en Sal 62,10), «pasajero» (para- 
lelo a sel, «sombra», en Sal 144,4; cf. 
39,7) e «inútil, vano» (paralelo a "en 
yitrón, «ningún provecho», en Ecl 2, 
11; a ríq, «vacío, nulo», en Is 30,7; 
49,4) hasta «absurdo, insensato, malo» 
(paralelo a P*li ra, «plaga dañina», en 
Ecl 6,2; rata rabba, «gran desastre», 
Ecl 2,21). 

c) El aspecto de «inútil» se ha in- 
dependizado para designar a los dioses 
extranjeros. hébel designa en este con- 
texto a los ídolos (—>>”*lz2I 4); cf. las 
expresiones formularias «irritar a Yah- 
vé con los ídolos» (Dt 32,21; 1 Re 16, 
13.26; Jr 8,19) y «seguir a los ídolos» 
(2 Re 17,15; Jr 2,5). 


4. hébel aparece fundamentalmen- 
te en tres ámbitos: 

4) Como designación de los dioses 
extranjeros en la acusación deuterono- 
mística contra la apostasía de Israel (Dt 
32,21; 1 Re 16,13.26; 2 Re 17,15; 
Jr 2,5; 8,19) y como motivo opuesto 
en la confesión de confianza: el orante 
confía en Yahvé y no en los dioses (Sal 
31,7; Jr 14,22; 16,19; Jon 2,9; cf. 
también la polémica posterior contra 
los ídolos en Jr 10,3.8.15). 

b) Como calificación negativa, hé- 
bel es empleado en las lamentaciones 
individuales. El orante se lamenta por- 
que su esfuerzo es inútil (Is 48,4) y su 
vida es pasajera (Job 7,16); ambas 
ideas forman una expresión típica de la 
lamentación y se refieren de modo ge- 
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nérico al destino del hombre (Sal 39, 
6.7.12). Este carácter limitado del hom- 
bre:se contrapone en ocasiones a la ili- 
mitada bondad y potencia de Dios (Sal 
62,10; 94,11; 144,4). 


c) El leas propio del amplio em- 
pleo de hébel en Ecl es el juicio (en 
frases nominales). Basándose en la ex- 
periencia, en la observación y en la re- 
flexión, el Eclesiastés llega siempre a un 
juicio negativo, por lo general respecto 
a cosas muy concretas ([gam] ze hé- 
bel, «[también] esto es inútil», Ecl 2, 
15.19.21.23.26; 4,4.8.16; 5,9; 6,2.9; 7, 
6; 8,10.14; cf. 2,1; 11,10); en muy 
pocas ocasiones se amplía la fórmula 
(bakkol hbébel, «todo es inútil», 2,11. 
17; 3,19; cf. 11,8). El lema ds 1,2 y 
12,8 debe asignarse a un redactor pos- 
terior (F. Ellermeier, Oobelet I, 1 
[19671 94ss). El Eclesiastés no atribu- 
ye el calificativo de hébel simplemente 
a todo; lo asigna a tres realidades con- 
cretas: 1) todos los esfuerzos del hom- 
bre, especialmente su trabajo, son in- 
fructuosos, inútiles y vanos (2,1.11.19,. 
21.23; 4,4.8; 5,9; 6,2); aquí, hébal es 
el exacto contrapuesto de yitrón, «pro- 
vecho» (cf. 2,11; así también Eller- 
meier, loc. cif., 38). El trabajo humano 
carece de sentido porque Dios, confor- 
me a su voluntad, concede a unos gozar 
del fruto de su trabajo, mientras que a 
otros se lo impide (2,24-26), y en defi- 
nitiva, porque el hombre es mottal y 
tendrá que dejar a otros cuanto posee 
(2,18-21; 6,1.2). 2) El ideal sapiencial 
de dominar la vida, que querría otga- 
nizar y manipular la conducta humana 
y su éxito o fracaso, no tiene sentido, 
ya que los justos acaban por tener el 
mismo destino que los impíos (8,10-14) 
y, en último término, los sabios mue- 
ren igual que los necios (2,15; 6,7-9). 
3) A ese modo de ver las cosas corres- 
ponde lo que el Eclesiastés intuye sobre 
el carácter pasajero del hombre (6,12; 
11,8.10; cf. 7,15; 9,9), que es idéntico 
—según el autor— al de toda criatura 
(3,19). Ante la amenaza del destino 
mortal, todo futuro (11,8) y todo acon- 
tecimiento son pura vanidad y atrapar 
vientos (1,14; 2,17). A Dios no se 
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aplica ciertamente el veredicto de hé- 
bel, pero tampoco es presentado como 
el opuesto polo salvador (así opina 
Hertzberg, KAT XVII/4, 222ss; Lo- 
retz, loc. cit., 234ss); su acción incom- 
prensible constituye más bien la razón 
última de la limitación humana. 


5. Los LXX traducen hébel prefe- 
rentemente por medio de patarótmns, 
máTtaros. Con esto se ha introducido 
un matiz de tipo moral; no se trata 
tanto de la limitación creatural cuanto 
de una deficiencia moral (cf. G. Ber- 
tram, ZAW 64 [1952] 30-34). En 
Qumrán se identifican aún más transl- 
toriedad y pecaminosidad (1QS 5,19; 
10M 412; 6,6; 99; 119; 14,12). 
Sobre el NT, cf. O. Bauernfeind, at- 
tículo rataroc: ThW IV, 525-530. 


R. ALBERTZ 


117 hádár Esplendor 


1. Sólo en hebreo y arameo puede 
documentarse con seguridad la existen- 
cia de vocablos emparentados con ha- 
dar, «gloria, esplendor, majestad». 


Sobre el ugarítico bdrt, cf. inf. bs sobr 
el árabe meridional antiguo hdr, «adot- 
no (>), cf. Conti Rossini, 131b; sobre el 
egipcio Pdrt, cf. H. Donner, ZAW 79 
(1967) 331, nota 57. | 

En ocasiones se ha Hlnda nuestra 
raíz con el hebreo "dr (LS 172a; —=*ad- 
dir) o con el árabe hdr, «hervir» (GB 
175a), pero esta relación es muy dudosa. 

Las formas verbales son claras derivacio- 
nes denominativas del sustantivo bhadar 
(W. J. Gerber, Die hebr. Verba denomi- 
nativa [1896] 163s; BLA 273). Junto a 
hbádár (en Dn 11,20, en lugar del normal 
constructo h“dar aparece el segolado hé- 
der, cf. BL 552; HAL 230a) aparece tam- 
bién la forma femenina »*dara, «adorno, 
majestad» (cf. inf. 3b); en arameo bíblico 
aparecen b“dar, «majestad», y hdr pael, 
«ensalzar». | na 

En arameo imperial están documentados 
los términos hdr, «majestad» (Ah. línea 
108), y hbdyr, «majestuoso» (Ah, línea 207) 
(DISO 63). 
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2. La raíz está documentada en el 
AT hebreo 42 X (excluyendo »b“d3rim 
en Is 45,2, donde se debe seguir la lec- 
tura de 10Q18?, »rarim, cf. HAL 229b; 
- una opinión diversa es defendida, por 
ejemplo, en Zorell, 185a); en arameo 
está documentada 6 X. 

El verbo aparece en hebreo 6 X: 
4 Xx en qal y 1 X en nifal e hitpael (cf. 
inf. 3c). El sustantivo hádár aparece 
31 Xx (incluido héder en Dn 11,20; 
plural sólo en Sal 110,3), hb*daráa 5 X. 
La mayor frecuencia corresponde a los 
salmos (15 X; ls 8 X; Prov 4 X; Lv 
3 Xx); en los textos narrativos no apa- 
rece ni una sola vez. 

En arameo su presencia se limita a 
Dn (3 X el nombre y 3 X el modo pael 
del verbo). 


3. a) El sustantivo hádar designa 
el esplendor en la naturaleza (Lv 23, 
40; ls 35,2a) y la belleza humana (ls 
53,2; Sal 8,6; Prov 20,29; 31,25). Re- 
ferida a Dios, la afirmación de belleza 
(cf. Is 35,2b con v. 2a) adquiere el 
sentido de «gloria, majestad, honor» 
(cf. inf. 4). En el sentido de «majes- 
tad», bádar es también atributo del rey 
terreno (Sal 21,6; 45,28). El plural de 
Sal 110,3 debe referirse más bien al 
ornato del rey (formado por diversas 
joyas, cf. Widengren, Sakrales Kónig- 
tum im AT und in Judentum [1955] 
103, nota 22). Pero hadar se aplica 
también a ciudades (Is 5,14; Ez 27,10; 
Lam 1,6) o a una tribu (Dt 33,17). Se- 
gún Dn 11,20, Palestina es héder mal- 
kút, «gloria del Imperio». 

En varios textos se afirma que Dios 
o un hombre «se visten» de hadar (Y ah- 
vé, Sal 104,1; Job 40,10; una mujer, 
Prov 31,25; Jerusalén, Ez 16,14; par- 
ticipio qal en Is 63,1). 


Conceptos paralelos son: —> hod, «altu- 
ra» (Sal 21,6; 45,4; 96,6; 104,1; 111,3; 
Job 40,10; 1 Cr 16,27); kabod, «gloria» 
(> Rbd; 1s 35,2; Sal 8,6; 21,6; cf. Sal 
145,5.12); pábad, «terror» (Is 2,10,19.21); 
—> ko“b, «fuerza» (Sal 29,4); “0z, «vigor» 
(> zz; Sal 96,6; Prov 31,25); tiPeret, 
«esplendor» (—> pr; Sal 96,6; Prov 20,29), 
y t0ar, «distinción» (Is 53,2). También 
pueden considerarse sinónimos de hadar 
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los siguientes términos: "2der (> addir 
1), gPon (>gb), bemed (5 x —bmd) 
y s*bz, «orgullo» (18 x, en Dn 8,9; 11, 
16.41.45 es referido a Jerusalén o Palesti- 
na, cf. v. 20). 

En arameo, junto a »“dar aparecen b*sen, 
«potencia» (Dn 4,27); zzw, «brillo» (Dn 4, 
33); malku, «gloria real»; gbuúra, «vigot», 
y y“gár, «dignidad» (Dn 5,18). 


b) b*dárá aparece sólo en estado 
constructo: cuatro veces en la compo- 
sición hadrat-qgódes (Sal 29,2; 96,9 = 
1 Cr 16,29; 2 Cr 20,21) y una vez en 
la composición hadrat-mélek (Prov 14, 
28). En este último pasaje, h“dara sig- 
nifica, lo mismo que hadar en contex- 
tos semejantes, «majestad, pompa, mag- 
nificencia», en oposición a m*bitta, 
«ruina, destrucción». Los demás pasajes 
se suelen entender como «postraos ante 
Yahvé con pompa sagrada» o algo pa- 
recido. Se debe seguir en esta interpre- 
tación a H. Donner, ZAW 79 (1967) 
331-333 (cf., sin embargo, A. Caquot, 
«Syria» 33 [1956] 37-41; E. Vogt, Bibl 
41 [19601 24; W. H. Schmidt, Ko- 
nigtum Gottes in Ugarit und Israel 
[219661 56); esta interpretación es pre- 
ferible a la traducción «revelación, apa- 
rición» (EF. M. Cross, BASOR 177 
[19501 19-21; Kraus, BK XV, 233; 
UT N. 752; P. R. Ackroyd, JThSt 17 
[19661 393-396), sugerida en base al 
ugarítico hbdrt de Krt [= 1K] 155, que 
aparece en paralelo a hlim, «sueño», y 
puede significar algo así como «visión, 
aparición»; los derivados de UT N. 752 
y WUS N. 817 son, de todas formas, 
dudosos. 

c) El modo qal del verbo tiene el 
significado de «honrar el rostro de al- 
guien, honrar a alguien» (Lv 19,32: 
«ponte de pie ante las canas y honra 
al anciano»). En la terminología jurí- 
dica recibe el matiz de «favorecer (en 
el juicio)». En Lv 19,15 se exige un 
juicio imparcial: «no debes favorecer 
(n$ pene dal) al pobre ni dar preferen- 
cia (bdr ptné gadol) al grande». En 
este último sentido suele entenderse 
también el dicho apodíctico de Ex 23, 
3 (BH3; HAL 230a; Ex 23,6 corres- 
ponde a la primera frase de Lv 19,15). 
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El arameo pael significa siempre 
«honrar (a Dios)» (paralelo a brk pael 
en Dn 4,31; paralelo a súm polel en 4, 
34; paralelo a $bh pael en 4,31.34; 5, 
23). 

El hitpael se refiere al honor que 
corresponde a uno mismo («ante el 
rey» en Prov 25,6 es paralelo a «colo- 
carse en el lugar de los grandes»). El 
nifal debe traducirse por «recibir hon- 
ra» o semejantes (Lam 3,12). 


4. hádar desempeña un papel im- 
portante en la alabanza de Israel (Sal 
95,6; 104,1; 111,3; 145,5.12; 1 Cr 16, 
27) como expresión de la dignidad 
real de Dios (cf. H. Gross, FS Junker 
[19611 96; U. Wildberger, ThZ 21 
[1965] 48ss). La alabanza hímnica de 
la «belleza» de Yahvé (von Rad 1, 375- 
379) nace de la experiencia de sus ac- 
ciones históricas (Sal 11,3; 145,5.12). 
En ella se basan las súplicas del pueblo 
(Sal 90,16). La unión entre el esplen- 
dor de Dios y su acción en la historia 
se desarrolla en el tema de la gloria de 
Dios manifestada en la creación (Sal 
104,1). Aunque Israel habla de la ma- 
jestad de Dios como de algo estático 
(Sal 96,6; 1 Cr 16,27), se refiere a lo 
que proviene de él. En esto se mani- 
fiesta su esplendor (Is 35,2b; cf. 63,1). 
También en la actividad judicial de 
Yahvé se experimenta la «gloria de su 
majestad» (b*dar gP6n0, Is 2,10.19.21; 
la unión de dos términos sinónimos 
equivale a un superlativo, cf. Joiion, 
438). 

Los elegidos de Yahvé participan de 
la gloria de éste: el rey de Israel (Sal 
21,6; 45,4.5; Prov 14,28), los fieles (Sal 
149,9; cf. Mig 2,9), Jerusalén (Ez 16, 
14) y Sión (Lam 1,6). También en la 
creación reconoce Israel la majestad de 
Dios y alaba al creador (Sal 8,6). Por 
otra parte, se niega que uno pueda con- 
seguir por sí mismo el esplendor divi- 
no (Job 40,10). La belleza perfecta se 
da sólo cuando Dios otorga la haádar 


(Ez 16,14). 


5. Los LXX traducen la raíz hdr 
por medio de 20 vocablos diversos; los 
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más frecuentes son: Só£a, ueyacoTupé- 
Teta, eUTpémevo, y Tun. En las afir- 
maciones neotestamentarias sobre la 
gloria de Dios (y de Jesús; cf. Heb 2, 
5-10, donde se recoge Sal 8,6) se deja 
sentir el influjo de hadar; cf. G. Kittel 
y G. von Rad, art. Sóxewm: ThW II, 
235-258; J. Schneider, art. tun: ThW 
VIII, 170-182. 


G. WEHMEIJER (1-3) 
D. VertTER (4-5) 


= 15 hod Majestad 


1. hod, «majestad, eminencia», se 
emplea sólo en hebreo. 


No es probable que esté relacionado con 
el árabe "awada, «ser grave»; con el semí- 
tico occidental yd» hifil, «alabar», ni con 
el árabe nabuda, «ser fuerte, hermoso» 
(GB 176b; KBL 227b.364a; HAL 231a; 
Zorell, 186a). 


2. El sustantivo aparece 24 X en el AT 
(Sal 8 x, Job y 1 Cr 3X, Zac y Dn 2 Xx, 
Nm, 1s, Jr, Os Hab y Prov 1 Xx). 


3. El significado principal «eminen- 
cia, majestad» aparece claro en el em- 
pbleo del concepto como atributo del rey 
(Jr 22,18, cf. Rudolph, HAT 12, 141s; 
Sal 21,6; 45,4; Dn 11,21; 1 Cr 29,25; 
en Zac 6,13, referido al sacerdote-rey). 
Vuelve a aparecer en primer plano 
cuando hód se refiere a la majestad de 
Dios (Hab 3,3; Sal 8,2; 148,13; 148, 
13; Job 37,22). La expresión se aplica 
en ocasiones también al hombre (a par- 
ticulares: Nm 27,20; Prov 5,9; Dn 10, 
8; al pueblo: Os 14,7), a animales (Zac 
10,3; Job 39,20) y plantas (Os 14,7) 
—en el sentido de «esplendor»—. En 
Dn 10,8, hód designa (lo mismo que 
el arameo z7w en Dn 5,6.9.10; 7,28) el 
brillo del rostro, «el color del rostro»; 
en Prov 5,9, por el contrario, el voca- 
blo no se refiere al aspecto exterior, 
sino al «goce de los años de mayor 
energía vital» (Gemser, HAT 16,34). 
La expresión significa siempre, con ma- 
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yor o menor vigor, la experiencia de 
asombro y alegría. 

Sobre los conceptos paralelos, cf. inf. 
4. En Sal 10,8, masbzt, «ruina», es el 
opuesto de hod. 


4. El concepto tiene su mayor re- 
levancia en el empleo teológico. La hod 
de Dios se ha manifestado en Israel 
en las acciones del Señor de la historia 
y de la creación. Al hablar de su hod, 
Israel honra a Yahvé y reconoce su ma- 
jestad. 

Lo mismo expresan los nombres pro- 
pios —nombres que contienen una con- 
fesión— compuestos con hód (o hud) 
(Hod*ya, Hodiyya, forma abreviada 
Hod) (Noth, IP 146; sobre *bibud, 
%bibad, “ammibud y "ebud, cf., sin em- 
bargo, Stamm, HEN 416a.418a). 

La palabra aparece en la descripción 
de la presencia de Dios (Is 30,30; Hab 
3,3; cf. Job 37,22). También en los sal- 
mos de alabanza se refleja la experien- 
cia que Israel tiene de la majestad de 
Dios (Sal 111,3; 145,5) y también su 
admiración ante la gloria de Dios mani- 
festada en la creación (Sal 8,2; 104,1; 
148,13). Este motivo, propio de los 
Salmos (alabanza del creador-alabanza 
del Señor de la historia), ha determina- 
do la estructura de Job 38-41; aquí la 
alabanza toma la forma de un discurso 
divino (cf. C. Westermann, Der Aufbau 
des Buches Hiob [19561 82-98; d., 
ATD 19, 126 sobre Is 44,24-28). En 
el desarrollo de ambas secciones se re- 
pite el término hod: en la alabanza del 
creador (al describir la tremenda fuerza 
del caballo: 39,20) y del juez (40,10). 
Israel no puede referirse al dominio del 
mundo por parte de Dios más que ala- 
bando su majestad (Sal 96,6; 1 Cr 16, 
PO IN AS 

La hód de un tey es un don que 
Yahvé hace de su propia dignidad (Jr 
22,18; Zac 6,13; Sal 21,6; 45,4; Dn 
11,21; 1 Cr 29,25; cf. Eclo 10,5). Según 
P, también Moisés y Josué poseen hod 
(Nm 27,20). Con esto parece indicarse 
que Moisés al entregar su misión a 
Josué le ha entregado también algo de 
su hód, del mismo modo que él había 


in hoy Ay 
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recibido parte de la hod de Yahvé. En 
otras dos imágenes se atribuye este 
predicado al pueblo que se ha dirigido 
a Yahvé. En una ocasión, el Israel re- 
novado por Yahvé es comparado con 
el «esplendor» del olivo fértil (Os 14, 
7); en otra ocasión, Judá desempeña 
en la acción salvífica de Yahvé el papel 
de «glorioso» caballo de combate (Zac 
10,3). 

La conexión con conceptos semejan- 
tes ilustra hasta dónde se extiende el 
significado de esta palabra referida a la 
gloria y a la majestad de Dios: hóod 
aparece en paralelo con £*h2llá, «honor»; 
nógab, «brillo», y “0z, «vigor», en Hab 
3,3s; con zabab, «(brillo del) oro», en 
Job 37,22 (quizá deba leerse zobar, 
«brillo», siguiendo a BH39). hód aparece 
en una serie de cinco predicados divi- 
nos junto a gtdulla, «grandeza»; gbu- 
rá, «podet»; tiPéret, «gloria», y né- 
sab, «brillo», en 1 Cr 29,11. El par de 
palabras hód webádar (> hádár) des- 
cribe el esplendor real de Yahvé en 
Sal 96,6; 104,1; 111,3; 145,5 (b*dar 
kebod hodeka, >kbd); 1 Cr 16,27; 
Job 40,10 (paralelo a gon wagóbab, 
> 2h, > gbb), pero también la digni- 
dad otorgada al rey (Sal 21,6; 45,4). 


5. Los LXX traducen hód por me- 
dio de unos doce vocablos diversos; los 
más frecuentes son ddó£u (9 X) y ¿Zo- 
uokAdoynowg (4 X). 

El empleo variado y los diversos sig- 
nificados de hóod se dan también en su 
correspondiente neotestamentario más 
importante: Só£a se refiere al rey/reino 
(por ejemplo, Mt 4,8; 6,29), a la crea- 
ción (por ejemplo, 1 Cor 11,7; 15,408) 
y al mismo Dios (cf. G. Kittel y G. von 
Rad, art. Soxéw: ThW 11, 235-258). 


D. VETTER 


in hoy Ay 


1. Entre las interjecciones que no 
se remontan a una raíz verbal (GK $ 
105; BL 642-654), hoy, «ay» —y otras 
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expresiones relacionadas con hoy—, 
constituyen (lo mismo que ha4b, «ah») 
simples exclamaciones; por el contrario, 
> hinne, «he ahí», y has, «¡pst! », junto 
con los imperativos que se han conver- 
tido en simple interjección (—> blk, 
=> qúm, —>'b, tienen el carácter de 
exhortación. 


6y, "0ya, 17 y ho pueden unirse fonética- 
mente, y quizá también en cuanto el em. 
pleo, con hoy. Por el contrario, h24b 
Cab) es independiente y expresa más bien 
la excitación de alegría. 


2. Ch. Hardmeier presenta, en Wolff, 
BK XIV/2, 285, una estadística exacta de 
hoy. Aparece 51 X, casi exclusivamente en 
la literatura profética (Is 21 x, Jr 11 xXx, 
Hab 5 x, Zac 4 Xx, Ez 3 Xx, Am y Sof 2 X 
y 1x en 1 Re 13,30; Mig 2,1; Nah 3,1); 
en tres cuartas partes de los casos aparece 
como introducción de la declaración profé- 
tica de desgracia. | 

>9y aparece, con una amplia distribución, 
24 Xx (en Ez 16,23 duplicado); su mayor 
frecuencia se da en Jr (8 X; además, Is y 
Ez 4 Xx; Nm, 1 Sm y Os 2 Xx; Prov y Lam 
1Xx). En Am 5,16 aparece hó-bo;, en Sal 
120,5, la forma larga ”0ya; en Ecl 4,10 y 
10,16, la forma >, frecuente en hebreo 
medio (cf. HAL 37b). 

herab aparece 12 Xx (Sal 7X, en tres 
ocasiones duplicado; Ez 3 Xx; además, ls 
44 16 y Job 39,25). Los pasajes con ”ab 
(Ez 6,11; 18,10 y 21,20) son textualmente 
dudosos (cf. Zimmerli, BK XIII, 141.393, 
472). 


3. hoy, «¡ah!, ¡ay!», aparece en pri- 
mer lugar como exclamación introduc- 
toria del llanto fúnebre (1 Re 13,30: 
«¡ay, hermano mío!»; Jr 22,18: «¡ah, 
hermano mío!, ¡ah, hermana!» y «jah, 
Señor!, ¡ah, su majestad!», cf. Ru- 
dolph, HAT 12,142; 34,5: «j¡ay, Se- 
ñor!», siempre unido a spd, «hacer la 
lamentación fúnebre»; cf. Jahnow, 83- 
87 y passim); la misma función es des- 
empeñada por ho-bo en Am 5,16 (junto 
a misped y n*bz, «llanto fúnebre») y 
quizá también por hoy en Jr 48,1 («por 
Nebo», con *el) y 30,27 (Babilonia, con 
“al) en un canto fúnebre profético 


(G. Wanke, ZAW 78 [19661 217). 
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En otros ocho o nueve pasajes, hoy 
aparece en un contexto diverso y fun- 
ciona como expresión indicadora de una 
excitación: «¡ah!» (Is 1,24; 17,12; 18, 
1; Jr 30,7, texto dudoso; 47,6), o como 
una invitación intensa: «¡ea!» (ls 55,1; 
Zac 2,10, duplicado; 2,11). 

En los demás pasajes, hoy va seguido 
de un nombre y constituye la introduc- 
ción de las declaraciones de desgracia 
(con frecuencia en series: Is 5,8.11.18. 
20.21.22 y 10,1, cf. Wildberger, BK X, 
175-202; Hab 2,6.9.12.15.19; de otra 
forma: Is 1,4; 10,5; 28,1; 29,1.15; 30, 
1; 31,1; 33,1; 45,9,10; Jr 22,13; 23,1; 
Ez 34,2; Am 5,18; 6,1; Mig 2,1; Nah 
3,1; Sof 2,5; 3,1; Zac 11,17, seguido 
de la preposición “al o l* en Ez 13,3.18; 
cf. sup. Jr 48,1; 50,27), cf. inf. 4. 


- "oy se distingue de hoy en cuanto a cons- 
trucción y empleo (G. Wanke, ZAW 78 
[19661 215-218). Con excepción de Nm 
24,23 y Ez 24,6.9, a "0y (Coy-náa, Jr 4,31; 
45,3; Lam 5,16; *0ya, Sal 120,5; %%, Ecl 
4,10; 10,16) sigue siempre una persona 
concreta o un grupo de personas, introdu- 
cidas por la preposición /* (pero sin una 
ulterior determinación por medio de pat- 
ticipios, adjetivos o sustantivos), y una 
frase que fundamenta la exclamación. 

Originalmente fue empleada en primera : 
persona, «¡ay de mí!» (Is 6,5; 24,16; Jr 
4,31; 10,19; 15,10; 45,3, cf. Sal 120,5) o 
«jay de nosotros!» (1 Sm 4,7.8; Jr 4,13; 
6,4; Lam 5,16), como «grito de terror» 
ante una amenaza repentina (1 Sm 4,7.8; 
Is 6,5; 24,16; Jr 4,13.31; 6,4; cf. Nm 24, 
23), aunque luego pasa insensiblemente a 
emplearse como «lamentación» en una si- 
tuación de necesidad no repentina (Jr 10, 
19; 15,10; 45,3; Lam 5,16; Sal 120,5). 
En la fórmula alocutiva «¡ay de ti!» 
(Nm 21,29 = Jr 48,46; Jr 13,27; Ez 16, 
23; con ”%, en Ecl 10,16), ?0y adquiere un 
carácter secundario de amenaza (o repren- 
sión), lo mismo que en su empleo con ter- 
cera persona (Is 39.11; Ez 24,6,9; Os 7, 
13; 9,12; con %, Ecl 4,10; cf. Prov 23,29 
con ?0y sustantivado, «desgracias», parale- 
lo a “hoy, «ayes»). 


4. En los últimos años se han hecho 
detallados estudios sobre el origen his- 
tórico-formal de las declaraciones de 
desgracia (recientemente y con gran 
amplitud, Wolff, BK XIV/2, 284-287; 
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W. Schottroff, Der altisraelitische 
Fluchspruch [1969] 112-120). A pe- 
sar de ciertas analogías formales (ela- 
boración en series e inserción de parti- 
cipios, cf. Dt 27,15-26) y de contenido 
(combatir el comportamiento anticomu- 
nitario), hoy no puede ser considerado 
como una fórmula "4r4r (>>”rr) debili- 
tada y la declaración de desgracia no 
puede considerarse como una variación 
de la maldición cúltica (S. Mowinckel, 
Psalmenstudien V [1924] 2.119-121; 
P. Humbert, Grundformen profetischer 
Rede [19601 137-142; J. L. Crenshaw, 
ZAW 79 [1967] 47s; cf. también H.-J. 
Hermisson, Studien zur isr. Spruch- 
weisheit [19681 89s; Wildberger, BK 
X, 182), ya que las fórmulas de maldi- 
ción, «a diferencia de las declaraciones 
hóy, no solamente constatan, acentuán- 
dolas, las peligrosas consecuencias que 
son inherentes a una acción determina- 
da y que resultan espontáneamente de 
ésta, sino que conectan esas consecuen- 
cías con la acción en cuestión por me- 
dio de la aplicación de la maldición y 
de este modo las causan en sentido 
estricto» (Schottoroff, loc. cif., 117; 
cf. Wolff, loc. cit., 285). La declaración 
profética de desgracia queda iluminada 
si la consideramos como derivada de la 
_lamentación fúnebre. «El hoy, perte- 
neciente originalmente a la lamenta- 
ción pública, quiere dejar claro que en 
determinadas acciones está ya implícito 
el germen de la muerte» (G. Wanke, 
y y boy: ZAW 78 [1966] 215-218 
[2181]; cf. R. J. Clifford, CBQ 28 
[1966] 458-464; J. G. Williams, 
HUCA 38 [1967] 75-91; Schottoroff, 
loc. cit., 113-117, quien ofrece parale- 
los tomados del Oriente antiguo sobre 
el empleo secundario de la declaración 
de desgracia, propia del canto fúnebre, 
como amenaza o amonestación). Es po- 
sible que los profetas hayan recogido 
estas declaraciones de desgracia de un 
lenguaje elaborado anteriormente en el 
ámbito sapiencial y pedagógico de las 
tribus (E. Gerstenberg, JBL 81 [1962] 
249-263; H. W. Wolff, Amos geistige 
Heimat [1964] 12-23; íd., BK XIV/2, 
285-287; Schottoroff, loc. cif., 117-120). 
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La expresión —>”aSrée, «dichoso el 
que...», no aparece nunca como fórmu- 
la paralela a hoy (cf. W. Janzer, HThL 
58 [1965] 215-226), sino a lo sumo 
como paralelo a "0y o % en textos de 
tipo sapiencial: Is 3,10s (debe leerse 
asré en lugar de "imrg; Wildberger, 
BK X, 118-1265; distinto W. L. Holla- 
day, VT 18 [1968] 481-487) y Ecl 10, 
16s (cf. Schottoroff, loc. cif., 118). 


5. En los LXX, las interjecciones 
son traducidas normalmente por oval. 
Sobre el judaísmo posterior (en el 
Qumrán no están documentadas) y so- 
bre el NT, cf. StrB 1, 778s y los co- 
mentarios a Lc 6,24-26; C.-M. Dodd, 
FS Robert (1957) 406s. 


E. JENNI 


ma hyb Ser 


1. El verbo hyb, «ser, llegar a ser», 
del AT (a veces arameizado: hwb,; 
J. Wagner, N. 72) y de la inscripción 
de Siloé (KAI N. 189) corresponde al 
arameo hwh (KBL 10685 y Suppl. 200; 
DISO 63s). 


Deben tomarse en consideración también 
el acádico ewú, «llegar a ser» (AHw 266s; 
distinta opinión es defendida, en base a 
razones de tipo fonético, por P. Fronzaro- 
li, AANLR VIII/19 [1964] 164), y los 
nombres propios amorreos derivados de la 
raíz *bwy (Huffmon, 72s.159s); por el con- 
trario, la comparación con el hebreo hwb 
Il, «caer» (sólo en Job 37,6), y el árabe 
bawa, «caer», no ofrece resultados posi- 
tivos. 

Los correspondientes semánticos de hbyb, 
«ser», son: en acádico, basa; en ugatítico, 
fenicio-púnico, árabe y etiópico, verbos de 
la raíz —= kún. 

Además de la forma qal, existe también 
la forma nifal, «suceder»; en hebreo no se 
ha formado ningún otro derivado; cf., sin 
embargo, —> Y hwb. 


*2, El verbo hyh, con sus 3.540 casos 
en gal (se excluye Os 13,14: "*2hz, —= *ayye 
4: en Lisowsky faltan Gn 42,36; 1 Re 
22,33; 2 Re 1,17) y sus 21 casos en nifal, 
ocupa el segundo puesto entre los verbos 
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más frecuentes en el AT. hwb, «ser, llegar 
a ser», aparece 5X (Gn 27,29; ls 16,4; 
Ecl 2,22; 11,3; Neh 6,6); el arameo bíblico 
bwb, 71 X (más de 1 Xx en Dn 6,11, don- 
de hay que leer con los MSS »“wa en lugar 
de hw). 


Concretamente 

gal way"bi nifal 
Gn 316 122 — 
Ex 234 41 1 
Lv 147 1 mea 
Nm 180 16 ptas 
Dt 169 7 2 
Jos 145 63 — 
Jue 118 49 3 
1 Sm 168 56 — 
2 Sm 153 42 — 
1 Re 195 78 2 
2 Re 120 55 — 
Is 211 11 == 
Jr 262 43 2 
Ez 335 62 2 
Os 27 1 ts 
Jl 10 ci 1 
Ám 10 — — 
Abd 7 — — 
Jon 10 ») — 
Mig 18 — 1 
Nah 3 — — 
Hab 3 1 == 
Sof 11 — — 
Ag 9 2 — 
Zac 66 9 1 
Mal O 2 — 
Sal 104 4 — 
Job 50 10 — 
Prov 27 — 1 
Rut 21 5 — 
Cant 4 — — 
Ecl 47 — ess 
Lam 23 — — 
Est 17 6 — 
Dn 20 5 3 
Esd 5 1 a 
Neh 47 14 1 
1 Cr 105 27 — 
2 Cr 132 46 1 
T. AT 3.540 782 21 


La frecuencia de la forma way“hi en 
proporción al total de casos de hyh cons- 
tituye un válido criterio para determinar 
el mayor o menor carácter narrativo de un 
libro; cf. el orden de frecuencia de las 
cifras totales (Ez, Gn, Jr, Ex, ls, 1 Re...) 
con el orden de frecuencia de way“hz (Gn, 
1 Re, Jr, Ez, 1 Sm, 2 Re...). 
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3. En hebreo no es necesario em- 
plear el verbo hyh para designar la 
simple frase nominal; por ejemplo, 
'anoki Y hwh "*lobéka, «yo (soy) Yah- 
vé, tu Dios» (Ex 20,2); $émes úmágen 
Y hwh, «Yahvé es sol y escudo» (Sal 84, 
12). Por medio de hyh se forman por 
lo general afirmaciones dinámicas y en- 
fáticas sobre el ser de una persona o 
cosa que se manifiesta en sus obras y 
acciones, en su destino y en su compot- 
tamiento con los otros. 


byh qal significa no sólo «ser», sino 
también «llegar a ser, obrar, suceder, 
comportarse»; acompañan al verbo las 
más diversas preposiciones que matizan 
su significado; así, por ejemplo, hbyb be, 
«hallarse, suceder en»; hybh 12, «servir 
para, ser para, pertenecer» (se usa, 
como en otras muchas lenguas, en lugar 
del inexistente «tener»; cf. G, Benve- 
niste, Problemes de linguistique géné- 
rale [19661 187-207); hybh “im, «estar 
al lado»; hyb "ab*ré, «seguir a alguien»; 
es especialmente típica la expresión hyb 
el en las introducciones narrativas del 
oráculo profético way*hi d*bar Y hwb 
el (> dabar 1V/2a); en esta expresión 
el verbo hyh señala la irrupción de la 
palabra en la vida del profeta (cf. HAL 
233s y, con amplitud de detalles, C. H. 
Ratschow, Werden und Wirken. Eine 
Untersuchung des Wortes “hayab' als 
Beitrag zur Wirklichkettserfassung des 
AT [19411 7-30, de este último de- 
pende Th. Boman, Das hebr. Denken 
im Vergleich mit dem Griechischen 
[419651 27-37; de todas formas, las 
consecuencias a las que llega este autor 
deben ser matizadas; cf. J. Barr, Bibel- 
exegese und moderne Semantik [1965 ] 
64-77). 

Estos significados son matizados por 
medio del paralelismo poético, por 
eiemplo, “md, «estar» (Sal 33,9); kun 
nifal, «consistir» (Sal 89,375; cf. 90,17 
piel); qúm, «realizarse» (Is 7,7; 14,24); 
otros sinónimos y paralelismos antité- 
ticos son presentados en Ratschow, loc. 
cit., 3s. 

En unión con un adjetivo predicati- 
vo byh señala la actitud o las propie- 
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dades de una cosa o persona: «pero la 
serpiente se mostró como el más astuto 
de todos los animales» (Gn 3,1), «no 
está bien que el hombre esté solo» (Gn 
2,18). Unido al infinitivo absoluto in- 
dica la duración de un movimiento: «las 
aguas siguieron menguando» (Gn 8,5; 
cf. v. 3). En un sentido muy debilitado, 
byb sirve para ratificar lo ya indicado: 
«serán macho y hembra» (Gn 6,19), y 
puede considerarse como simple pat- 
tícula copulativa (BrSynt 28; BM II, 
96). Pero con frecuencia hyh conserva 
su función de describir una situación 
personal u objetiva: «y ambos, el hom- 
bre y su mujer, estaban desnudos» (Gn 
2,25). La expresión way*hz, «y sucedió», 
de verbo narrativo ha pasado a ser sim- 
ple expresión formal. L. Kohler, VT' 3 
(1953) 304, considera esta fórmula 
como un caso de «hipertrofia»; hay 
que decir, sin embargo, que en ella re- 
suena todavía de lejos el hyh tratado, 
inf. 4b(1). 

El nifal aparece sobre todo en textos 
tardíos (y en Qumrán) en el sentido de 
«suceder, acontecer» (por ejemplo, Dt 
4,32; Jr 5,30; Zac 8,10) y quizá tam- 
bién «haber pasado» (Dn 8,27). 


4, Desde el punto de vista teoló- 
gico, pueden señalarse tres modos de 
empleo de hyh: a) el implícito; b) el 
empleo teológico explícito (en narracio- 
nes de milagros, en oráculos proféticos, 
en prescripciones legales y en la fórmula 
de alianza), y c) el empleo teológico 
absoluto de Ex 3,14a; cf. Ratschow, 
loc. cit., 31-86. 

a) En los textos de maldición y 
bendición, hyh sirve para señalar a qué 
está destinada la persona maldecida o 
bendecida; este destino se realiza con- 
forme al poder bueno o malo de su 
portador: «te convertiré en pueblo 
grande, te bendeciré, haré famoso tu 
nombre y serás una bendición» (Gn 
12,2); Abrahán ha sido ya bendecido 
y esta bendición —que pertenece ya a 
su ser— se manifestará en sus conse- 
cuencias. «Y tu descendencia será como 
el polvo de la tierra» (Gn 28,14): esta 
descendencia todavía no ha aparecido, 
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pero «existe» ya gracias a la fuerza de 
la bendición que impulsa hacia su rea- 
lización. De forma semejante: «aquel 
hombre será como las ciudades que 
Yahvé ha destrozado» (Jr 20,16). Estas 
fórmulas no presentan a Yahvé como 
directamente actuante; presentan la pa- 
labra de bendición o maldición en rela- 
ción directa con su realización en la 
historia. hyh, normalmente en perfecto, 
indica aquí la dinámica interna de la 
bendición o de la maldición, una fuerza 
que se libera por medio de la palabra 
y madura inevitablemente sus efectos, 


La fe yahvística ha sometido a crítica 
esta concepción dinámico-realista de la 
bendición/maldición. Pone en relación 
directa los efectos de la palabra y la 
intervención personal de Dios. Por me- 
dio de hyh en imperfecto la bendición 
se convierte en promesa y la maldición 
en amenaza, que Yahvé hará realidad 
en el futuro. hyhb designa aquí el cum- 
plimiento histórico de la palabra de 
Yahvé, la serie de acontecimientos que 
seguirán a su intervención: «cuenta las 
estrellas, si puedes contarlas..., así será 
tu descendencia» (Gn 15,15); «vuestro 
país se convertirá en estepa y vuestras 
ciudades en escoria» (Lv 26,33). hyb 
señala aquí la verdad de lo que Yahvé 
ha anunciado y se convertirá en reali- 
dad en los acontecimientos de la his- 
toria. En forma débil, la bendición/ 
maldición aparece como deseo y súpli- 
ca; el hombre pronuncia la palabra, 
pero su realización la deja implícita a 
la decisión de Yahvé: «sean como la 
hierba de tus techos, que se seca antes 
de arrancarla» (Sal 129,6); «queden sus 
mujeres sin hijos y viudas» (Jr 18,21). 
Incluso en las formas de deseo, hyb 
conserva su carácter dinámico; designa 
la tensión entre lo oculto o lo presente 
de forma desconocida y lo que se rea- 
lizará tras la decisión de Yahvé. 


b) byb aparece en relación directa 
con Yahvé en cuatro contextos litera- 
rios: E 

1) Las narraciones de milagros em- 
plean diversos verbos de acción, pero en 
el punto central de la narración apare- 
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ce hyb para designar el acontecimiento 
maravilloso: «fueron Moisés y Aarón 
al Faraón e hicieron lo que Yahvé 
había ordenado: Aarón echó su cayado 
delante del Faraón y de sus servidotes, 
y se convirtió en serpiente» (Ex 7,10); 
«la mujer de Lot miró hacía atrás y se 
convirtió en estatua de sal» (Gn 109, 
26); «y Gedeón dijo ...: que quede 
seco sólo el vellón y que haya rocío 
por todo el suelo. Y Dios lo hizo así 
aquella noche» (Jue 6,395). Por medio 
de este verbo la narración describe no 
un simple acontecimiento histórico, 
sino la verdadera realidad de un aconte- 
cimiento que irrumpe en el acontecer 
terreno y manifiesta la absoluta poten- 
cia de Yahvé. El »y» del acontecimien- 
to es la prueba del > “Sh («hacer») de 
Dios; cf. Am 3,6b: «¿cae en una ciudad 
el infortunio sin que Yahvé lo haya 
causado? ». El mismo significado aparece 
en las narraciones de la creación (Gn 1, 
3; 2,7). En otros lugares la irrupción 
personal de Dios no es expresada tan 
claramente. Pero al igual que en las 
narraciones de milagros, también en 
cualquier narración sobre un aconteci- 
miento trivial de la historia hyh puede 
designar la dinámica de lo que sucede 
en las actuaciones de Yahvé, aun cuan- 
do el hombre no siempre sea capaz de 
reconocer en dichos acontecimientos la 
mano de Dios (Ecl 1,9). 


2) Junto a otros empleos más tri- 
viales, los profetas usan hyh en orácu- 
los proféticos para describir los aconte- 
cimientos que contienen la interven- 
ción de Yahvé en el juicio y en la 
gracia: «pues Gaza quedará en desampa- 
ro» (Sof 2,4); «por eso, su camino 
vendrá a ser su despeñadero» (Jr 23, 
12), «habrá allí una senda pura» (Is 
35,8), etc. Se trata en estos casos de lo 
que Ratschlow, loc. cif., 67, llama «el 
empleo profético propio». Aparece con 
frecuencia en Os (6 X), Mig (3 Xx), ls 
(28 Xx), y con relativamente menor fre- 
cuencia en Jr (12X) y Ez (29 Xx). 
Cf. el resumen en Ratschlow, loc. cit., 
67-74, El peso de estas afirmaciones 
proféticas está en lo inesperado, lo in- 
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creíble —aunque cierto y real— de los 
acontecimientos anunciados. Los profe- 
tas forman expresiones paralelas con 
gran número de imágenes, pero no des- 
criben el proceso mismo del aconteci- 
miento; esto muestra que, para ellos, 
byh no designa el suceso objetivo en 
cuanto tal, sino la soberana interven- 
ción de Yahvé en sus diversas manifes- 
taciones: «sucederá a continuación...» 
(Is 7,18.21.23, cf. 22). Esta interven- 
ción es, tanto si se trata de juicio como 
de salvación, un milagro; es algo que 
sale del curso normal de los aconteci- 
mientos y que muestra la eficacia de la 
voluntad divina: «ciertamente, tal como 
lo había planeado, así fue (hyb), y 
como lo planeé, así se cumplirá (q34m)» 
(Is 14,24). 

3) En las prescripciones legales por 
medio de hyh se indica al pueblo de la 
alianza cuál debe ser su relación con 
Dios y con los demás: «el primer día 
tendréis asamblea santa (será para vos- 
otros)» (Ex 12,16); «cuanto caiga en 
anatema en Israel será para ti» (Nm 18, 
14); «pero todas las que carezcan de 
aletas y escamas... serán abominables. 
Serán abominables para vosotros» (Lv 
11,10s). Es de notar en este último 
ejemplo la presencia, una junto a otra, 
de una frase nominal y una frase con 
byb; en esta segunda frase el verbo 
muestra claramente que se trata no de 
una simple identidad objetiva, sino de 
un comportamiento determinado legal- 
mente. Esta realidad legal corresponde 
al estado de cosas tal como Dios lo ve 
y tal como él lo ha determinado para 
el bien del pueblo. Pero se trata de que 
también el pueblo lo reconozca y le dé 
lugar en su vida cotidiana. «No ten- 
drás otros dioses junto a mí (16 yibye 
Ika)» (Ex 20,3); aquí el verbo está en 
singular, pues el verbo no pretende ne- 
gar la existencia de otros dioses, sino 
exigir que Israel no reconozca a otros 
dioses. En todos estos textos de la Torá 
el significado dinámico de hyb sirve 
para describir el movimiento que lleva 
siempre la voluntad de Dios a inserirse 
en la vida cotidiana de su pueblo y hace 
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que Israel sea de verdad lo que, según 
la voluntad de Dios, debe ser: «sed 
santos, porque yo (soy) santo, Yahvé, 
vuestro Dios» (Lv 19,2). 

4) Finalmente, debemos señalar el 
último contexto literario del empleo 
teológico de hyh: el correspondiente a 
la fórmula de la alianza (cf. R. Smend, 
Die Bundesformel [19631]. Las dos pat- 
tes de la alianza se comprometen recí- 
procamente a observar un determinado 
comportamiento. La forma breve sue- 
na: «yo seré vuestro Dios, y vosotros 
seréis mi pueblo» (Jr 7,23; cf. 11,14; 
24,7; 31,33; Ez 36,28 y passim); Dt 
26,17-18 presenta una fórmula bimem- 
bre, más alargada: «has hecho declarar 
hoy a Yahvé que él será tu Dios... y 
Yahvé te ha hecho declarar que tú serás 
su pueblo...» (cf. Smend, loc. cit., 78). 
Véase también la fórmula de la alian- 
za referida a David: «yo seré su padre 
y él será mi hijo» (2 Sm 7,14). hybh 
designa aquí el comportamiento mutuo 
de las partes de la alianza, tanto en el 
presente como en el futuro, visto en 
su carácter dinámico y activo: lo que 
ellos, gracias a la alianza, son el uno 
para el otro, se renueva en cada acción 
del uno para con el otro, de forma que 
ellos son siempre más y siempre mejor 
lo que ya son. De ahí que la exhorta- 
ción de la parénesis deuteronómica a 
que Israel sea el pueblo que ya es, en 
su «caminar» (blk) y «obedecer» ($127). 


En los textos nunca aparece esta llama- 
da dirigida al otro partner de la alianza, 
es decir, a Yahvé. Dt 26,17s une las dos 
frases de la fórmula de la alianza con la 
obediencia de Israel. Pero esto no significa 
que la validez de la alianza dependa ex- 
clusivamente de la obediencia de Israel. Al 
contrario, si la alianza sigue en vigor es 
porque Yahvé la ha establecido (la fórmu- 
la es con frecuencia del tipo llamado «tfór- 
mulas yo»); el hyhb de Dios contiene de 
por sí las medidas que Yahvé tomará en 
el futuro para el bien de Israel. El »yh de 
Israel, por el contrario, está amenazado por 
la desobediencia, el olvido y el silencio de 
aquellos que creen haber llegado a la meta 
y por eso debe verificarse siempre por me- 
dio de una llamada a la obediencia. 

c) En Ex 3,14a, hyh es empleado en 
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forma absoluta, sin preposición ni predi- 
cado, en una fórmula «yo» de Yahvé: 
ahy "Ser "ebye (la Ziúrcher Bibel: 
«seré el que seré»). 

El pasaje presenta un problema cuá- 
druple: 

1) Un problema crítico-literario: los 
versos 14 y 15 dan una doble respuesta al 
v. 13: «¿cuál es su nombre?». ¿La res- 
puesta original está contenida en v. 15, 
donde el tetragrama aparece en su forma 
normal? En ese caso, el v. 14 sería un 
comentario teológico que pretende interpre- 
tar el sentido del tetragrama y 14b sería 
una transición redaccional (así, B. D. Erd- 
mans, Alt. Studien YY [1910] 12-14; 
Noth, ATD 5,305). Pero también el v. 14 
podría considerarse original; en ese caso, 
la dificultad del texto habría llevado a un 
añadido (v. 15) elaborado en formas más 
tradicionales (así, G. J. Thierry, OTS 5 
[1948] 37). 

2) Un problema etimológico: la fórmu- 
la contiene probablemente una alusión al 
tetragrama. ¿Se trata de una etimología 
filológica probable o más bien de una sim- 
ple paranomasia teológica? ¿Cuál es el 
significado original del tetragrama? 

3) Un problema histórico: ¿desde cuán- 
do se empleaba el nombre de Yahvé? ¿Tie- 
nen razón E y P cuando atribuyen a Moi- 
sés el primer empleo de dicho nombre? 
¿De dónde proviene el nombre? Sobre es- 
tas cuestiones, cf. el artículo — Y hwb. 

4) Un problema exegético: ¿tienen am- 
bos "2byé en v. 14a el mismo significado? 
No hay ninguna razón decisiva para dudar 
de ello (E. Schild, VI 4 [1954] 296-302, 
quiere distinguir el sentido de identidad 
del primer verbo y el de existencia del se- 
gundo: «yo soy el que es»). La repetición 
del verbo no es tautológica, sino enfática 
(cf. Ex 33,19). Más: ¿es correcta la sin- 
taxis? Sí lo es, puesto que cuando el su- 
jeto de la frase introducida por “Sar es 
sujeto o atributo de la frase principal en 
la forma de un pronombre, entonces el 
verbo se mantiene en la misma persona 
(GK $ 138d; Schild, loc. cit., 298; cf. Ex 
20,2; 1 Re 8,225; 1 Cr 21,17). 


La fórmula ha sido entendida de tres 
formas diversas: 


1) Como afirmación acerca de la 
esencia de Dios: cf. LXX ¿yw etus 
ó (yv, «yo soy el que es»; Lutero: «yo 
tengo sola la esencia; el que busque 
otras cosas, que se vaya» (Weimarer 
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Ausgabe, vol. 16, 49). Schild, loc. cit., 
301: «se trata de una respuesta posi- 
tiva en la que Dios se define a sí mis- 
mo como el que es, el que existe, el 
que es real». Cf. también O. Eissfeldt, 
FuF 39 (1965) 298-300 = KS IV, 193- 
198. Pero el empleo normal de hyh se 
opone a esta interpretación y muestra 
que el sentido del pasaje va más allá 
de una simple afirmación del ser (asei- 
dad) de Dios. 

2) Como negativa a revelar el nom- 


a así, Kohler, Theol., 235, nota 36: 


¿una afirmación que niega informa- 
ción ... Moisés debe ver quién es Dios 
en las obras de éste»; cf. Gn 32,30; 
Jue 13,18. El contexto (respuesta po- 
sitiva paralela a v. 12, repetición de la 
expresión en v. 14b) exige una palabra 
que, sin romper el secreto de Dios, da 
una respuesta afirmativa a v. 13. 

3) Como afirmación sobre la acti- 
vidad de Dios. La mayoría de los exe- 
getas entiende el pasaje (con matices 
diversos) como proclamación de la ac- 
tividad siempre nueva de Dios en la his- 
toria; así, Eichrodt 1, 118: «yo estoy 
real y verdaderamente ahí, dispuesto a 
ayudar y actuar, tal como siempre lo 
he estado» (cf., entre otros, Th. C. Vrie- 
zen, ES Bertholet [19501 498-512; íd., 
Tbeol., 201; von Rad 1, 193s; Noth, 
ATD 5,31). El significado activo y di- 
námico de hyb apoyaría una interpre- 
tación en esta línea. 


Deben señalarse especialmente tres ele- 
mentos de la fórmula: 1) No emplea más 
que formas de 1.? persona y no sólo por 
razones sintácticas. Dios es siempre un 
«yo» soberano y no puede nunca convet- 
tirse en un «él» abierto a la curiosidad 
del hombre. 2) El verbo aparece siempre 
en imperfecto, el tiempo que indica siem- 
pre una acción abierta a nuevas acciones. 
Dios se da a conocer en la serie de sus 
acciones históricas. 3) El empleo de hyb 
aparece aquí en la línea de los tres modos 
de empleo teológico más importantes en 
las narraciones de milagros, en los profetas 
y en las fórmulas de alianza: se trata de 
una acción siempre nueva con la que Dios 
irrumpe en la historia y se muestra como 
el Señor leal. 

Prescindiendo de Ex 3,14, hbyb es em- 
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pleado en forma absoluta sólo en Os 1,9: 
«yo (soy) lo "aby (=yo no estoy ahí) 
para vosotros», es decir, me niego a seguir 
desempeñando la función que me había 
asignado a mí mismo en la respuesta dada 
a Moisés en Ex 3,14. 

Muchos autores han sugerido que el 
texto debe ser corregido de acuerdo con la 
fórmula de la alianza («yo no soy vuestro 
Dios»). Pero debe preferirse la lectio dif- 
ficilior (cf. Wolff, BK XIV/1, 7). 


De todos modos, no es de extrañar 
que Ex 3,14 no haya tenido mayor eco. 
Incluso en ese mismo texto, la fórmula 
ocupa un lugar secundario; el peso 
principal del texto recae sobre el v. 15. 
Para describir la fiel asistencia de Yah- 
vé los textos no emplean hyb en forma 
absoluta, sino más bien la frecuente 
fórmula hyb “im, «yo estoy con» (Ex 
3,12; cf. Jr 2,18; 1 Sm 18,12), donde 
la preposición no añade al verbo nada 
nuevo, sino que subraya este signifi- 
cado activo y dirigido hacia una meta. 


5. El judaísmo tardío desarrolla la 
fórmula de Ex 3,14 destacando sobre 
todo la eternidad de Dios; así, el Tar- 
gum Yonatán, Ex 3,14b: «yo soy el que 
era y será»; de forma semejante, Mi- 
drás, Ex 3,14. Pero también se inter- 
preta la fórmula en el sentido de la 
actividad creadora de Dios, correspon- 
diendo a Sal 33,9; así, Targ. Yon, 3, 
14a: «el que habló y surgió el mundo; 
habló y existió todo», o también en el 
sentido de la polémica de Dtls contra 
la inutilidad de los ídolos (Is 43,10s; 
44,6), así, Targ. Yon., Dt 34,39: «yo 
soy el que es y fue; yo soy el que será 
y no hay más dioses que yo». Incluso 
allí donde se destaca la eternidad, la 
concepción de existencia implícita en 
el verbo hyh conserva su carácter ac- 
tivo. 

En el NT aparece con frecuencia 
etvon allí donde el hebreo emplea una 
simple frase nominal (por ejemplo, Mt 
26,26, paralelo a «esto es mi cuerpo») 
o un verbo de situación (Mt 26,38: «mi 
alma está preocupada», eco de Sal 42, 
6 con $hbbh hitpolel). Otras veces asume 
la función del narrativo way*bi, «y su- 
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cedió» (por ejemplo, Lc 6,6), o del pro- 
fético w*háya, «y sucederá» (por ejem- 
plo, Mt 13,42); cf. M. Johanessohn, 
Das biblische wal ¿yévero und sein 
Geschichte: «Zeitschrift fúr verglei- 
chende Sprachforschung» 33 (1926) 
161-212; íd., Die biblische Einfúbrungs- 
formel wat dovar: ZAW 59 (1942- 
1943) 129-184; K. Beyer, Semitische 
Syntax im NT 1 (1962) 29-65. Pero 
elvon conserva la tendencia activa del 
hyh teológico en algunos textos cristo- 
lógicos importantes: «mira, estoy con 
vosotros todos los días...», Mt 28,18, 
en la línea del hebreo hyh “im; debe 
mencionarse sobre todo el empleo de 
Juan en el prólogo «al comienzo era el 
Logos» y en las afirmaciones en que 
Jesús se aplica a sí mismo el título di. 
vino de Ex 3,14: ¿yw glp, «yo soy» 
(Jn 8,24.28.58; 13,19). La fórmula tri- 
membre aparece en Ap 1,4.8 referi- 
da a Dios: «el que es, el que fue y el 
que viene» (cf. 4,8; 11,17; 16,5); cf. 
E. Stauffer, art. ¿yw: ThW II, 350- 


352; EF. Búchsel, art. elut: ThW IT, 


396-398; E. Schweizer, Ego eimi (1939). 
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1. El verbo »lk, «ir», aparece en la 
mayoría de las lenguas semíticas (en 
árabe antiguo, con el significado débil 
de «comportarse», HAL 236a; en ára- 
be, «perecer», Wehr, 916). 


Cf. el acádico aláku (AHw 31-34; CAD 
A/1, 300-328); el ugarítico hlk (WUS N. 
830; UT N. 766); el cananeo yilaku (im- 
perfecto en la carta de Amarna, AO 7098, 
reverso 27; EF. Thureau-Dangin, BAAO 
19 [1922] 98); fenicio: Friedrich 70; he- 
breo antiguo y moabita: DISO 65; arameo: 
KBL 1069; DISO 65; LS 176s; Drower- 
Mauch 148b. | 

En hebreo están documentadas las con- 
jugaciones gal, piel, hitpael, nifal e hifil. 

Como ocurre con los verbos que signi- 
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fican «ir» en muchas lenguas indoeuropeas 
(F. Rosenthal, Or 11 [1942] 182s), tam- 
bién en semítico la conjugación de blk es 
bastante irregular. El imperfecto, el impe- 
rativo y el infinitivo constructo qal y todas 
las formas del hifil se forman con los ver- 
bos primae y/w. Normalmente se suele 
explicar este hecho como consecuencia de 
que el perfecto hifil es aparentemente del 
tipo primae y/w (bablaka > balaka > bo- 
laka > bolik, BL 213; Meyer II, 142) (GK 
S 69 Xx; Bergstr. 11, 131; BL 384s); algo 
distinto, Z. S. Harris, Development of tbe 
Canaanite Dialects (1939) 33; J. M. Alle- 
gro, WdO 11/3 (1956) 264-266. 

En arameo aparecen formas que pare- 
cen remontarse a una raíz *hwk (en arameo 
bíblico, el imperfecto peal y“hak, infiniti- 
vo m'bak; cf. BLA 144; DISO 65; R. De- 
gen, Altaram. Grammatik [1969] 79; dis- 
tinto, F. Rundgren, AcOr 21/4 [1953] 
304-316). El imperativo lék de las lenguas 
cananeas permite deducir la existencia de 
una raíz bilítera *Ik (Meyer II, 142). 
Uniendo estos dos datos, Gordon sospe- 
cha que la raíz trilítera hlk ha surgido de 
la unión de *hbk y de *Ik (UT N. 766). 

De todos modos, en hebreo, moabita 
(wblk, «y yo fui», KAI N. 181, líneas 
14s, junto a Ik en línea 14) y en fenicio 
antiguo (blk, KAI N. 27, línea 21, junto 
a Ilkt, KAI N. 26, 11, 4; wy!k IL, 19; cf. 
Friedrich, 70) el verbo aparece en ocasio- 
nes en forma trilítera: yab'lok, «él va», 
Jr 9,3 y passim; "eb*lok, Job 16,22 y pas- 
sim; tiblak, Ex 9,23; Sal 73,9; el infini- 
tivo »lok, Ex 3,19; cf. Bergstr. Il, 131. 

En arameo bíblico, el perfecto e impe- 
rativo peal de »Ik es sustituido por for- 
mas de *zl (KBL 1069a). En Dn 3,25; 4, 
34 es preferible leer la forma pael en lu- 
gar de hafel (BLA 274). 


Sustantivos derivados son: 

a) bhaálik, «paso» o mejor «pie», si- 
guiendo a la Vulgata; cf. M. Dahood, 
Bibl 45 (1964) 404; 

b) Pla, «camino, pista; caravana, 
procesión; acción y movimiento» (HAL 
236a); 

c) bhélek, «(ida >) corriente; (vi- 
sita >) visitante» (nomen actionis, BL 
460; HAL 238a); 

d) mab*lak, «marcha, etapa del ca- 
mino» (BL 490); 

e) tab“lakot, «procesión» (BL 497; 
cf., sin embargo, BH? en Neh 12,31; 
KBL 1020a); 
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f) el arameo bíblico »lak, «im- 
puesto» (KBL 1069; cf. el acádico ¿Iku, 
una especie de impuesto que los vasa- 
llos debían pagar; AHw 37ss; CAD 1/]J 
73-81; H. W. Bailey, «Asia Major» 7 
[1959] 188). 

De esta raíz se deriva también el 
nombre propio femenino Hammoleket 
(1 Cr 7,18, quizá también en v. 15; 
cf., sin embargo, J. Morgenstern, ZAW 
49 [1931] 58). | 


2. El verbo hIk aparece 1.547 X 
en el AT hebreo; 1.412 Xx en gal, 64 Xx 
en hitpael, 45 X en hifil, 25 Xx en piel 
y 1 X en nifal. Deben añadirse 7 casos 
del arameo bíblico (qal 4 X, pael 1 X, 
hafel 2 X; cf., sin embargo, 1). 


En Mandelkern falta Is 55,1b /'kz 
(1 Cr 18,13 aparece como un añadido); 
Zac 3,7, mabl'Rim debe contarse, según 
Lisowsky, como mab ak; Nm 17,11, we- 
a debe contarse como hifil (Lisowsky: 
gal). 


gal  nifal piel  hifil hitpael Total 
Gn 113 — — — 8 121 
Ex 70 — — 2 1 73 
Lv 18 — — 1 1 20 
Nm 44 — — 1 — 45 
Dt 48 — — 4 1 53 
Jos 48 o — 1 2 51 
Jue 110 — — — 1 111 
1Sm 128 — — — 9 137 
2 Sm 94 — — 1 3 98 
1 Re 120 — 1 1 — 122 
2 Re 93 — — 5 1 99 
Is 56 — 1 4 1 62 
Jr 111 — — 5 — 116 
Ez 58 — 1 5 3 67 
Os 21 — — 1 — 22 
yl 4 — — — — 4 
Am 8 — — 1 — 9 
Abd — — — — — — 
Jon 6 — — — — 6 
Mig 12 — — — — 12 
Nah Z — — — — Z 
Hab 2 — 1 — — 3 
Sof 1 — — — — 1 
Ag — — — — — — 
Zac 10 — — 1 6 17 
Mal 2 — — — — 2 
Sal 38 1 12 3 14 68 
Job 20 — 2 2 5 29 
Prov 30 — 3 1 4 38 
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gal  nifal piel  hifil hitpael Total 
Rut 18 — — — — 18 
Cant 7 — — — — 7 
Ecl 25 — 3 2 — 30 
Lam 4 — 1 1 — 6 
Est 3 — — — 1 4. 
Dn 3 — — — — 3 
Esd 3 — — — — 3 
Neh 13 — — — — 13 
1 Cr 20 — — — 3 23 
2 Cr 49 — — 3 — 52 
T. AT 1.412 1 25 45 64 — 1,547 


Los sustantivos aparecen: halzk 1 x (Job 
29,6), Hlika 6 x (Nah 2,6; Hab 3,6; Sal 
68,25.25; Job 6,19; Prov 31,27), hélek 
2Xx (1 Sm 14,26; 2 Sm 12,44), mablak 
5X (Ez 42,4; Jon 3,3.4; Zac 3,7; Neh 2, 
6), tablukot 1x (Neh 12,31), arameo 
bPlak 3x (Esd 4,13.20; 7,24). 


3. a) El significado del verbo está 
claramente recogido por nuestro «ir» 
y vatía muy poco de contexto a con- 
texto, por ejemplo, cuando no se habla 
de hombres (Gn 9,23 y passim), sino 
que se expresa el automovimiento de 
animales o cosas: las serpientes se arras- 
tran (Gn 3,14), las raposas merodean 
(Lam 5,18, piel), los barcos navegan 
(Gn 7,18; Sal 104,26, piel), los pre- 
sentes van delante (Gn 32,21), etc. 
También el agua «va», es decir, «flu- 
ye» (Gn 2,14; 8,3 y passim; cf. también 
la línea 4 de la inscripción de Siloé), 
y el sonido de la trompeta «resuena» 
(Ex 19,19). 

En algunos casos el infinitivo abso- 
luto halok se añade a otras formas vet- 
bales para dar mayor énfasis al carácter 
duradero de la acción designada por las 
mismas (por ejemplo, Gn 8,3.5; 17,9; 
Jue 14,9; 2 Re 2,11; cf. GK $ 113a; 
BrSynt 82-84). De forma semejante, 
también las formas finitas de hIk pue- 
den tener una función aclaratoria; así, 
por ejemplo, en unión a /qh, Gn 27, 
14; npl, Gn 50,18; sh, 2 Re 3,7; "mer, 
Is 2,3 (HAL 236b). 

Tampoco las formas imperativas lek, 
leká y l'ka son empleadas únicamente 
como expresión de una orden simple; 
muchas veces se unen a otros verbos 
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imperativos para dar mayor énfasis a la 
orden que de éstos emana; en dichos 
casos pueden traducirse por «j¡ea!, ¡va- 
mos!» (Gn 37,13.20; Ex 4,19 y pas- 
sim). Concretamente, l*ka, con frecuen- 
cia, «se ha convertido en interjección 
y puede, como tal, dirigirse a un sujeto 
femenino (Gn 19,32) o plural (Gn 31, 
44)» (BL 385). 

El verbo adquiere un matiz especial 
cuando se trata de describir el camino 
que lleva a una meta; así, por ejemplo, 
el fin de la lluvia (Cant 2,11), del rocío 
(Os 6,4), del viento (Sal 78,39), de las 
nubes (Job 7,9), del dolor (Job 16,6). 
Referido a la vida humana, recibe el 
sentido de «ir a la muerte, morir» (Gn 
15,2; Jos 23,14; 1 Re 2,2; Sal 39,14; 
58,9; Job 10,21; 14,20; 16,22; 19,10; 
27,21; Ecl 1,4; 3,20; 6,4.6; 9,10; 1 Cr 
17,11). 

El mismo sentido tiene el hifil de 
Sal 125,5, el piel de Hab 3,11 (sol y 
luna) y el nifal (único en todo el AT) 
de Sal 109,23. 


Cuando el verbo acompaña la par- 
tícula "abar y "abtre, «detrás», adquiere 
el significado de «seguir, perseguir» (Gn 
245.8; 32,20 y passim), significado 
muy usado en contextos religiosos (cf. 
inf. 4b). 

El hifil de »k tiene significados más 
o menos claramente causativos («hacer 
ir, conducir, llevar», etc.). Sobre »hIk 
piel, «vagar, ir de aquí para allá», cf. 
Jenni, HP 151-153, El hitpael, «pasear, 
caminar de aquí para allá», tiene tam- 
bién, lo mismo que el gal y el piel, el 
significado de «caminar» en el sentido 
de comportarse (cf. inf. 4b). 

Los demás verbos de movimiento, 
semánticamente vecinos, tienen todos 
algún significado especial; así, rs, «co- 
rrer»; —>b0”, «venir, entrar»; —> ys, 
«salir»; —> Th, «subir»; —>32b, «vol- 
ver», etc. En cambio, > yb, «quedat- 
se», y >'“md, «estar», tienen el signi- 
ficado opuesto. 

b) Los sustantivos de la raíz hlk 
tienen diversos significados (cf. sup. 1), 
pero todos ellos se relacionan de algún 
modo con el significado base «ir». Sobre 
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Hab 3,6 (caminos de las estrellas), cf. 
los paralelos acádicos y ugaríticos seña- 
lados en HAL 236a (1 Aght [= 1D] 
52.536.200). El significado traslaticio 
«cambio» (b*tliRot, Prov 31,27) se da 
también en el acádico alaktu, plural 
alkakátu (AMw 31.36b; CAD A/l, 
297-300). 


4. a) En el ámbito religioso llama 
poco la atención el hecho de que, al 
igual que los dioses (Sal 115,7, piel), 
también Yahvé sea presentado como al- 
guien «que camina». Recuérdese el ca- 
minar de Yahvé por el jardín del Edén 
(Gn 3,8, hitpael) o su marcha después 
de haber visitado a Abrahán (Gn 18, 
33). Yahvé puede también caminar so- 
bre las nubes (Sal 104,3, hifil) o andar 
por el cielo (Job 22,14, hitpael). Ante 
él marcha la justicia (Sal 85,14, piel). 

Más importantes que estas concep- 
ciones antropomórficas son las afirma- 
ciones en las que el andar de Yahvé 
se presenta bajo el aspecto específico 
de venir a salvar o castigar a su pueblo 
(2 Sm 7,23 = 1 Cr 17,21) y es experl- 
mentado como ayuda (Sal 80,3; Zac 9, 
14; también 5,14s). En la gran mayoría 
de los casos estas intervenciones de 
Yahvé son vistas como un cumplimien- 
to de la función de jefe que le corres- 
ponde desde los tiempos en que Israel 
caminaba por el desierto (Ex 33,14.15, 
16; 34,9; cf. Lv 26,12, hitpael; Dt 20, 
4; 23,15, hitpael, 31,6.8; 2 Sm 7,6s, 
hitpael = 1 Cr 17,6; en el nuevo éxo- 
do: Is 45,2; 52,12); a eso se refiere, 
en lenguaje figurativo, el tema de la 
nube y la columna de fuego (Ex 13,21; 
Nm 14,14; Dt 1,30.33). 


En este contexto debe entenderse 
también la función del arca de Yahvé, 
que marcha delante del pueblo como 
símbolo visible de la presencia de Dios 
y que más tarde, en las procesiones, 
reúne en torno a sí a todos los partici- 
pantes en la acción cúltica, aun cuando 
el uso de »lk no esté aquí introducido 
de forma fija (Jos 3,6; 6,9; 1 Sm 6,12; 
cf. Nm 10,33.36; Jue 4,14; 2 Sm 5, 
24; 6,5). Cuando el pueblo se hace 
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dioses que desempeñen esta misma fun- 
ción, apostata de Yahvé (Ex 32,1.23; 
cf. 1 Re 12,28-30). Y cuando el pueblo 
se muestra rebelde, Yahvé debe diri- 
girse contra el pueblo (Lv 26,24.28.41; 
Nm 12,9). 

b) A este caminar de Dios hacia su 
pueblo, junto con su pueblo y ante él, 
corresponde por parte del hombre el 
obediente seguimiento de Yahvé (cf. 
F, J. Helfmeyer, Die Nachfolge Gottes 
im AT [19671). La expresión blk 
abtre es una fórmula de fácil com- 
prensión para el israelita familiarizado 
con el sistema de vida nómada y puede 
servir para describir el comportamiento 
general del pueblo y de los particulares. 
De todas formas, los textos veterotes- 
tamentarios referentes a la actitud de 
seguir a Yahvé no son numerosos; el 
tema aparece especialmente en los tex- 
tos deuteronómicos (Dt 13,5; 1 Re 14, 
8; 2 Re 233 =2 Cr 34,31; además, 
Jr 2,2, donde aparece la imagen del 
noviazgo; Os 11,10; cf. también 1 Re 
14,20s: «seguir a un profeta»; sobre 
expresiones sinónimas, cf. Helfmeyer, 
loc. cit., 93.122). Con mucha mayor fre- 
cuencia aparecen los temas de la apos- 
tasía y del seguimiento de dioses ex- 
tranjeros (Baal, etc.: Dt 4,3; 6,14; 8, 
19; 11,28; 13,3; 28,14; Jue 2,12.19; 
1 Re 11,5.10; 18,18; 21,26; 2 Re 13,2; 
17,15 = Jr 2,5; Jr 2,8.23.25; 7,6.9; 
8,2; 9,13; 11,10; 13,10; 16,11; 25,6; 
35,15; Ez 20,16; cf. N. Lohfink, Das 
Hauptgebot [19631 76s) o los de las 
imágenes caprichosas y engañosas (Jr 3, 
17; 16,12; 18,12; Ez 13,3; 33,31). El 
seguir a otros dioses implica necesaria- 
mente la apostasía de Yahvé, como lo 
muestran claramente los pasajes de 1 Re 
9,6; 18,21; Jr 5,23. Sobre sinónimos 
de nuestra expresión referidos al segui- 
miento de dioses extranjeros, cf. Helf- 
meyer, loc. cif., 152-179, 


Junto al tema de la apostasía abierta 
que se manifiesta en el seguimiento de 
dioses extranjeros, se dan también otras 
numerosas expresiones que describen el 
comportamiento alejado de Dios y seña- 
lan lo arbitrario en el comportamiento 
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humano: seguir el engaño o semejantes 
(Jr 6,28; 23,14; Job 31,5), caminar 
según los propios planes o según planes 
malos (Jr 7,24; Sal 1,1; Job 34,8), se- 
gún el propio corazón (Jr 11,8; 23,17) 
o en la oscuridad (Is 59,9, piel; Ecl 
2,14). 

El hecho de que se hable con mayor 
frecuencia del seguimiento de dioses 
extranjeros que del seguimiento de Yah- 
vé se debe quizá a que el tema «seguir» 
proviene del ámbito cúltico de las pro- 
cesiones paganas (HAL 237a; Lambert, 
BWL 385). Israel, por tanto, habría 
evitado esta expresión (P. Volz, Der 
Propbet Jeremia [219281 18; G. Kit- 
tel, ThW 1, 212; sobre todo lo refe- 
rente a este tema, cf. E. G. Gulin, Die 
Nachfolge Gottes: StOr 1 [1925] 34- 
50). A la luz de los documentos antes 
presentados debe descartarse la opinión 
de los que piensan que esta expresión 
es aplicable sólo a los dioses y no a 
Yahvé, porque el israelita conducía su 
vida «ante» Yahvé y no «detrás» de él 
(H. Kosmala, Nachfolge und Nachab- 
mung Gottes, Il: Im Judischen Den- 
ken: ASTI 3 [1964] 65 a 69). Por otra 
parte, Helfmeyer (loc. cit.) atribuye 
excesiva importante a la fórmula «ir 
tras Yahvé» al no intentar explicar la 
menor frecuencia de su empleo. En su 
opinión (por ejemplo, loc. cif., 202), la 
concepción proviene de la guerra santa 
y ha sido trasladada al lenguaje teoló- 
gico por los círculos deuteronómicos y 
deuteronomísticos. 


Debe señalarse, de todas formas, que 
el comportamiento del israelita fiel al 
yahvismo se dirige primariamente a 
seguir los mandatos de Yahvé. En el AT 
existen numerosas expresiones para des- 
cribir esta actitud, algunas de las cua- 
les hablan de caminar por los caminos 
(> dérek), las leyes y prescripciones 
de Yahvé, etc. (así también, Helfmeyer, 
loc. cit.). Se puede, ciertamente, aludir 
a la apostasía por medio de la idea de 
caminar tras los dioses extranjeros; pero 
debe precisarse, sin embargo, que para 
un israelita los caminos de Yahvé es- 
taban claramente señalados por los man- 
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damientos, mientras que la apostasía 
es caracterizada precisamente por la ne- 
gación de los mandamientos. En la épo- 
ca del desierto y de la conquista de la 
tierra, la idea de caminar tras el Señor 
aparece en primer plano; pero una vez 
conquistada la tierra, esta idea es elimi- 
nada por la certeza de la presencia de 
Yahvé en medio de su pueblo. Según 
eso, toda apostasía equivalía a apartat- 
se de Yahvé y caminar tras los dioses 
extranjeros. La idea de caminar con 
Yahvé no se puede expresar por me- 
dio de bIk (sin "ab*tre) si éste no va 
acompañado de términos como stdáaqot 
(Is 33,15: «en justicia»), hasne“ (Mig 
6,8: «humildemente») o tamim (Sal 15, 
2: «impecablemente»). Es el hitpael 
sobre todo el que sirve para expresar 
esta relación. El fiel camina «con Dios» 
(P: Gn 5,22.24; 6,9) o «ante él», es 
decir, en responsabilidad y confronta- 
ción con él (Gn 17,1; 24,40; 48,15; 
1 Sm 2,30; 2 Re 20,3 = Is 38,3; Sal 
26,3; 56,14; 101,2; 116,9; Prov 6,22; 
20,7; en qal: 1 Re 2,44; 3,6; 8,23.25. 
23:94). 

c) En la mayoría de los casos de 
hifil Yahvé es el sujeto del verbo (en 
24 de los 45 casos de hifil). El puede 
«hacer apartarse» el agua del mar (Ex 
14,21) o conducir a ciegos (Is 42,16 y 
passim), pero el objeto normal de la 
dirección divina es Israel (Lv 26,13; 
Dt 8,2.15; 28,36, al exilio; 29,4; Jos 
24,3; Is 48,21; 63,13; Jr 2,6.17, texto 
dudoso; 31,9; Os 2,16; Am 2,10; Sal 
106,9; 136,16). 


5. Sobre el empleo lingúístico de la 
comunidad de Qumrán debe señalarse 
que también allí »Ik es empleado cierta- 
mente en el sentido de «ir» (por ejem- 
plo, referido a la partida de bandas 
guerreras, 1QM 7,3s). Es mucho más 
frecuente, de todas formas, de acuerdo 
con el carácter de los textos, su empleo 
referido al caminar ético-religioso (por 
ejemplo, CD 2,15.17; 3,2.5; 7,7; 108 
1,6; 4,55; 5,4; 8,2; 1082 1,1; 10H 
15,18). 

En el judaísmo tardío y en el NT el 
verbo «ir» es tan frecuente como blk 
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en el AT; cf. FE. Hauck y S. Schulz, 
art. TTOPEÚOLLOLL: ThW VI, 566 a 579; 
G. Kittel, art. áxwokdoudiw: ThW I, 
210-216. Sobre el tema del seguimiento 
e imitación, H. Kosmala presenta un 
material más amplio que el del ThW 
(Nachfolge und Nachabmung Gottes, 
1: Im griechischen Denken: ASTI 2 
[19361] 38-85; Il: Im júdischen Den- 
ken: ASTT 3 [19641 65-110). M. Hen- 
gel, Nachfolge und Charisma [1968] 
(con bibliografía), muestra lo estrecha- 
mente que está ligada la idea neotes- 
tamentaria del seguimiento a su modelo 
veterotestamentario. Finalmente, la raíz 
blk ha dado pie al sustantivo Halaká, 
que designa la totalidad de las doctri- 
nas judeo-rabínicas sobre el recto com- 
portamiento (cf. Levy, 1, 471s; Jastrow, 
1, 353; UJE V, 172-175; JE VI, 163; 
BHH II, 626s). 


G. SAUER 


bbz bl piel Alabar 


1. El verbo hll piel, «ensalzar, ala- 
bar», verbo claramente onomatopéyico, 
tiene correspondientes en la mayoría de 
las lenguas semíticas (entre otros, el 
acádico alálu Gt, «cantar un cántico de 
alegría»; S, «gritar de júbilo», AHw 
34; el ugarítico hll, «gritar de júbi- 
lo (2)», UT N. 709; cf., sin embatgo, 
WUS N. 832, «luna creciente», cf. 
belel, 1s 14,12; más datos en HAL 
238b). 


El verbo aparece sólo en los modos 
piel (Jenni, HP 246), pual y hitpael. Como 
derivados deben citarse hillulim, «fiesta de 
alabanza» (Lv 19,24, en ocasión de la fiesta 
de la cosecha; Jue 9,27, en ocasión de la 
fiesta de la vendimia en Siquén); mab'lal, 
«alabanza, reconocimiento, fama» (Prov 27, 
21), y sobre todo +“billa, «honra, alaban- 
za». A éstos se añaden los nombres pro- 
pios Hillel, Y*balle"el y Mabtlabel (dis- 
tinto, Noth, IP 169.184.205: los atribuye 
a bll 1, «iluminat»). 


2. bll piel aparece 113 x (Sal 75 Xx, 
2 Cr 12x, 1 Cr 7X, Prov 4 X), pual 
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10 Xx (Sal 6 x), hitpael 23Xx (Sal 8 xXx, 
Jr 7 x, Prov 4 X), hillalim 2 Xx (cf. sup.), 
mabilal 1x (c£. sup.), tbilla 37 > Xx (Sal 
30 x, Is 11 x, Jr 6 x). 

Del total de 206 pasajes (196 correspon- 
den al verbo y 60 son formas nominales), 
dos tercios pertenecen a los salmos o a 
motivos propios de los salmos y una sép- 
tima parte a la obra cronística. Sigue un 
pequeño grupo de pasajés en Prov (10 X) 
y otro pequeño grupo en la literatura pro- 
fética, especialmente en los anuncios de 
salvación. Bastan estas consideraciones ge- 
nerales para observar que bl! tiene su lugar 
original en el culto. En el culto se realiza 
lo que la invitación a la alabanza solicita; 
todos los pasajes de la obra cronística se 
refieren a la alabanza cúltica. 


3. El verbo y el nombre designan 
un proceso que ocurre entre hombres y 
que debe traducirse la mayor parte de 
las veces por «elogiar /gloria». Se elogia 
la hermosura de un hombre (piel, Gn 
12,15; 2 Sm 14,25; Cant 6,9; pual, Sal 
78,63) o su inteligencia (Prov 12,8, 
pual). Los nombres son usados espe- 
cialmente con referencia a la gloria de 
un Estado (en los oráculos de los pue- 
blos: Jr 48,2; 49,25; 51,41; Ez 26,17, 
pual, habla de Tiro, la famosa ciudad 
costera). También la sabiduría habla de 
alabanza y autoalabanza: la mujer pru- 
dente es elogiada (piel, Prov 31,28.31; 
hitpael, 31,30); «no se alabe el que se 
ciñe como el que se desciñe» (1 Re 20, 
11); cf. también Jr 9,22s; Prov 20,14; 
25,14; 27,1; piel 27,2. Se alaba al rey 
(2 Cr 23,12s) o se gloría uno del rey 
(Sal 63,12). 


4. En la mayoría de los casos es 
Dios el alabado (Jue 16,24, el dios de 
los filisteos): en los salmos (4a-c), en la 
obra cronística (4d) y en los discursos 
proféticos (4e); cf. Westermann, Das 
Loben Gottes in den Psalmen (1954; 
41968). F. Crúsemann, Studien zur 
Formgeschichte von Hymnus und Dank- 
lied in Israel (1969). 

a) El empleo del verbo y del nom- 
bre ¿*billa en los salmos puede dividir- 
se en dos grandes grupos: el grupo 
principal lo constituyen las ¿nvitacio- 
nes a la alabanza. La mayoría de los 
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pasajes de los salmos presenta la si- 
guiente forma imperativa de la invita- 
ción a la alabanza: «alabad, siervos del 
Señor, alabad el nombre del Señor»: 
Sal 113,1.1; además, Sal 22,24; 117,1; 
135,1.1; 148,1.1.2.2.3.3.4.7; 150,1.1.2. 
2.3.3.4,4.5.5.6; Jr 20,13; 31,7, además, 
baltlu(—)Y ab 24 x (>Yhwb 2); con 
¿*hilla, Sal 100,4; 149,1; cf. Sal 66,2.8; 
Is 42,10; parafraseado en hitpael en 
Sal 105,3 = 1 Cr 16,10. 


Este empleo del verbo es el más fre- 
cuente, con mucho, como se puede ver 
cuando se analiza toda la serie de verbos 
paralelos que presentan esta invitación 
imperativa a la alabanza (el más im- 
portante es > ydh hifil; además, entre 
otros, —> 12m, —> Str, > brk piel, «ala- 
bar»; —> gdl piel, «ensalzar»; —> rúm 
polel, «ensalzar»); zmr piel, «cantar, 
tocar, alabar», aparece 45 X (Sal 41 Xx, 
además Jue 5,3; 2 Sm 22,50; Os 12,5; 
1 Gr 16,9), de ellas 19 X en imperativo 
plural, 20 Xx en singular y 1 X en plu- 
ral voluntativo, 4 X en yusivo, 1 Xx en 
infinitivo (Sal 12,2). Cf. también el 
arameo bíblico $bh pael (6 Xx: Sal 63, 
4; 117,1; 145,4; 147,12; Ecl 4,2; 8, 
15; hitpael, «alabarse», Sal 106,47 = 
1 Cr 16,35), que es un arameísmo 
(Wagner N. 299-302). 


¿Cuál es el sentido de esta invitación 
a la alabanza? La invitación se hace ne- 
cesaría porque la alabanza rendida nun- 
ca será suficiente; se proclamará siem- 
pre de nuevo, incansablemente, conti- 
nuamente, porque esa alabanza a la 
que se invita es reconocida como algo 
vitalmente necesario, como fundamento 
de la existencia y base de la comunidad 
y porque en la comunidad existe un 
fuerte impulso pata poner en obra esa 
alabanza. Este fuerte impulso, la con- 
vicción de que el hll piel debe realizar- 
se, es el primer elemento que deter- 
mina la invitación a la alabanza. Esta 
debe realizarse para que Dios sea reco- 
nocido, afirmado y confirmado en su 
ser divino, en la totalidad de su ser di- 
vino. Pero éste es sólo un aspecto; los 
numerosos verbos paralelos, que desig- 
nan la alegría y el júbilo (= g2l, —= ran, 
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> $mb), muestran que esta alabanza de 
Dios sólo puede realizarse con alegría, 
ya que es expresión de la alegría que 
se dirige a Dios. No puede, pues oírse 
la invitación veterotestamentaria a la 
alabanza de Dios sin oír a la vez una 
invitación a la alegría. En el NT se dis- 
tinguen la llamada a la fe y la invita- 
ción a la alegría; en el AT aparecen 
unidas. 

Como segundo elemento se señala la 
mayor frecuencia de las formas plura- 
les. La invitación a la alabanza se da 
prácticamente sólo en plural (singular 
sólo en Sal 146,1: «alaba, alma mía, a 
Yahvé»; 147,12: «alaba, Sión, a tu 
Dios» se dirige a una colectividad). El 
hecho de que la invitación a la alaban- 
za se dirija casi exclusivamente a una 
comunidad muestra que la alabanza de 
Dios ha tenido su lugar propio en la 
asamblea de la comunidad; ésta forma 
un coto, es decir, está formada por mu- 
chas voces (cf. Is 46,10, que mira al 
pasado: «tu templo santo, donde nues- 
tros padres te alabaron»). En la alaban- 
za de Dios la comunidad expresa su 
autocomprensión, su ser frente a Dios. 
A esto corresponde el hecho de que en 
la invitación a la alabanza se hable tan 
frecuentemente de los instrumentos mu- 
sicales que la acompañan; también és- 
tos tienen su lugar en la comunidad. 
Con esto, bl! piel queda determinado 
como un elemento esencial del culto 
veterotestamentario. 

Existe además un tercer elemento: 
esta invitación a la alabanza no se diri- 
ge sólo a los hombres. No se ha conce- 
dido suficiente atención a este hecho. 
La alabanza es un acto dirigido a Yahvé 
en el que pueden participar todas las 
criaturas; el hombre participa en ella 
como una criatura entre criaturas. De 
ahí se deduce —para entender correcta- 
mente el sentido de bl! piel— que el 
sujeto de este acto no es proplamente 
el hombre según su racionalidad, el 
hombre con sus opiniones y sus con- 
vicciones, sino el hombre en su totali- 
dad creatural, el hombre en lo que tie- 
ne de común con las demás criaturas. 
Dicho brevemente: no es la inteligen- 
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cia la que alaba a Dios, sino el hombre 
que respira, se alegra y canta. Se trata 
de una relación existencial con Dios, 
que no podría darse partiendo única- 
mente de la razón. La frase entusiasta 
que cierra el Sal 150 y, por lo mismo, 
todo el salterio —«todo lo que respira 
alabe al Señor» (v. 6)— ha dado con 
el verdadero sentido de la alabanza a 
Dios. 

La invitación a la alabanza formula- 
da en imperativo corresponde a un gé- 
nero determinado de los salmos, al gé- 
nero de los cánticos de alabanza o de 
los himnos. Los elementos antes seña- 
lados son característicos de este género. 
La necesidad de repetir continuamente 
la invitación a la alabanza presupone 
la continuidad del culto realizado con 
regular periodicidad. El conocimiento 
—Implícito en la invitación a la alaban- 
za— de la vital importancia de la ala- 
banza a Dios se refleja en la estructura 
del cántico de alabanza: Dios es pre- 
sentado en la totalidad de su ser y de 
su actuar (cf. Westermann, loc. citf., 
87ss). Por medio de bli piel se hace 
una afirmación llena de alegría del ser 
divino de Dios; al hacerla, la comuni- 
dad reunida en el culto se sitúa cons- 
cientemente frente al Dios que no es 
sólo Señor de Israel, sino también crea- 
dor y rey de la historia; por eso se in- 
vita a los pueblos y a los reyes, y a 
todas las criaturas, a que participen en 
esta alabanza (Sal 148; 150). 

De todos modos, no puede limitarse 
bll piel a este género al que pertenecía 
originalmente, ya que, debido a la ten- 
dencia a multiplicar los verbos de ala- 
banza y júbilo, se van perdiendo los 
límites rígidos entre los diversos verbos 
de alabanza y se van asemejando, más 
o menos, los unos a los otros. Aunque 
es cierto que los textos delatan todavía 
que bl! piel es el verbo más normal en 
la invitación a la alabanza y en el cán- 
tico de alabanza. 

La invitación a la alabanza formula- 
da en imperativo puede ampliarse por 
medio de un yusivo: «alaben» (clarísi- 
mo en Sal 148,5,13; cf. también en Sal 
22,27; 69,35; 107,32; 149,3; gramati- 
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calmente en singular: 150,6). El yusivo 
vuelve a aparecer, referido a la alaban- 
za, como conclusión de la lamentación 
individual (Sal 74,21; 102,19; +*billa, 
Sal 102,22 y 149,1). 

b) Junto a esta invitación impera- 
tiva a la alabanza, el vocablo se emplea 
también de otra forma importante: en 
modo cohortativo. Este modo cohorta- 
tivo sirve para que un individuo se 
presente a los demás y les manifieste 
su intención de alabar a Dios. Aparece 
en el voto de alabanza que cierra el 
cántico de lamentación individual y en 
la introducción al cántico de acción de 
gracias individual. De todas formas, el 
vocablo propio de estas formas no es 
bil piel, sino > ydh hifil; bll piel apa- 
rece aquí como vocablo sustitutivo O 
de complemento: al final de la lamen- 
tación individual, Sal 22,23; 35,18; 69, 
31; 109,30; al comienzo de un canto 
de alabanza, sólo en 145,2 y 146,2; 
además, inserido dentro del salmo, en 
Sal 56,5.11.11. “También Sal 119,171 
puede citarse aquí. Es significativo que 
también aquí aparezca el significado es- 
pecial de bl! piel: incluso cuando se 
trata de la alabanza hecha por un pat- 
ticular, el ámbito donde ésta se realiza 
es la comunidad (como expresamente 
lo señalan Sal 22,23: «te alabaré en me- 
dio de la asamblea»; 35,18 y 109,30). 
La expresión «te alabaré» es sustituida 
con frecuencia por una expresión nomi- 
nal: Sal 119,171: «mis labios procla- 
man tu alabanza»; 145,21: «que mi 
boca proclame la alabanza de Yahvé»; 
además, Sal 9,15; 22,26; 35,28; 71,6. 
8.14; 109,1; Jr 17,14. 

La relación de esta forma «yo te 
alabaré» (las denominaciones «voto de 
alabanza» o «anuncio de alabanza» son 
insuficientes) con la forma «alabad» es 
clara: el hb piel es aceptado y afirma- 
do por un particular. También en esta 
forma se puede observar la importan- 
cia vital de la alabanza: es tan impotr- 
tante, que la decisión de proclamarla 
y la alegría que la acompañan deben 
manifestarse expresamente: «su alaban- 
za estará siempre en mi boca» (Sal 34, 
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2). Lo mismo que uno escucha la invi- 
tación a la alabanza, así también debe 
proclamarla ante los demás: ¡yo tam- 
bién tomo parte en ella! Todos estos 
pasajes delatan que quien pronuncia el 
sí a la alabanza ve en este sí una afir- 
mación de vida, se ve a sí mismo como 
participante en un suceso vital. De esta 
forma, aparece con toda claridad la di- 
ferencia que existe entre este empleo y 
el empleo en la obra cronística (cf. ¿nf. 
d): la institucionalización de la alaban- 
za de Dios hace que esa respuesta afir- 
mativa y esa decisión de alabar a Dios 
sea algo que ocurre necesariamente; la 
alabanza estaba ya organizada, dirigida, 
y funcionaba según unas normas esta- 
blecidas. El »!/ piel de los salmos, por 
el contrario, responde a un impulso 
personal, le acompaña necesariamente 
el carácter de espontaneidad; sólo si 
proviene de ese impulso personal es 
verdadera alabanza a Dios. 


El carácter especial de bl piel apa- 
recerá aún más claramente si conside- 
ramos un pequeño grupo de pasajes 
que no pertenecen a ninguna forma li- 
teraria especial; son textos que presen- 
tan una reflexión sobre la alabanza de 
Dios y así, en la reflexión, nos hacen 
ver dónde está lo específico de ésta. En 
esta reflexión, Dios y la alabanza de 
Dios se acercan considerablemente: «a 
ti se te debe la alabanza» (Sal 65,2; 
cf. 147,1). Jeremías puede decir en una 
de sus confesiones: «pues tú eres mi 
alabanza» (Jr 17,14). Sal 109,1 se dirige 
a Dios en estos términos: «dios de mi 
alabanza»; y en Dt 10,21 se afirma «él 
es tu alabanza y tu Dios». Es curioso 
el texto de Sal 22,4: «pues tú moras 
sobre la alabanza de Israel». Por otra 
parte, se acercan también considerable- 
mente la existencia humana y la ala- 
banza de Dios: «viva mi alma para ala- 
barte» (Sal 119,175). En la afirmación 
«no son los muertos los que alaban a 
Yahvé» (Sal 115,17; Is 38,18) se ex- 
presa lo mismo en forma negativa: la 
alabanza de Dios pertenece a la exis- 
tencia; es más: es una forma de exis- 
tencia. Cuando termina, ha terminado 
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también propiamente la vida. Al que 
participa en la plenitud de la existencia 
se le declara dichoso: lo mismo se hace 
con el que alaba a Dios (Sal 84,5). bil 
piel es la alegría existencial que se di- 
rige a Dios y prorrumpe en cánticos 
dirigidos a Dios. 

c) La palabra tiene un significado 
algo diverso —lo suficiente para cons- 
tituir un grupo distinto— en aquellos 
pasajes en que se aplica a Dios el signi- 
ficado profano «glorificar /gloria» (cf. 
sup. 3). Esto vale especialmente para 
bll hitpael y +*billa, El gloriarse normal 
de la vida cotidiana o el gloriarse sa- 
piencial son llevados al ámbito de la 
relación con Dios, de forma que puede 
decirse: «gloriaos de su santo nombre» 
(Sal 105,3 = 1 Cr 16,10) o «mi alma 
se gloría en Yahvé» (Sal 34,3). Como 
lo demuestra la forma literaria (Sal 105, 
3 pertenece a la invitación a la alaban- 
za y Sal 34,3 al anuncio de alabanza), 
bl! hitpael, con Dios por objeto, pre- 
senta un significado semejante y susti- 
tutivo de «alabar». Así, en la conclu- 
sión de un salmo puede aparecer en 
paralelo a $mbh, «alegrarse» (Sal 64, 
11). 

De forma semejante puede hablarse 
de la gloria de Dios: «la tierra está 
llena de tu gloria» (Hab 3,3). Así, 
¿*hilla puede aparecer en paralelo a 
kabod, «gloria» (Is 42,8), o a Sem, 
«nombre» (Sal 48,11; cf. Is 48,9). La 
gloria de Dios es anunciada (Is 42,12; 
60,6), contada (Sal 78,4; 79,13), repe- 
tida (Sal 71,14). 


En algunos de estos pasajes aparece el 
plural +*billor (Ex 15,11; Sal 78,4; Is 60,6; 
63,7), que podría traducirse por «hechos 
gloriosos». Es típico del hebreo que el 
plural indique no la pluralidad de las acla- 
maciones de gloria (cf. Sal 22,4), sino la 
pluralidad de las gestas divinas que sus- 
citan la alabanza y la glorificación. La glo- 
rificación y lo que se proclama como glo- 
rioso son vistos como una totalidad. Esta 
particularidad lingiística tiene también un 
aspecto teológico: este grupo de pasajes en 
el que bl] piel, con Dios por objeto, es 
empleado en el sentido de «glorificar», y 
+*hilla, en el sentido de «gloria», presupone 
que el ser divino de Dios no es entendido 
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en el AT como un ser-en-sí o como un ser 
trascendente; Dios no es Dios más que en 
su Obrar, y este obrar no se realiza fuera 
de la experiencia humana, que debe res- 
ponder dando la ccrrespondiente gloria. 


d) Después del libro de los Salmos 
hay un segundo grupo de textos que 
emplean nuestra raíz: el grupo formado 
por los pasajes de la obra cromística. 
Existe una curiosa diferencia con res- 
pecto al grupo anterior: en casi todos 
los pasajes cronísticos se comunica O 
afirma algo sobre la alabanza de Dios; 
en los salmos, en cambio, el término es 
usado sólo para dar inicio a la alabanza 
(en la invitación imperativa a la alaban- 
za), para anunciarla (voluntativo) o para 
indicar que debe realizarse (yusivo); 
en los salmos raramente encontramos 
narraciones o afirmaciones sobre la ala- 
banza. Llama la atención, por otra pat- 
te, no sólo la frecuencia de la raíz en 
la obra cronística, sino también la sin- 
gular importancia de hll piel: aparece 
frecuentemente en los momentos cen- 
trales de un determinado acontecimien- 
to y es acompañado de un énfasis espe- 
cial (por ejemplo, 2 Cr 5,13; 7,6; 29, 
30; Esd 3,105). Este énfasis es articu- 
lado de forma especial: «con voz alta» 
(2 Cr 20,19), «con toda fuerza» (30,21, 
texto enmendado), «con alegría» (29, 
30) y especialmente desarrollado en 
2 Cr 5,13: «se hacían oír al mismo 
tiempo y al unísono los que tocaban 
las trompetas y los cantores, alabando 
y celebrando a Yahvé». Es claro que 
la alabanza de Dios era algo decisivo 
y central no sólo para entender el culto, 
sino incluso para entender todo tipo 
de relación con Dios. Al mismo tiempo 
constituía también el centro de la exis- 
tencia del que se dirigía a Dios para 
alabarle;.cada una de sus palabras era 
una auténtica toma de posición. La ala- 
banza de Dios debía expresar de forma 
especial lo que para esos hombres era 
la realización de su existencia. Se pue- 
de, pues, pensar que quien aquí habla 
es la clase sacerdotal. 

De ahí se deduce el segundo aspec- 
to, aún más marcado, del carácter ins- 
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titucional de esta alabanza de Dios: 
1) Es presentado como una institución, 
es decir, la alabanza de Dios se realiza 
en un acto específico creado con ese 
fin (2 Cr 18,4); dicha institución se 
remonta hasta la época de David (2 Cr 
7,6; 8,14; Neh 12,46), se realiza «se- 
gún las prescripciones de David» (Esd 
3,10). 2) La alabanza de Dios se des- 
arrolla según una ordenación cúltica 
precisa (Neh 12,24), que regula hasta 
los más mínimos detalles; los cantores 
son «de oficio» y llevan ornamentos 
especiales (2 Cr 8,14; 20,21; Esd 3, 
10); lo hacen respondiendo a un encat- 
go (1 Cr 16,4). Esta ordenación regula 
incluso el tiempo: «tenían que estar 
presentes todas las mañanas y todas las 
tardes para celebrar y alabar a Yahvé» 
(1 Cr 23,30); esto pertenece a sus obli- 
gaciones (2 Cr 8,14; 31,2). 3) Se hace, 
pues, evidente el cambio que se ha 
producido con respecto a la época pre- 
exílica: la alabanza de Dios se ha con- 
vertido en asunto del coro del templo. 
La comunidad puede, ciertamente, mos- 
trarse solidaria con dicha alabanza (Esd 
3,11) o puede responder con un «amén» 
(1 Cr 16,36; Neh 5,13); pero en la gran 
mayoría de los pasajes que hablan de 
la alabanza de Dios se menciona expre- 
samente a los sacerdotes y levitas como 
sujetos de la misma. 

No hay duda de que el cultivo de la 
música cultual, que incluía música vo- 
cal e instrumental, alcanzó un alto gra- 
do; debemos reconocer que la música 
del templo jerosolimitano en la época 
persa y griega había llegado a constituir 
un alto valor cultural. “Tampoco se pue- 
de dudar de que la música del templo, 
cultivada por sacerdotes y levitas, era 
cosa de todo el pueblo y constituía un 
elemento esencial del culto de la comu- 
nidad, que participaba en ella de cuet- 
po y alma. Pero debe también recono- 
cerse el profundo cambio que ha sobre- 
venido al institucionalizarse la alabanza 
de Dios. A la institucionalización acom- 
pañan necesariamente una objetivación 
o tecnificación de la alabanza de Dios, 
como aparece claramente en algunos de 
los textos antes citados; lo mismo apa- 
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rece en los muchos pasajes que presen- 
tan el contenido de la alabanza de Dios 
con el siguiente estribillo: «dad gracias 
al Señor, porque es bueno...» (2 Cr 3, 
13; 7,6; 20,21; Esd 3,10.11), que se 
ha cristalizado como fórmula fija. Lo 
mismo se desprende del hecho de que 
los salmos citados en la obra cronística 
son partes de salmos diversos enlaza- 
dos mecánicamente; la estructura ori- 
ginal de los salmos no parece tener ya 
ninguna importancia. Para la compren- 
sión de bl! piel en la obra cronística es 
significativa la siguiente frase: «... que 
supera toda bendición y toda alabanza» 
(Neh 9,5). Esta frase pretende expresar 
una alabanza de Dios especial; pero, 
de hecho, lo único que consigue es qui- 
tar el nervio vital a dicha alabanza. En 
los tiempos antiguos, Dios no está por 
encima de toda alabanza; su majestad 
está precisamente en la alabanza que 
sube a él desde Israel (Sal 22,4). 

e) Otro tercer grupo, relativamente 
pequeño, de textos pertenece a textos 
proféticos. Los salmos y la obra cronís- 
tica hablan únicamente de la alabanza 
presente de Dios; en los pasajes profé- 
ticos, por el contrario, especialmente en 
el contexto de los anuncios de salva- 
ción, se habla de una alabanza futura 
de Dios y de una gloria futura. Esto 
aparece, primariamente, en los textos 
en los que la raíz se emplea nominal. 
mente. El objeto de la +*hbilla aquí es 
Israel. Es significativo que cuando se 
hace referencia al presente y al pasado 
se habla de la gloria de Babilonia, Tiro, 
etcétera, pero nunca de la t*hilla de 1s- 
rael. De ésta se hablará sólo tras el 
profundo impacto causado por la des- 
gracia que ha acompañado a la caída de 
Judá, tal como aparece en las Lamen- 
taciones. Sólo entonces hablan los pro- 
fetas de que Israel y Sión recobrarán 
su gloria, su t*hilla, Pero esto será obra 
de Dios: «hasta que convierta (a Sión) 
en alabanza de la tierra» (Is 62,7); «a 
tus murallas llamarás “salvación? y a 
tus puertas “alabanza”» (60,18; cf. 61, 
11; Jr 13,11; 33,9; Sof 3,19.20; tam- 
bién Dt 26,19). 

Pero también las formas verbales 
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presentan, en el lenguaje profético, una 
perspectiva futura: en los pequeños 
cánticos de alabanza, con los que el 
Deuteroisaías concluye cada una de sus 
secciones, aparece la invitación a la 
alabanza transformada: el profeta llama 
ya desde ahora a la alabanza y al júbilo 
por el acontecimiento salvífico anun- 
ciado, que llevará a Israel a su patria. 
Aquí, de todos modos, fundamental- 
mente aparecen términos de alegría y 
júbilo (+*hilla sólo aparece en ls 42, 
12). Esta forma literaria del cántico 
que alaba la acción salvífica del futuro 
resuena también en Jr 20,13; 31,7 
(piel). En Is 62,9 y Joel 2,26 la alaban- 
za de Dios es respuesta a la bendición 
divina anunciada para el tiempo de 
salvación. 


5. Los LXX traducen bl! piel notr- 
malmente por mively o semejantes; 
también por duveiv y ¿gouoloyeto- 
0an; bll hitpael lo traducen por ¿yxwau- 
xGodar, émonveiv y ¿vdotdLeodar y 
otros. El sustantivo es traducido not- 
malmente por wMiveoue o también por 
Uuvos. La traducción cubre, pues, bas- 
tante bien todo el campo del significado 
de la palabra hebrea. La fórmula hal*- 
lú-Y ah se ha convertido en fórmula 
fija, que los LXX transcriben como sue- 
na: ¿hLinkovia. También en Qumrán 
están documentados tanto el nombre 
como el verbo (Kuhn, Konk., 60.230). 
Los pocos pasajes del NT' se mueven 
en la línea de la tradición veterotesta- 
mentaria, cf. H. Schlier, art. aivén: 
ThW 1, 176-177; íd., art. ¿AANA0ULA: 
ThW 1, 264; G. Delling, art. Únivoc: 
ThW VIII, 492-506. j 
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1. El verbo hmm. y su forma abre- 
viada búm, que significan «causar con- 
fusión», aparecen sólo en hebreo y en 
muy pocos casos de arameo. 
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Pertenecen quizá, junto a hmb, «hacer 
ruido», y bm, «ladrar, gruñir», a una raíz 
bilítera hm, «hacer ruido, estar inquieto, 
asustar» O semejantes, que aparece con 
sentido intransitivo —a veces en forma du- 
plicada— en semítico meridional. 

bimm aparece en arameo targúmico, búm 
en arameo antiguo en la forma etpeel, 
«estar fuera de sí, confuso, lamentarse» 
(KAI N. 226, línea 6: hwm "bmw; DISO 
64). Cf. también el ugarítico nbmmt, «con- 
fusión, preocupación» (así, WUS N. 846; 
CML 156a; distinto en UT N. 778.1621). 

En Jr 51,34 aparece la raíz hmm II, 
que, según un correspondiente árabe, debe 
traducirse por «chupar», de acuerdo con 
el paralelo "21, «comer» (cf. HAL 241a). 

Las formas nifal pueden derivarse de 
bmm o de húm. Las formas hifil de hum 
son textualmente muy problemáticas. De 
húm ha derivado el sustantivo m'*buúma, 
«confusión, pánico». 


2. hmm qal aparece 12X (excluido 
Jr 51,34, cf. sup.), búm qal 1 Xx (Dt 7,23), 
nifal 3Xx (1 Sm 4,5; 1 Re 1,45; Rut 1, 
14), hifil 2 x (Mig 2,12 y Sal 55,3, que 
HAL 232b corrige como formas de hmh y 
de húm nifal, respectivamente). m'*búuma 
aparece 12 xXx. 


3. El significado base de hmm es «alar- 
mar, confundir». En cien casos el sujeto 
es Yahvé (o bien la mano de Yahvé en 
Dt 2,15); el término es empleado, pues, 
casi exclusivamente en sentido religioso 
(ése es el caso de húm qal y, con excep- 
ción de Am 3,9, «barullo», y Prov 15,16, 


- «inquietud», el de m'buúma, cf. inf. 4b). 


Hay algunas excepciones a esta norma: 
en Est 9,24 el sujeto es Amán (hmm, «re- 
volver», paralelo a "bd piel, «destruir»; cf. 
Bardtke, KAT XVII/5, 344) y en Is 28, 
28 lo es «el labrador» (objeto: «la rueda 
de la carreta»); el significado de este texto 
podría ser «agitar, empujar»). | 

Los pasajes de nifal (cf. sup: 2) puede 
ser traducidos por «agitarse, excitarse». *' 


4. a) El empleo religioso del térmi- 
no tiene su lugar original en las narra- 


“ciones de la guerra santa (Ex 14,24, 


salida de Egipto; Jos 10,10, la batalla 
de Gabaón; Jue 4,15, la batalla de Dé- 
bora; 1 Sm 7,10, la victoria de Eben- 
eser; cf. G. von Rad, Der Heilige Krieg 
im alten Israel [19511] 12). La idea es 
la siguiente: al inicio de la batalla, Yah- 
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vé envía la confusión al ejército enemi- 
go. Se señala expresamente que es Yah- 
vé, y no el ejército de Israel, el autor 
de esa confusión; todo ello sucede «ante 
los ojos de los israelitas» (Jos 10,10) 
o «ante Baraq» (Jue 4,15). Según 1 Sm 
7,10, Yahvé crea la confusión por me- 
dio de una tempestad de truenos. Dt 7, 
:23 describe todo el proceso, según su 
desarrollo ideal, conforme a la visión 
deuteronómica y referido a la conquista 
de la tierra (cf. Ex 23 21). 

En Dt 2,15 las ideas y el vocabula- 
rio son semejantes a los de los pasajes 
mencionados, pero el objeto de la con- 
fusión es el mismo Israel, que sufre el 
«pánico de Dios» en pago a su rebel- 
día. Se trata de una interpretación otl- 
ginal del viejo motivo, realizada por el 
autor del primer discurso de introduc- 
ción al Dt, cf. 2 Cr 15,6. 

| Quedan, finalmente, 2 Sm 22,15 = 
Sal 18,15 (Yahvé en su teofanía produ- 
ce confusión entre las fuerzas del caos) 
y Sal 144,6 (la teofanía de Yahvé en la 
guerra entre los pueblos); se trata de 
pasajes propios de la tradición especí- 
ficamente jerosolimitana en torno al 
caos y a los pueblos; ambas corrientes 
de tradición comenzaron muy pronto a 
influir en Jerusalén. 

b) También en la ideología de la 
guerra santa, especialmente en su ela- 
boración escatológica dentro de la lite- 
ratura profética, concretamente en el 
'motivo del «día de Yahvé» (cf. von 


Rad II, 129-133), tiene su lugar propio 


el sustantivo m*búmaá (Dt 7,23; cf. sup.; 
28,20, amenaza de maldición; cf. Dt 2, 
15 y 2 Cr 15,55; 1 Sm 5,9.11: el arca 
llevada a Filistea produce un «pánico 
de Dios»; 14,20,.en la guerra de los 
filisteos; en los profetas: Is 22,5, para- 
lelo a mebúka, «confusión»; Ez e 7: 22, 
0 Zac 14,13; > yóm). 


El AT posee también otras expresiones 
para referirse al pánico de Dios: 

1) Pradá o berdat "*lobim: 1 Sm 14, 
15.15, que se manifiesta acompañado por 
un terremoto. 

2) >émá: Ex 15,16; 23,27; Jos 2,9 (re- 
ferido a la conquista de la tierra); Dt 32, 
25, como amenaza de maldición; de forma 


nan  binné He aquí 


un santuario portátil; 
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distinta, en Gn 15,12 (el terror cae sobre 


| Abrahán). 


3) pábad: Ex 15,16; Dt 2,25; 11,25 
(referido a la conquista de la: tierra); ls 2, 
10.19.21 (junto al tema del día de Yahvé); 
según 1 Sm 17,7, el terror de Yahvé cae 


sobre el pueblo por orden de, Saúl. 


4) bittat elobim: Gn 35,5 (durante la 


«peregrinación» de Jacob desde Siquén 


hasta Betel, las poblaciones que va atra- 
vesando se ven afectadas por el terror de 
Dios). 


¿Qué puede deducirse de todo esto 
acerca del pánico de Dios? Este consis- 


te en un «hallarse fuera de sí» (que en 
principio es neutro), un éxtasis produ- 


cido por Dios y que impide cualquier 


Clase de actividad. Puede tener carác- 


ter positivo (Gn 15,12; 1 Sm 11,7); 
ahora bien, en la guerra santa afecta 


a los enemigos, que así caen impoten- 


tes ante los israelitas. Esta idea está 
unida, lo mismo que la concepción de 
la guerra santa en general, con el arca 
(1'Sm 5,9.11) y se remonta a los tiem- 


pos en que Israel llevaba una existen- 
cia nomádica y tribal (concepciones se- 


mejantes se dan en las tribus beduinas, 
en las que el dios del clan —identifi- 
cado con Alá— es el señor de la guerra 
y combate al enemigo representado por 
cf. A. Musil, 
Manners and Customs of tbe Rwala 
Beduins [19281 571ss). 

La concepción deuteronómica de la 
guerra santa cualifica la victoria de ls- 
rael sobre sus enemigos como obra ex- 
clusiva de Yahvé (cf. G. von Rad, Der 
beilige Krieg im Israel [1951] 68-78). 


Su lema de fondo suena, pues, soli deo 
gloria. 


En el NT desaparecieron los motivos 
aquí tratados. 


F. SToLz 


may hinnée He aquí 


1. En casí todas las lenguas semí- 
ticas existen interjecciones y partículas 


comparables a hén o (en forma alarga- 


da) binne, «he aquí». 
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En el área vecina al AT, cf. el ugarítico 
bn (UT S 12.7 y N. 782), el acádico annú 
en EA (AHw 53b; CAD A/Il, 138; cf. 
también A. Salonen, AfO 19 [1959. 60] 
157b), el fenicio-púnico hn (Friedrich, 120; 
Sznycer, 775.89.1068). 

En arameo hr significa «si» (DISO 66; 
el arameo bíblico hen aparece 15 X; KBL 
1069s), mientras que para la interjección 
«he aquí» se emplea » (DISO 62; en 
arameo bíblico, bh, Dn 3,25) o blw (DISO 
653; en arameo bíblico “lz, Dn 2,31; 4,7. 
10; 7,8.8; KBL 1050b; junto a *rz, Dn ll 
2.5.6.7.13; KBL 1053b) (Leander, 128; 
BLA 266). 

En el hebreo del AT, »e, «he aquí», 
aparece dos veces (Gn 47 123; Ez 16,43, 
texto dudoso), cf. el arameo p». Debe in- 
dicarse también que, según algunos auto- 
res, hay una serie de textos en los que 
bemmá debe considerarse no como el pro- 
nombre personal «ellos» (3. persona, 
masculino plural), sino como equivalente 
de hinne (cf., recientemente, T. T. McDa- 
niel, Bibl 49 [1968] 33s, comentando Lam 
115 ; sobre el ugarítico hm, cf. WUS N. 


2. hinné aparece (según Mandel- 
kern) 1.057 Xx en el AT (binneé 446 Xx; 
webinne 360 X, incluido Jr 18,3 Q; 
we*binntni 181 X, duplicado en 1s 65,1; 
con otros sufijos, 70 X, entre ellos, 
37 Xx webinnám); aparece en todas las 
secciones del AT, con especial frecuen- 
cia en Jr (138 x), Gn (125 x), Ez 
(114 <), 1 Sm (84 Xx), Is (77 Xx), Os- 
Mal (63 Xx), 1/2 Re (55 X cada uno), 
2 Sm (46 Xx), Jue (44 Xx), Ex (41 Xx), 
2 Cr 0 X), es decir, en la literatura 
profética y narrativa. 

La presencia de hén (100 X) se e 
mita a algunos libros (Job 32 Xx, Is 
27 Xx, Gn 12 X, Ex y Sal 5 x, Nm y 
Dt 4x, Lv 3 Xx, Jr, iS 
Ez y Ag 1 Xx). 


3. binne (bén, he”) puede ser reco- 
nocido todavía como parte de una ex- 
presión imperativa, que sirve para in- 
troducir el mandato (por ejemplo, Gn 
47,23b; cf. BrSynt 3). Estas interjec- 
ciones tienen una doble función: por 
una parte, pueden ser una llamada o 
proclamación; por otra, pueden servir 
para” caracterizar temporalmente un 


may hinne He aquí 
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“acontecimiento o-una situación. Y en 


esta doble función pueden referirse 
tanto” a personas. como a cosas. Segui- 
das de un nombre forman una frase 
(por ejemplo, Gn 12,19;. 15,17), o in- 
troducen una frase nominal completa 
(por ejemplo, Gn 28,15) o sustituyen 
a una frase (por ejemplo, Gn 22,1.7; 
30,34; Job 9,19). Más raramente sirven 
para acompañar a una frase verbal y 
dar énfasis al predicado (por ejemplo, 
Gn 12,11). Sobre la sintaxis y estilísti- 
ca de bén/binné, cf. GK $ 116, pági- 
na 147b; BrSynt 3.52.56; K. Oberhu- 
ber, vT 3 (1953) 5.10; L. Alonso- 
Schúkel, Bibl 37 (1956) 74. 80; J. Blau, 
VI (1959) 152s, 


- El imperativo: de Pb, «ver» (cuando no 
va unido por medio de la conjunción 14%), 
puede perder su significado verbal propio 
(que aparecé, por ejemplo, en Gn 37,14; 
1 Sm 24,12; 26,16; 1 Re 12,16; Ez 40,4 
y _passim ) y desempeñar una función se- 
mejante a la de nuestras interjecciones, es 
decir, puede servir para llamar la atención 
o como partícula demostrativa (ése es el 
caso en una tercera parte de los pasajes, 
por ejemplo, Gn 27,27; 31,50; 41,41; Ex 
7,5 31:23 33,12; Dt 18.21 y passim; fe- 
menino en 1 Sm. 25,35; plural en Gn 39, 


- 14; Ex 35,30; -Jos 8,48; 23,44; 2 Sm 15, 


28); cf..2 Sm 7,2, r”e, con el paralelo 1 Cr 
17,1, hinne;"cf. también Lande 155.53. 
En algunos pasajes (no siempre recono- 
cibles con facilidad, debido a que el sig- 
nificado va cambiando), hen ha adquirido 
el significado «si», por influjo del arameo 
(por ejemplo, Ex 8,22; Is 54,15; Jr 3,1; 
Ag 2 12; 2 Cr 1, 13; cebo Wagner N. 74). 


4 Dad del empleo teológico 
debe señalarse el uso frecuente de hin- 
né como introducción del anuncio pro- 
fético de juicio, en el que se anuncia 
una intervención divina. En esta fun- 
ción, la interjección se une al pronom- 
bre personal de la persona, propio de 
los discursos divinos, y forma la expre- 
sión hin*ni “seguida de participio (cf. 
P. Humbert, La formule hébraique en 
«hineni» suivi d'un participe: REJ 17 
[1934] 58-64 = Opuscules d'un bé- 
braisant) [1958] 54-59; K. Koch, Was 
ist Formgeschichte? [21967] 2598); cf. 


también la llamada «fórmula de desa- 
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fío» hintni "el éka, «he aquí lo que quie- 
ro de ti» (P. Humbert, ZAW 51 [1933] 
101-108 = Opuscules, 44-53). A la 
fórmula sigue por lo general la funda- 
mentación (cf. H. W. Wolff, ZAW 52 
[1934] 26); con frecuencia aparece en 
el inmediato contexto de la fórmula del 
mensajero (por ejemplo, Jr 6,21; 9,6; 
10,18); cf. C. Westermann, Grundfor- 
men propbetischer Rede [1960] 107; 
R. Rendtorft, ZAW 74 [1962] 176s). 
Frecuentemente, la fórmula va seguida 
_de un perfecto consecutivo. Á veces, 
aunque es más raro, en lugar de hin*nz 
aparece la fórmula binne *anoki/"2nz 
(por ejemplo, Am 2,13; sobre esto y 
sobre el empleo de hirné en Amós, cf. 
Wolff, BK XIV/2, 173). A veces el 
simple (w*)hinné introduce el anuncio 
de juicio (raramente con el verbo en 
1.2 persona, por ejemplo, Jr 7,20; Ez 
22,13; más frecuentemente en 3.? per- 
sona referida a Dios, por ejemplo, Am 
9,8; Is 3,1; y más frecuentemente con 
una perífrasis referida a la acción de 
Dios, por ejemplo, Ám 4,2; Jr 7,32) o 
incluso, alguna vez, la fundamentación 
de dicho juicio (por ejemplo, Jr 6,10; 
Ez 22,6). 

binné pasó a la palabra profética de 
juicio desde las narraciones proféticas 
de visiones (por ejemplo, Am 7,1.4.7; 
Jr 423.26; Ez 1,4; 2,9; cf. H. W. 
Wolff, Frieden ohne Ende [1962] 
38ss). En estas narraciones la partícula 
ocupa siempre el mismo lugar que en 
los oráculos de los videntes o en las 
narraciones de sueños, géneros que 
constituyen la prehistoria de las narra- 
ciones proféticas de visiones. En los 
oráculos de los videntes la partícula 
demostrativa se une a.un verbo que 
significa «ver» e introduce la comuni- 
cación por parte del vidente de lo que 
sólo él ha percibido (cf., por ejemplo, 
Nm 23,9). En las narraciones de sue- 
ños w*binné sigue al verbo blm, «so- 
ñar» (Gn 28,12; 37,65.9; 41,1.5; Jue 
7,13), o al sustantivo h*lom, «sueño» 
(Gn 40,9.16; 41,22; hintnz con partici- 
pio en Gn 41,17). Introduce la des- 
cripción de lo visto y marca, al mismo 
tiempo, su importancia para el oyente. 
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Por el contrario, la función interpre- 
tativa de la partícula en los anuncios 
proféticos de salvación (por ejemplo, 
Is 38,5) y en los anuncios de señales, 
que dependen de los anteriores (por 
ejemplo, 1 Re 11,31; 13,3; Is 38,8; 
cf. Jos 3,11), se explica fácilmente a 
partir de una situación en la que Dios 
responde positivamente a una intet- 
pelación (por ejemplo, en la guerra de 
Yahvé: Jue 1,2; 1 Sm 24,5; cf. G. von 
Rad, Der beilige Krieg im alten Israel 
[1952] 7s; cf. también la fórmula de 
designación, por ejemplo, 1 Sm 9,17 
con Is 42,1; 52,13). 


5. En los LXX, ¡So corresponde 
en la gran mayoría de los casos a las 
interjecciones hebreas; en las narracio- 
nes de visiones (especialmente en Eze- 
quíel) se emplea también eigov ot 
L00U. 

La interjección «he aquí», usada para 
llamar la atención, llega hasta la apo- 
calíptica (por ejemplo, Dn 8,3.5; 10,5) 
y hasta el NT en sus narraciones de vi- 
siones (por ejemplo, Mt 17,3; Ap 4, 
1) y sus anuncios de las intervenciones 
divinas (por ejemplo, Lc 1,31; 2,10, 
cf. W. Michaelis, art. ópdw: ThW V, 
315-381; P. Fiedler, Die Formel «Und 
siebe» im NT [1969]). 


D. VETTER 


m1 har Monte —> 113 Siyyon 
297 zkr Recordar 


1. a) La raíz semítica común zkr 
recibe en hebreo, en acádico, en la ma- 
yotía de los dialectos semíticos not- 
occidentales y en etiópico la forma fo- 
nética 2kr. 


En ugarítico (en nombres personales: 
UT N. 724; Gróndahl, 71.196), en árabe 
meridional antiguo y en árabe aparece en 
la forma dkr; en algunos nombres perso- 
nales de diversos dialectos del semítico 
occidental antiguo (W. L. Moran, FS Al- 
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bright [1961] 68, nota 34; cf. Huffmon, 
187) y en los dialectos arameos más re- 
cientes (en primer lugar en arameo bíbli- 
co) aparece en la forma dkr. Sobre el fe- 
nicio-púnico skr (aunque no aparece así 
en el nombre personal hipocorístico zkr 
escrito en una punta de flecha, KAI N. 22, 
del s. x1/x a. C.), cf. GVG 1, 164; Frie- 
drich, 20. 

La raíz posee en árabe meridional anti- 
guo y en árabe un doble significado: «re- 
cordar» y «mencionar»; en hebreo y en 
las inscripciones semítico-noroccidentales 
(DISO 76s) el primero, «recordar», es el 
que constituye el significado base de zkr. 
Por el contrario, el acádico zakaru, «decir, 
hablar, nombrar, jurar» (CAD Z 16-22), 
es un simple verbum dicendi (W. Schott- 
roff, «Gedenken» im Alten Orient und 
im AT [*1967] 1-106, ofrece un detallado 
estudio sobre zkr en las lenguas semíticas). 

En acádico y en ugarítico, donde toda- 
vía no se ha podido determinar cuál es el 
significado de dkr, «recordar» se expresa 
por medio de hasásu (CAD H 122-125; 
AHw 329s) o hss (UT N. 986; WUS N. 
1060), respectivamente. 

P. A. H. de Boer, Gedenken und Ge- 
dáchtnis in der Welt des AT (1962), espe- 
cialmente en 44.63s, afirma que el signifi- 
cado del hebreo zkr coincide con el del acá- 
dico zakáru; contra esa opinión basta citar 
la carta de Amarna EA 228, hallada en 
Hazor, cuya glosa cananea en la línea 19 
(li-¿b-Su-us-mi/ia-az-ku-ur-mi, «recuerde el 
rey, mi señor, todo lo que se ha hecho 
contra Hazura...») muestra claramente que 
en el cananeo meridional, antecesor del 
hebreo, zk%r era identificado completamente 
con acádico hasdsu, «recordat». 


No hay ninguna base sólida para re- 
lacionar etimológicamente nuestra raíz 
con el homónimo zakar, «varón, mascu- 
lino» (en ugarítico, dkr: WUS N. 740, 
o también da-ka-rum: C. E. A. Schaef- 
fer, ALO 19 [1959-60] 194) (cf. Schott- 
rof, loc. cit., 4-8.372; P. Fronzaroli, 
AANLR VITI/19 [1964] 244). 


b) Además del gal, «recordar», apa- 
recen en hebreo el hifil, que correspon- 
de al acádico zakaru, «mencionar, nom- 
brar», y el nifal, pasivo del qal y hifil 
(cf., de todas formas, J. Blau, Reste 
des i-Imperfekis von «zkr», gal: VYT 
11 [19611 81-86), que significa «ser 
recordado, ser mencionado». Las formas 
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nominales de la raíz documentadas en 
el AT son las siguientes: 

1) el segolado zéker, «recuerdo, 
mención, nombre», que ha sido anali- 
zado como nomen actionis de la forma 
qitl también en acádico (zikru, «decre- 
to, sentencia, nombre», CAD Z 112- 
116), fenicio-púnico y arameo (2kr, 
DISO 77), árabe meridional antiguo 
(dkr, RES 2693, línea 7) y árabe; 

2) el nombre abstracto zikkaron, 
«recuerdo», formado con la desinencia 
(-án >) -6n, que aparece también en 
fenicio (skrn), arameo (zkrn, dkrn, 
dkrwm, DISO 78) y árabe meridional 
antiguo (dkrn, G. Ryckmans, «Muséon» 
71 [19581 127 N. 4) (cf. Ecl 1,11; 2, 
16 con la forma arameizada zikron; el 
arameo bíblico *dokrán, *dikron, cf. 
BLU 195; J. Cantineau, Le Nabatéen 1 
[1930] 47s); 


3) .el término sacrificial "azkara (cf. 
R. Rendtorfft, Studien zur Geschichte 
des Opfers im Alten Israel [19671 
185-187), que se relaciona con el em- 
pleo sacrificial técnico del hifil (Is 66, 
3; Sal 38,1; 70,1) y debe traducirse 
quizá como «invocación (del nombre)», 
correspondiendo a la aclamación de la 
divinidad durante el sacrificio, docu-- 
mentada en acádico (cf. Schottroff, loc. 
cit., 275.328-338) y arameo (estatua de 
Hadad en Zincirli, KAI N. 214, línea 
16: yzbb.hdd.wyzkr>8m.hdd..., «... pre- 
senta víctimas sacrificiales a Hadad y 
aclama el nombre de Hadad») (cf. 
R. Dussaud, Les origines cananéennes 
du sacrifice israélite [?19411 93-95; 
D. Schotz, Schuld- und Sindopfer im 
AT [19301 55); 

4) el participio hifil 1mazktr, «ora- 
dor, heraldo», que traduce el título 
egipcio wbm.w y se emplea como sus- 
tantivo para designar un oficio de la. 
corte jerosolimitana (J. Begrich, ZAW 
58 [1940-41] 1-29 = GesStud 67-98; 
R. de Vaux, RB 48 [1939] 394-405; 
distinto, H. Reventlow, 'ThZ 15 [1959] 
161-175; cf., por el contrario, H. J. 
Boecker, ThZ 17 [1961] 212-216); 
- 5) el adjetivo verbal zakar, «recor- 
dado» (GK $ 50s; Meyer, 11, 28). 
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Se discute si el hifil debe entenderse 
como denominativo de zeker (B. Jacob, 
ZAW 17 [1897] 48s; J. Begrich, Studien 
zu Deuterjesaja [219631 33, nota 94; íd., 
GesStud 79, nota 29; B. S. Childs, Memory 
and Tradition [19621 12) o como causa- 
tivo de gal (J. J. Stamm, ThZ 1 [1945] 
306; P. A. H. de Boer, loc. cit., 158.63) 
y si >azkara debe considerarse como sus- 
tantivo con el ” prefijada y. significado 
concreto, lo mismo *almana, «viuda» (G. R. 
Driver, JSS 1 [1956] 99s), o como una 
forma abstracta elaborada a imitación del 
infinitivo hafel (Meyer 11, 33).o infinitivo 
afel (GK $ 85b; Wagner 133). . 

Los dos derivados arameos de la raíz, 
dokrán (Esd 4,15) y dikrón (Esd 6,2), tie- 
nen el significado de «protocolo», que apa- 
rece frecuentemente :en papiros arameo-im- 
periales de Egipto (DISO 78); el mismo 
significado ha adquirido, por influjo del 
arameo, el hebreo zikkaron en Ez 17,14; 
Mal 3, 16; Est 6,1 (Wagner N. 76a; sobre 
zikkaron, en ls 57, 8, cf. Schottrof, loc.-cft., 
319-321). 

Sobre los nombres de Pepa. compues- 
tos con zkr, cf. inf. da. 


2. En el texto masorético del AT, 
la raíz aparece en total 288 Xx: gal 
171 x (Sal 44 x, Dt 15 Xx, Jr 14x, 
e 10 x, Neh 9x, Job 8X, Dtls 
7X), hifil 31 > (Sal 6 Xx), nifal 20 X 
(E 8 X), zéker 23 X (Sal 11 X), zik- 
karón 24 X (sólo en escritos exílicos 
y posexílicos, P en Ex-Nm 14 X), %az- 
kárá 7 X (P en Lv-Nm), mazkir 9 X, 
zakar 1xXx (Sal 103,14); además, el 
arameo bíblico dikrón y dokrán 1x. 
La raíz no aparece en Jl, Abd, Sof, Ag, 
Rut, Dn. 

Crítica textual: Ex 34, 19, léase haz- 
zakár, siguiendo a las versiones; Is 63, 
11, léase wayyizktra;.. Jr 23,36, léase 
tazkirú, siguiendo a los LXX; Ez 16, 
22.43, léase zákart, según OQ; Nah 1, 
14 se propone la lectura yizzaker (cf. 
BF); Nah 2,6 se propone la lectura 
yizzakerá (cf. LXX; BH, y E. 'Sellin, 
Das Zwólfpropbetenbuch [19301 365. 
368); Sal 77,12a, léase "ezkor, siguien- 
do a Q y versiones; Sal 89,48, "léase 
Zkor""donay; 1 Cr 16, 15, léase zGkar 
Es Sal 105,8). ' 


3. a) zkrno puede PE como 
un concepto primariamente, «cúltico (F. 


an zkr: 
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Schwally, ZAW 11 [18911 176-180; 
H. Gross, BZ N. F. 4 [1960] 227 a 
237; distinto, B. Jacob, ZAW 17 
[18971 48-80), jurídico (H. Revent- 
Aia ThZ 15 [19591 161-175; distin- 
H. J. Boecker, ThZ 17 [1961] 212- 
216: fd. _ Redeformen des Rechtslebens 
im AT [1964] 106-111) o un concepto 
elaborado según ideas mágicas antiguas 
(J. Pedersen, Israel 1-11 [1926] 106s. 
2565; P. A. H. de Boer, Gedenken und 
Gedácbtnis in der Welt des AT [1962] 
64; distinto, B. S. Childs, Memory and 
Tradition [1962] 17-30). Los diversos 
empleos de la raíz en el AT sugieren 
que la raíz ha tenido varios lugares de 
origen. El significado fundamental del 
gal (y, por tanto, del correspondiente 
pasivo nifal) es «pensar en...». Es ins- 
tructivo en este sentido el empleo del 
verbo en oposición a $b, «olvidar» 
(13 Xx), y mbb, «borrar, anular» (Is 43, 
25; Sal 109,14; Neh 13 ,14), y en para- 
lelo a verbos y expresiones que se re- 
fieren al pensamiento, tales como bzn, 
«atender, comprender, entender» (Dt 
32,7; 1s 43,18), bgb, «pensar (murmu- 
rando)» (Sal 63,7; 77,7, texto enmien- 
dado; 143,5), p3b, «considerar, pensar» 
(2 Sm 19,20; cf. Sal 77,68), sap, «re- 
flexionar» (Sal 77,7; 143,5), Ib gl leb, 
«venir a la mente» o semejantes (2 Sm 
19,20; Is 46,8; 47,7; 57,11; 65,17; 
Jr 3,16; 44,21; 51,50), así como el 
matiz ocasional de pensar para recono- 
cer (Mig 6,5; Ez 6,7-10). 
- Estos términos —y más claramente 
aún otros conceptos paralelos y opues- 
tos, como gzr nifal, «estar incomuni- 
cado» (Sal 88,6); brk piel, «bendecit» 
(Sal 115,12), que aparece también en 
ámbito semítico en paralelo a zkr (es- 
pecialmente en los grafitos nabateos del 
Sinaí, cf. Schottroff, loc. cit., 715); “Sh 
besed, «mostrar adhesión» (Gn 40,14; 
Jue 8 34s); pad, «preocuparse de» Jr 
3,16; 14,10; 15,15; Os 8,13 = 9,9; 
Sal 8,5; 106,4; cf. Ís 23,17)—, la se- 
mejanza con Sr, «observar, guardar» 
(cf. Ex 20,8 con Dt 5,12; también Sal 
103,18; 119 33), v la orientación final 
del pensamiento hacia alguna acción 
(zkr le + infinitivo constructo «pensar 
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hacer algo», Ex 20,8; Sal 103,18; 104, 
16, o.zkr ki + una frase objetiva, Job 
36, 24; cf. Nm 15,39) muestran que zkr 
implica una relación dinámica del pen- 
samiento hacia el objeto, tendencia que 
supera el mero pensar (Pedersen, loc. 
cit., 1065.256s; cf. Childs, loc. cit., 17- 
30; Schottroff, loc. cit., passim). 

b) No se puede constatar una evo- 
lución en el significado de la raíz, De 
todas formas, pueden iniciarse diversos 
campos semánticos y diversas construc- 
ciones en los que la raíz presenta ma- 
tices especiales, | 


Así, cuando en el campo semántico de 
zbr aparecen expresiones de lamentación 
(Nm 11,4s; Sal 42,5.7; 137,1; Lam 3,20), 
el verbo expresa una enfática participación 
en ella. En otros pasajes el matiz es diver- 
so: en Neh 4,8, donde yr, «temet», CONS- 
tituye el concepto opuesto a zkr, el verbo 
expresa una actitud de confianza; en Ez 
23,27, donde ns “enáyim, «levantar los 
ojos», es el paralelo de zkr, el verbo ex- 
presa un sentimiento de codicia. 

La presencia del verbo entre los voca- 
blos empleados: para la alabanza hímnica 
de Dios (Sal 105,1-5 =1 Cr 16,8-12; cf. 
Sal 63,65). o su empleo dentro. de la invi- 
tación: a. la oración (Jon 2,8; cf. Sal 119, 
55) muestra que la raíz puede tener en 
ocasiones el sentido de «proclamación» 
(B. Jacob, ZAW 17 [18971 63; cf. tam- 
bién de Boer, loc. cif., 14s). 

Cuando zkr es acompañado del dativum 
commodi (incommodi) de persona y del 
acusativo de objeto (por ejemplo, Jr 2,2; 
Sal 79,8; Sal 98,3; Neh 13,22) —también 
si, en lugar del objeto, sigue una expresión 
preposicional con k*% «según» (Neh 6,14, 
cf. Sal 25,7), o con “al, «a causa de (deter- 
minados hechos)» (Neh 13,14-29), o si se 
indica la- dirección del pensamiento por 
medio de /'tóba, «en beneficio» (Neh 5, 
19; 13,31; cf. bib en los grafitos nabateos 
del Sinaí y [tb en las inscripciones arameas 
de Hatra,. Schottroff, loc.. cit., 68-78.83- 
85)—, entonces zkr posee una intención 
salvífica o de o ecaiol «pensar en el bien 
(mal). de alguien... 


c) Con todo, la construcción más 
normal es la de zkr. más acusativo de 
cosa o persona (en los pasajes tardíos 
introducido por /*% por influjo del 
arameo: Ex 32,13; Dt 9,27; Sal 25,7; 
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136,23; BrSynt 87) o también zkr más 
frase objetiva introducida por kz, *et, 
ser, má. El recordar se refiere a acon- 
tecimientos del pasado que la memo- 
ría actualiza debido a su interés para el 
momento presente (Gn 42,9; Nm 11,5; 
2 Re 9,25), a lugares o circunstancias 
que afectan a quien los recuerda (Jr 3, 
16; 17,2; Sal 42,5-7; 137,1-6) o tam- 
bién a fenómenos presentes que deter- 
minan decisivamente la existencia (Is 
54,4; Job 11,16; Prov 31,65; Ecl 5,18s; 
Lam 1 di 3 198) o exigen la atención 
obligatoriamente (Nm 15,38-40; Jos 1, 
13-15; Mal 3,22; también Am 1 0 cf. 
el empleo de zkrn con referencia al con- 
tenido de un pacto político: KAI N. 
222 G, líneas 2s). 

El verbo es empleado de forma fija 
en los siguientes contextos: | 

1) se aplica zkr a hechos accesibles 
a la experiencia, que en la literatura 
sapiencial son sometidos a una consi- 
deración crítica para sacar de ellos las 
consecuencias y usarlos como punto de 
partida para algunas exhortaciones (Job 
4,7; 40,32 bis; 41,1; Ecl 11,8; Eclo 7, 
11,16; O 9,12; 14,11s; 31,12s; 
41,3; cf. también Jue 9,2; Job 21,6s 
e Ís 47, 7; Lam 1,9); ); Job 13, 12 parece 
designar estas consideraciones críticas 
y exhortativas en el nombre de zik- 
karon; | 

2) cuando, dentro del estilo de cort- 
te, se designa la relación que une al 
superior con un inferior (Gn 40,14.23; 
1 Sm 25,31; cf. Ecl 9,15); este modo 
de emplear el verbo está documentado 
también fuera de la Biblia (óstracon 
de Laquis N. 2 = KAI N. 192, línea 4, 
cf. ANET 322; Ah. 53, Cowley, 213, 
221 Gt, ANET 428). A este contexto, 
propio del lenguaje cortesano (Schott- 
roff, loc. cit., 43s.1165.164.384s) —que 
no comporta, sín embargo, un empleo 
as específico de zkr (como «opina 

H. J. Boecker, Redeformen des Recbhts- 
lebens im AT [1964] 106- 111)—, per- 
tenece el motivo referente a que el Se- 
ñor recuerde (carta de Amarna EA 
228, líneas 18-25; Est 2,1; cf. también 
Est 6, 1-11) o no recuerde (2 Sm 19,20; 
2 Cr 24 ,22) los actos de lealtad o des- 
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lealtad realizados para con él. Este re- 
cordar se manifiesta en actos de miseri- 
cordia o en una actitud soberana que 
decreta el castigo. 

d) Respecto a los demás modos vet- 
bales y a las formas nominales de la 
raíz, deben señalarse las siguientes pat- 
ticularidades: respecto al significado 
de zkr hifil, «mencionar, nombrar», 
cuando se emplea junto a q», «llamar», 
resultan decisivos su paralelismo con 
diversos verba dicendi (cf. Ex 23,13; 
Is 43,26; 49,1; Jr 4,16; 23,355) y su 
oposición a verbos que significan «ca- 
llar» (Is 62,6: Am 6,10) —lo mismo 
debe decirse de su correspondiente pa- 
sivo nifal—; respecto a zéker es deci- 
siva la semejanza con Sem, «nombre» 
(Ex 3,15; Is 26,8; Sal 135,13; Job 18, 
17; Prov 10,7; cf. también Os 12,6; 
Sal 30,5; 97,12 y B. Jacob, ZAW 17 
[1897] 70; distinto de Boer, loc. cit., 
17s), semejanza que se puede observar 
también en acádico y en fenicio (cf. 
CIS I, 7 = KAI N. 18, líneas 6-8: [Ray 
ly Iskr wém nm tbt pum "dny bl $imm 
ll, «que me sirva de recuerdo y buen 
nombre a los pies de mi señor Baal. 
samen para siempre»); respecto a zik- 
kárón es decisivo el paralelismo con *of, 
«memorial» (Ex 13,9; Jos 4,65). 

Se deben señalar los siguientes em- 
pleos fijos: 

1) el hifil, el nifal (cuyo objeto, o 
sujeto gramatical, con frecuencia es 
sem) y los nombres zéker y zikkaron 
(así como los fenicios skr, skrnm, los 
arameos 2kr, dkr[w]n y el árabe meri- 
dional antiguo dkrx en inscripciones fu- 
nerarias) se emplean para designar la 
memoria que los vivos conservan de los 
muertos por medio de la continua men- 
ción y alabanza de sus nombres (sobre 
el acádico, cf. F. R. Kraus, JNES 19 
[1960] 127-131; en este contexto apa- 
rece za-kar Su-me en un sentido espe- 
cial, como invocación de los espíritus 
en los sacrificios por los difuntos, cf. 
A. L. Oppenheim, BASOR 91 [1943] 
36-39). El nombre del difunto debe 
conservarse en su hijo (2 Sm 18,18) o 
por medio de una estela pro memoria 
(cf. Is 56,5 y el fenicio msbt skr bhy, 
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«estela memorial entre los vivos», CIS 
I, 116 = KAI N., 153, línea 1 y pas- 
sim; cf. W. F. Albright, SVT 4 [1956] 
242-258, K. Galling, ZDPV 75 [1959] 
1-13). Al justo le espera un recuerdo 
imperecedero (Sal 112,6; Prov 10,7); 
al malvado y al enemigo le espera el 
olvido total, equiparable a una desapa- 
rición completa (Is 26,14; Sal 9,7; 34, 
17; Job 24,20); eso es lo que amenazan 
las maldiciones y las palabras de jui- 
cio (Ex 17,14; Dt 25,19; 32,26; Jr 11, 
19; Ez 21,37; 25,10; Os 2,19; Zac 13, 
2; Sal 83,5; 109,15). El Eclesiastés (1, 
11; 2,15s; 9,4s) afirma que todos los 
muertos, sin excepción, caerán en el 
olvido; | 

2) el hifil se emplea en el ámbito 
jurídico acompañado de objeto perso- 
nal como terminus tecbnicus de la de- 
nuncia judicial (Is 43,26, cf. J. Begrich, 
Studien zu Dejes [19631 33; no es éste, 
sin embargo, el caso de Gn 40,14) o 
también acompañado de “won, «culpa» 
(Nm 5,15; 1 Re 17,18; Ez 21,285; 29, 
16; no es éste, sin embargo, el caso de 
Gn 41,9, donde al verbo acompaña el 
objeto »%Pay, «debo recordar mis trans- 
gresiones»), como designación de la 
prueba de culpabilidad manifestada por 
medios irracionales (Nim 5: ordalía; Ez 
21: el oráculo de la flecha) o por me- 
dio de la cualidad numinosa que acom- 
paña al hombre de Dios (1 Re 17; cf. 
Schottroff, loc. cif., 264 a 270; distin- 
to, H. Reventlow, ThZ 15 [1959] 161- 
175; H. J. Boecker, ThZ 17 [1961] 
212-216; íd., Redeformen..., 106-108, 
que entienden el z%r hifil “awóon como 
actividad del denunciante en el juicio 
y que, junto con el participio hifil 72a2- 
kzr, le asignan una función de denun- 
cia); | | 
3) zéker (Sal 6,6; 111,4; 145,7) y 
zkr hifil aparecen también en contexto 
cúltico; el hifil se emplea, lo mismo que 
la forma qal, formando parte de diver- 
sas series de términos sinónimos en 
aclamaciones hímnicas de alabanza (ls 
12,4-6; Sal 71,16; cf. 1 Cr 16,4). Am- 
bos términos designan la alabanza hím- 
nica de Dios. A la autopresentación de 
Dios, que legitima el culto de un detet- 
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minado santuario (Ex 20,24; cf. J. J. 
Stamm, ThZ 1 [1945] 304-306; H. Ca- 
zelles, Etudes sur le Code de 1'Alliance 
[1946] 40-43), responde la confesión 
del hombre (en Jos 23,7; Is 48,1 junto 
con otras confesiones) manifestada por 
medio de la expresión zkr hifil (b*)$em 
*lobim, «aclamar el nombre de Dios 
(en el culto)» (Ex 23,13; Is 26,13; Am 
6,10; Sal 20,8; cf. H. A. Brongers, 
ZAW “77 [1965] 17s, y el empleo aná- 
logo del acádico $uma zakáru, «aclamar 
el nombre [de una divinidad]», CAD Z 
17s). En el curioso pasaje de Neh 2,20, 
zikkáron designa de forma genérica la 
participación en el culto (del templo 
jerosolimitano) (cf. F. Horst, RGG IT, 
1405). 


4. En su empleo teológico, zkr se 
refiere a la relación recíproca entre 
Yahvé e Israel o entre Yahvé y cada 
israelita en particular. 

a) Según el AT, Dios se acuerda de 
sus fieles. Este motivo se remonta a 
concepciones antiguas elaboradas en el 
entorno religioso de Israel, como lo de- 
muestran los equivalentes semíticos 
noroccidentales y meridionales del nom- 
bre teofórico veterotestamentario Z*- 
karya(bú), «Yahvé se ha acordado» —o 
sus variantes y formas abreviadas (cf. 
Noth, IP 186s; Schottroff, loc. ctit., 
96-106.382-384)—, o una afirmación, 
propia de un fundador, que aparece 
en Lapethos, Chipre (KAI N. 43, línea 
16: «que me acompañen la salvación y 
la dicha a mí y a mi descendencia y que 
Melkart se acuerde de mí»). La expre- 
sión «Dios se acuerda» designa la inter- 
vención de Dios que acude a ayudar 
al hombre (cf. Nm 10,9; zkr nifal para- 
lelo a ys nifal, «ser ayudado»); esta 
actitud divina es experimentada, por 
ejemplo, por los padres que no tienen 
hijos al recibir el don de uno (Gn 
30,22; 1 Sm 1,11.19, como trasfondo 
del nombre de acción de gracias) o 
también en cualquier situación de nece- 
sidad y, en general, siempre que se re- 
cibe una bendición divina (Sal 115,12). 
Los muertos no son incluidos en este 
recuerdo divino (Sal 88,6; cf. C. Barth, 
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Die Errettung vom Tode [1947] 67- 
76); Job 14,13-15 constituye una ex- 
cepción y afirma que el recuerdo de 
Dios, entendido como una restauración 
de la vida y la salvación por él otorga- 
das (cf. Gn 8,1; lo contrario, en Lam 
2,1), puede afectar también a una pet- 
sona que se halla en el Seol. 

1) zkr aparece también, desde an- 
tiguo, en imperativo como término fijo 
del lenguaje religioso empleado en las 
oraciones (Jue 16,28; cf. 1 Sm 1,11) y 
sobre todo en las oraciones de las la- 
mentaciones individuales (Jr 15,15; Sal 
25,7) y colectivas (Sal 74,2; 106,4); de 
forma correspondiente aparece en indi- 
cativo en el canto de acción de gracias 
que responde a la ayuda divina expe- 
rimentada en un momento de necesidad 
(Sal 136,23; cf. 115,12) y en los him- 
nos de alabanza (Sal 8,5; 9,13). Más 
frecuente todavía que este empleo de 
zkr con objeto personal es su empleo 
en oraciones que quieren recordar a 
Yahvé la caducidad de la vida humana 
(Sal 89,48; Job 7,7; 10,9), la ignomi- 
nia del orante (Sal 89,51; Lam 5,1), la 
ofensa hecha a Yahvé por sus oposito- 
res (Sal 74,18.22), pero también su 
promesa (Ex 32,13; Dt 9,27; Sal 119, 
49; Neh 1,8), la alianza por él conce- 
dida (Jr 14,21) y su misericordia (Hab 
3,2; Sal 25,65); al recordarlo, Yahvé 
intervendrá en favor del orante. Á esta 
oración responden las alabanzas de los 
himnos y cánticos de acción de gracias 
que afirman que Dios se acuerda de la 
caducidad humana (Sal 78,39; 103,14), 
de sus promesas (Sal 105,8 = 1 Cr 16, 
15; 106,45; 111,4). Un tercer grupo 
de oraciones pide a Yahvé que se acuer- 
de de las buenas acciones de sus fieles 
(2 Re 20,3 = Is 38,3; Jr 18,20; cf. 
también Sal 20,4; 132,1; 2 Cr 6,42) o 
que no recuerde sus faltas (Is 64,8; Sal 
25,1; 79,8) y acuda en actitud salvífi- 
ca; del enemigo, por el contrario, Dios 
debe acordarse para castigatrlo (Sal 137, 
7; cf. Sal 109,14, nifal). 

2) Este último empleo de zkr apa- 
rece, sobre todo, al final de diversos 
capítulos del libro de Nehemías, en las 
oraciones de Nehemías que pide a Yah- 
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vé que se acuerde de sus acciones, para 
que le vaya bien (Neh 5,19; 13,14.22. 
31), y de las acciones del enemigo, para 
que sobre éste caiga el mal (Neh 6,14; 
13,29). 

3) Prescindiendo de Jr 31,20, don- 
de el objeto de zkr es Israel, y de Ez 
16,60, donde el objeto es la alianza 
otorgada por Dios a Israel, en todos los 
demás textos proféticos que usan zkr 
referido a Dios el objeto son siempre 
las acciones de los hombres (Is 43,25; 
Jr 2,2; 14,10; 31,34; 44,21; Os 7,2; 
8,13; 9,9; nifal, Ez 3,20; 18,22.24; 
33, 13. 16). De estos textos, sólo en Jr 7 
2s tiene zkr un sentido salvífico, donde, 
en respuesta al reproche de Israel de 
que Yahvé no se ha ocupado suficien- 
temente de él (cf. Jr 2,5), se menciona 
la lealtad que Israel manifestó en su 
juventud y se señala que éste es el mo- 
tivo que empujó a Yahvé a adoptar una 
actitud salvífica para con su pueblo. 
Oseas y Jeremías (14,10; 44,21) ame- 
nazan diciendo que Yahvé se acordatá 
y tomará el pecado de Israel como me- 
dida de su acción punitiva. En Ezequiel, 
zker nifal (cf. Sal 109,14 y quizá tam- 
bién el empleo del gal en Sal 20,4; 
pero sobre este pasaje, cf. E. Kutsch, 
Salbung als Rechtsakt [1963] 11-13) 
se acerca estrechamente a hb, el con- 
cepto que se emplea en las declaracio- 
nes cúlticas que consideran la justicia 
como vida y la injusticia como muerte 
(cf. von Rad, GesStud 130-135.225- 
234; Zimmerli, GO 178-191; H. Re- 
ventlow, Wáchter túber Israel [1962] 
95-134). Ezequiel recurre a esta con- 
cepción cúltica para combatir el fata- 
lismo judicial de la generación del exi- 
lio e inculcar la responsabilidad de cada 
uno ante sus propias acciones. Con re- 
ferencia a la salvación futura, Dtls (43, 
25) y Jr 31,34 (cf. S. Herrmann, Die 
prophetischen Erwartungen im. AT 
[1965] 179-185.195-204) anuncian que 
Yahvé no se acordará de la culpa de 
Israel, sino que le perdonará. 

4) Para K. Koch, ZIhK 52 (1955) 
20s, el empleo de zkr referido a hechos 
humanos designa la puesta en vigor por 
parte de Dios de la relación entre acción 
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y sus consecuencias (cf., sin embargo, H. 
Reventlow, ThZ 15 [1959] 161.175; 
E. Pax, «Liber Annuus» 11 [1960- 61] 
74-77; cf. también F. Horst, Gottes 
Recht [1961] 286-291, y RGG vi, 
1343-1346); por el contrario, H.-J. 
Boecker, loc. cíf., 106-111 (cf. Childs, 
loc. cit., 31-33, y, sobre los pasajes de 
Nehemías, U. Kellermann, Nehemta, 
Quellen, Uberlieferung und Geschichte 
[19671 6-8.76-88), considera que el 
empleo de zkr con acusativo de obje- 
to y dativo de persona pertenece al 
ámbito jurídico: «recordar... en defen- 
sa de... para acusar a...». De todos 
modos, parece que se trata más bien 
de un lenguaje propio de las inscrip- 
ciones orientales antiguas de fundado- 
res (K. Galling, ZDPV [1950] 134- 
142; Schottroff, loc. cit., 217-238.392- 
395). 


5) El zikkaroón, de Zac 6,14 y especial- 
mente de P (Ex 28,12.29; 30,16; 39,7; 
Nm 10,10; 31,54; cf. K. Koch, ZIhK 55 
[1958] 44; Childs, loc. cít., 67s) refleja el 
lenguaje de las inscripciones de fundadores 
tal como aparece fuera de la Biblia; por 
ejemplo, en la inscripción  consecratoria 
N. 14 de M. Dunand-R. Dutu, Oumx el- 
“Amed, Texte (1962) 193 (líneas 1s: «[esto 
es] lo que ha jurado tu siervo Abdosir, 
hijo de Aris, como memorial [skrn]»; cf. 
también el arameo dkr w n £b l..., «buena 
memoria de...», por ejemplo en nabateo: 
J. Cantineau, Le Nabatéen 11 [1932] 11- 
13; Dura-Europos: A. Caquot, «Syria» 30 
[1953] 2455); también es característico de 
este empleo el uso del verbo para designar 
la ejecución de la alianza por parte del 
partner divino (Gn 9,15s; Ex 2,24; 6,5; 
Lv 26,42.45; cf. W. Elliger, Kleine Scbrif- 
ten zum AT [19661 174-198; Zimmerli, 
GO 205-216; Childs, loc. cif., 42-44). 


b) Al recuerdo de Israel por patte 
de Yahvé corresponde el recuerdo de 
Yahvé y su acción salvífica por parte 
de Israel. 

1) zkr aparece en el salterio para 
designar la actitud de confianza en 
Yahvé, actitud que proclaman como 
propia los orantes en sus cánticos de 
lamentación y acción de gracias (Sal 
42,7; 63,7; 77,4; 119,55; cf. también 
Is 64,4; Fon 2,8 y Jr 20,9); en espe- 
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cial se refiere al recuerdo actualizador 
de las acciones salvíficas de Yahvé 
(Sal 77,65.12s; 119,52; 143,5; en la 
invitación a la alabanza actualizadora: 
Dt 32,7; Sal 105,55 =1 Cr 16,12; en 
los salmos históricos se presenta como 
una acción emprendida por Israel, aun- 
que por lo general luego abandonada: 
Sal 78,345.42; 106,7; Is 63,11; Neh 
9,17; c£, también Jue 8,34). Este te- 
cordar no puede entenderse como un 
simple reflejo de la actualización cúlti- 
co-dramática del pasado (S. Mowinckel, 
Psalmenstudien 11 [19201; A. Weiser, 
Glaube und Geschichte im AT [1961] 
280-290.303-321); se trata, más bien, 
de un actualizar el pasado con fines de 
recuerdo y alabanza y con una concien- 
cia clara de la distancia temporal que 
lo separa del presente; la razón de esta 
actualización está en su significado para 
el momento presente (cf. H. Zirker, 
Die Rultische Vergegenwártigung der 
Vergangenbeit in den Psalmen [1964]; 
C. Westermann, Forschung am 
[19641 306- 335; W. Beyerlin, ZAW 
79 [1967] 208- 224), i 

2) En la parénesis donó 
la actualización de determinados moti- 
vos de la tradición histórico-salvífica 
constituye la base para exigir el cum- 
plimiento de los mandatos de Yahvé 
(Dt 5,15; 7,18; 8,2.18; 9,7; 15,15; 
16,3.12; 24,9.18,22; 25,17). El esque- 
ma fijo. de esta parénesis (cf. N. Loh- 
fink, Das Hauptgebot [19631] 125-156; 
Schottroff, loc. cif., 117-125.385- 388), 
a saber: mandato, exhortación a recor- 
dar seguida de una nueva exigencia de 


cumplir lo mandado, se explica a par-- 


tir de la predicación levítica; el tras- 
fondo de esta predicación levítica lo 
constituye el formulario de la alianza, 
particularmente en lo que se refiere a 
la idea de que la obligación nace de 
los beneficios proporcionados por quien 
otorga la alianza (K. Baltzer, Das Bun- 
desformular [21964] .40-47; N. Loh- 
fink, loc. cit.; D. J. McCarthy, Treaty 
and Covenant [1963] 109-140; von 
Rad, ATD 8, 13-16; W. Beyerlin, ES 
Heitzberg. [1965] 9- 29; cf., sin em- 
bargo, Schottroff, loc. cif., 385-388). 


Recordar 
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En el Dt (16,3), en la obra deutero- 
nomística (Ex 13,3-9; Jos 4,7) y en 
los demás escritos exílicos y posexílicos 
(P: Ex 12,14; Lv 23,24; Nm 17,5; 
además, Neh 2,20; Est 9,28), 2kr y 
zikkáron son empleados también con 
referencia a fiestas y acontecimientos 
cúlticos, que de esa forma aparecen 
historizados y puestos al servicio de 
una actualización de determinadas tra- 
diciones histórico-salvíficas. “Tampoco 
aquí designa zkr una participación en 
la actualización cúltico-dramática; se 
trata, más bien, de inserirse en la ca- 
dena de sucesos recordando aconteci- 
mientos del pasado que son actualiza- 
dos por medio de la predicación o de 
diversos signos (cf. M. Noth, EvI'h 12 
[1952-53] 6-17; Childs, loc. cit., 45- 
65.74-89; N. W. Porteous, FS Weiser 
[1963] 43-105; von Rad II, 108-121; 
S. Herrmann, FS Rost [1967] 95-105; 
J. M. Schmidt, EvI'h 30 [1970] 169- 
200). 

3) En la literatura profética zkr 
es empleado de forma semejante a 
partir del s. vir a. C. La palabra de 
juicio de Mig 6,3-5 exige al pueblo 
que se acuerde de las acciones salvíficas 
de Yahvé con el fin de que reconozca 
que sus reproches contra Yahvé son 
insostenibles. Is 17,10 fundamenta la 
amenaza de castigo en el hecho de que 
Israel no se ha acordado de Yahvé. 
En este sentido, zkr aparece también 
en palabras de amenaza de tiempos 
tardíos (Is 57,11; Ez 16,22.43; 23,19; 
cf. también ls 47,7). En' la profecía 
exílica y posexílica, sin embargo, zkr 
aparece sobre todo en otráculos de sal- 
vación (Is 44,21s; 46,8; Jr 51,50; Ez 
6,9; 16,61.63; 20,43; 36,31; Zac 10, 
9) en estrecha unión con la llamada a 
la conversión (sobre esto, cf. Wolff, 
GesStud 130-150), especialmente en 
relación con el anuncio de una nueva 
acción salvífica de Yahvé que supera 
a la antigua (Is 43,18; 46,9; 54,4; 65, 
17; cf. C. R. North, ES Robinson 
[19501] 111-126; von Rad II, 254-260; 
Zimmerli, GO 192-204; S, Herrmann, 
Die propbetischen Heilserwartungen 
im: AT [1965] 298-304). 
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5. Sobre el judaísmo y el NT, cf. 
J. Behm, art. dáveuwvnow: TAaWw Ll, 
351s; O. Michel, art. uriivNOXxopvoL: 
ThW IV, 678-687; G. Schmidt, ES 
Meiser (1951) 259-264; K.-H. Bartels, 
Dies tut zu meinem Gedáchtnis (tesis 
en Maguncia [1959]); M. Thurian, 
Eucbaristie. Einbeit am Tisch des 
Herrn? (1963); P. A. H. de Boer, 
loc. cit., 44-62. 


W. SCHOTTROFF 


nar z1b Prostituirse 


1. Además de en hebreo, esta raíz 
aparece en arameo (posterior al AT), 
árabe y etiópico. 


En Jue 19,2 debe aceptarse una raíz 
znb YI, «enfadarse» (G. R. Driver, WdO 
1/1 [1947] 29s; HAL 264; Barr, CPT 
286.326), correspondiente del  acádico 
zenú, «estar airado». 

Los derivados nominales son 2 "núnzm 
(cf. D. Leibel, «Lesdonenu» 20 [1956] 
458), ¿nút y taznút. El verbo aparece en 
gal (con el participio femenino sustantiva- 
do z0ná, «prostituta») y además en pual 
(sólo en Ez 16,34) y hifil (causativo; 
sobre Os 4,10.18; 5,3, cf. Rudolph, KAI 
XI11/1,105.116). 


2. El verbo aparece en gal 83 x (sin 
contar Jue 19,2, cf. sup.; 33 X correspon- 
den al sustantivado z0na; Ez 21 Xx, Os 
10 Xx), en pual 1 X, en hifil 9 x (Os 4 x, 
2 Cr 3x). xnúnim está documentado 
12x (Os 6 Xx), 2nut 9X (Jr y Ez 3x) 
y taznúut 20 X (en Ez 16 aparece 23 X). 
- Del total de 134 casos, 47 correspon- 
den a Ez (42 de ellos en Ez 16 y 23), 22 
a Os,9 a Lv y Jr, 5 a Jue e ls, 4 a Gn, 
Jos y Prov. 


3. a) El significado base en gal es 
«fornicar, prostituirse» (referido a la 
mujer; Nm 25,1 se refiere al hombre). 
El verbo se emplea o bien en forma 
absoluta (Gn 38,24 y passim, aproxima- 
damente en la mitad de los casos) o 
bien unido a *ab*re, «detrás de...» (Ex 
34,15s y passizm; es una construcción 
relativamente frecuente), con un sim- 
ple acusativo (Jr 3,1), "el (Nm 25,1; 


znb Prostituirse . 
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Ez 16,26.28), "et (Is 23,17), b* (Ez 16, 
17); en el sentido de «prostituirse 
abandonando a (Yahvé)» el verbo va 
acompañado de táhat (Ez 23,5) o mtt- 
tábat (Os 4,12), métal (Os 9,1) o de 
min (Sal 73,27). 


La forma pual que aparece en Ez 16,34 
es el pasivo de la forma qal («ser prosti- 
tuido»). El hifil de Os 4,10-18 es enten- 
dido normalmente como causativo interno 
y traducido como el gal (cf., por ejemplo, 
Wolff, BK XIV/1, 101); en los demás 
casos se lo traduce como causativo «indu- 
cir a la fornicación» (cf. sup. 1). 

Pa existe ningún sinónimo directo de 
znb. 

b) Originariamente, znb designa sen- 
cillamente todo tipo de relación sexual 
irregular e ilegal entre hombre y mujer. 
En paralelo a z2h aparecen vocablos como 


- bll piel, «profanar» (Lc 19,29; 21,9); bed, 


«traicionar» (Jr 3,8); m1, «traicionar» 
(1 Cr 5,25), tr? nifal, «quedar impuro» 
(Ez 20,30; 23,30; Os 5,3; Sal 106,39), 
o »?p piel, «adulterar» (Os 4,135). 

El que se prostituye comete una infa- 
mia en Israel (Lv 19,29, zimma; Dt 22,21, 
n*bala). Por tanto, la prostitución es cas- 
tigada: el que se prostituye es quemado 
(Srp nifal, Gn 38,24; Lv 21,9) y arran- 
cado de Israel (krz hifil, Lv 20,6; br piel, 
Dt 2,21; smt hifil, Sal 73,27). 


4. El lenguaje teológico emplea 
znh en sentido metafórico figurado re- 
ferido al apartarse de Yahvé para acu- 
dir a otros dioses. Este empleo aparece 
en cuatro puntos principales: 

a) En la profecía de Oseas: aquí 
el sujeto no es una mujer cualquiera, 
sino Israel (el reino del Norte) (9,1) y 
el país (1,2), presentados figurativa- 
mente como esposa de Yahvé; actúa 
deslealmente con Yahvé y «se prosti- 
tuye abandonando a Yahvé» (4,12; 
9,1). Con esta concepción, tomada del 
culto cananeo de Baal, que incluía la 
prostitución sagrada, se combate preci- 
samente la tendencia pro-cananea de 
Israel. «Prostituirse abandonando a 
Yahvé» es sinónimo de adulterio (4, 
13s) y de la veneración de Baal como 
esposo y provoca, por tanto, el anun- 
cio profético de juicio (cf. Wolff, BK 
XIV/1, 15). 
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5) Este lenguaje figurativo es reco- 
gido después por Jeremías. Tampoco 
aquí se acusa de prostitución a una 
persona particular, sino a Judá/Israel 
(2,20; 3,1.6.8). Como lugares de pros- 
titución se citan (lo mismo que en Os 
4,13) las altas colinas, los montes y los 
árboles frondosos (2,20; 3,6), que eran 
probablemente lugares cúlticos de la 
religión de Baal. 

c) El empleo de zx1h en Ezequiel se 
concentra clarísimamente en los capí- 
tulos 16 y 23, es decir, en dos capítu- 
los que recogen las imágenes de Os 1-3 
y Jr 3 (sólo en Ez 16 y 23 aparece el 
concepto taznút). También aquí se 
trata de determinados lugares cúlticos 
(altozanos, 16,16) o circunstancias cúl- 
ticas (imágenes humanas, 16,17), en 
los que Israel cultiva su idolatría, Los 
dioses extranjeros son designados como 
ídolos (gillulim, 6,9; 23,30) o abomi- 
naciones ($iqqusim, 23,30). Israel se 
prostituye tras ellos, aunque ellos no 
se ocupan en absoluto de ella (16,34). 

Se debe señalar además lo siguiente: 
1) en 16,26.28 y 23,5, la acusación 
hecha a Israel de que se ha prostituido 
con dioses extranjeros se amplía e in- 
cluye la acusación de que se ha pros- 
tituido también con pueblos extranje- 
ros, es decir, de que políticamente se 
ha esclavizado. 2) Según 23,3.19, ls- 
rael no se ha prostituido sólo tras la 
conquista de la tierra y el contacto con 
la religión cananea de Baal, sino ya 
en su historia antigua, en Egipto. 3) 6,9 
habla en sentido metafórico de un «co- 
razón fornicadot». 

d) La imagen de Oseas ha tenido 
continuación sobre todo en la teología 
deuteronomística, especialmente en la 
fórmula estereotipa «prostituirse detrás 
de los dioses (extranjeros) (de la tie- 
rra)» (Ex 34,155; Dt 31,16; Jue 2,17; 
8,27.33; cf. Nm 25,1; Sal 106,39; 1 Cr 
5,23). i 


5. Sobre el lenguaje neotestamenta- 
rio en relación con el contexto del NT, 
cf. F, Hauck y S. Schulz, att. Trópvn: 
ThW VI, 519-598. 


-J. KUHLEWEIN 


“Y zar Extranjero 
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oy m2 Imprecar > bbp qgll 

pyr q Gritar > N5p qr 

Y zár Extranjero 


1. zar, «extranjero, extraño», es el 
adjetivo verbal (con frecuencia sustan- 
tivado) de la raíz zúr Il, «apartarse» 
(en hebreo aparece en gal, nifal, hofal; 
tiene correspondientes en semítico me- 
ridional y arameo; cf. L. A. Snijders, 
OTS 10 [1954] 1-21). 


Debe distinguirse esta raíz de zur 1, 

«oprimir» (Jue 6,38; Is 59,5; Job 39,15), 
y zúr TIL, «oler mal, ser repugnante» (Job 
19,17; HAL 256b). A esta última raíz 
(*dir, cf. el árabe dara) pertenece el acá- 
dico zéru, «odiar» (2Piru, «hostil, enemi- 
go»; CAD Z 145.97-99; cf., sin embargo, 
P. Wernberg-Moaller, VT 4 [1954] 322- 
325). 
- Términos correspondientes a zdr apate- 
cen no sólo en semítico noroccidental 
(DISO 80), sino también en semítico me- 
ridional; sobre los significados ulterior- 
mente desarrollados, cf. HAL 268a (en 
hebreo medio, «laico»; en árabe, «pere- 
gríno»). 


2. zár aparece 70 Xx en el AT (exclui- 
do Prov 21,8, wazar, cf. HAL 249b), con 
especial frecuencia en Prov (14 Xx), ls 
(9 Xx), Nm (8 x), Jr y Ez (7 Xx). La ma- 
yor frecuencia corresponde a los profetas 
(29 Xx), a la literatura sapiencial (17 x) 
y a la sacerdotal (Ex-Nm 15 Xx). 


3. zár tiene, tanto en su empleo 
como adjetivo como en su empleo como 
sustantivo, significados muy diversos 
(cf. la detallada investigación de L. A. 
Snijders, The Meaning of «zar» in tbe 
Old Testament: OTS 10 [1954] 1- 
154); se avecina a -—> mekar, «país ex- 
tranjero»/nokrz, «extranjero, extraño» 
(cf. P. Humbert, Les adjectifs «zár» et 
«nokri» et la femme étrangere des Pro- 
verbes bibliques, FS Dussaud [1939] 
I, 259-266 = Opuscules d'un hébrai- 
sant [1958] 111-118), pero debe dis- 
tinguirse de ger, «forastero residente» 
(> gur). 

a) El significado más normal, es- 
pecialmente en los profetas, es el de 
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«extranjero» en sentido étnico o polí- 
tico, es decir, por lo general, «no is- 
raelita». zárimo designa a los pueblos 
extranjeros con los que Israel está re- 
lacionado, especialmente a sus enemi- 
gos políticos: los asirios o egipcios (Os 
7,9; 8,7; 1s 1,7), los inmediatos veci- 
nos de Judá (Lam 5,2), los babilonios 
(Jr 51,51; Ez 28,7.10; 30,12; 31,12 y 
passim). 2dr se aproxima, pues, a > Sar, 
«enemigo»; el extranjero es a la vez 
enemigo. 

Aquí tienen su puesto también las 
designaciones de los dioses «extranje- 
ros», es decir, de los dioses que perte- 
necen a los pueblos extranjeros (Dt 32, 
16; Is 17,10; Jr 2,25; 3,13; Sal 44, 
21; 81,10; cf. Jr 5,19). ? 

b) Especialmente en la literatura 
sapiencial zdr aparece en el sentido 
neutro de «otro, perteneciente a otro» 
(Prov 6,1; 11,15; 14,10; 20,16 y pas- 
sim), pero la expresión puede incluir 
también el matiz de hostilidad (Job 
19,15, cf. v. 17; cf. G. R. Driver, Bibl 
35 [1954] 148s; cf., sin embargo, Barr, 
CPT 2565.326), ilegitimidad (Os 5,7: 
«hijos bastardos») o semejantes. El otro 
es el outsider, cuyo comportamiento 
pone en peligro la existencia del pro- 
pio grupo porque se coloca a sí mismo 
al margen de las leyes de la comuni- 
dad. Deben citarse aquí "¿334 zara, «la 
mujer extranjera», de Prov 1-9 (2,16; 
5,3.20; 7,5), que aparece no tanto como 
extranjera en sentido étnico o como 
seguidora de un culto de Astarté (cf. 
G. Bostróm, Proverbiastudien [1935]) 
cuanto como esposa (israelita) de otro 
o como mujer adúltera; el sabio pone 
en guardia a sus discípulos ante tal 
mujer (cf. Humbert, loc. cif.; íd., «Re- 
vue des Études Sémitiques» [1937] 
49-64; Snijders, loc. cit., 88-104; Gem- 
ser, HAT 16 ,238). Así, pues, z4r, 
«otro», puede recibir un sentido nega- 
tivo («peligroso, hostil»). 

c) Especialmente en la tradición 
sacerdotal posexílica, zar designa lo que 
que se opone a lo sacro o a una deter- 
minada prescripción cúltica (Elliger, 
HAT 4, 137); así, por ejemplo, puede 
designar a alguien que no pertenece al 
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sacerdocio 'aaronita (Ex 29,33; Lv 22, 
10.12.13; Nm 3,10.38; 17,5; 18,4.7) 
o a los levitas (Nm 1,51) o a la comu- 
nidad cultual (Ex 30,33). En muchos 
casos, pues, zar significa algo así como 
«laico, incompetente» («profano» en 
sentido cúltico), También en las obla- 
ciones de incienso se puede llamar zar, 
«ilegítimo, prohibido», al fuego (Lv 
10,1; Nm 3,4; 26,61) o al incienso (Ex 
30,9), porque no corresponden a las 
prescripciones cúlticas (Snijders, loc. 
cit., 111-123). 

d ) Debe señalarse finalmente el 
significado de «raro, inaudito», que 
aparece en ls 18, 21 describiendo la 
actitud de Yahvé (semejante a Prov 
23,33: «extraño»); sólo aquí es usado 
zdr como predicado. 


4. En términos generales, Israel se 
comporta de forma muy reservada ante 
aquel a quien califica como zar. El 
extraño constituye siempre una amena- 
za, algo que pone su existencia en pe- 
ligro, especialmente desde el punto de 
vista deuteronomístico-sacerdotal. Los 
zárim son los «paganos» con los que 
no debe establecerse ninguna alianza 
(Dt, Esd, Neh; cf. A. Bertholet, Die 
Stellung der Israeliten und der Juden 
zu den Fremden [1896]1). El zar no 
puede unirse con Yahvé; cf., sin em- 
bargo, la nueva: posición que aparece 
en el Dtls, Jonás y en el judaísmo he- 
lenístico y también la actitud frente 
al gér (=> gúur). 


5. Sobre zár, «extranjero», en el j ju- 
daísmo tardío y en el NT, cf. F. Búch- 
ser, art. loc: ThW 1, 264-267; 
G. Stáhlin, art. cs TAW v, 1- 36. 


R. MarTIN-ÁCHARD : 


Si zroó Brazo. 


1. Términos correspondientes al he- 
breo ztr0%, «brazo», y pertenecientes a 
la misma raíz aparecen sólo en semí- 
tico noroccidental y meridional (HAL 
2694). 
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Según P. Fronzaroli, AANLR VIII/19 
(1964) 259.279, *dira- pertenece al semí- 
tico común, aunque en semítico oriental 
ha sido sustituido por *yad- > ¿du, «bra- 
zO», que, por su parte, ha cedido el puesto 
a la palabra qatu en el sentido de «ma- 
no»; en semítico occidental el significado 
originario de *yad-, «mano-brazo», ha sido 
limitado por *dirá* al significado “de «ma- 
no» (> yad). En árabe, el significado de 
dirá se ha limitado a «antebrazo» y ha 
sustituido a la palabra semítico-común 
*"ammat- (hebreo "amma, acádico amma- 
tu), «codo, antebrazo», tanto en su signi- 
ficado anatómico como en su empleo como 
unidad de medida. ' 

Sobre la posible relación con *d7*, «sem- 
brar» (hebreo z7*), cf. Fronzaroli, loc. cit., 
259; UT $ 5.4). 

Si el neoasirio durPu pertenece a esta 
raíz (CAD D 190s; cf., sin embargo, AHw 
177b), habría que pensar que se trata de 
un extranjerismo tomado del semítico oc- 
cidental. El término zuruh, cananeo an- 
tiguo, está documentado en las glosas de 
las cartas de el-Amarna, 287,27 y 288,34. 

En el ugarítico dr (WUS N. 2723; UT 
N. 733), la originaria d se ha conservado 
y no ha cambiado, como en las demás 
lenguas, a d, cf. UT $ 5.3). 

En arameo bíblico, junto a d'rá* (Dn 2, 
32; cf. DISO 61) aparece también *edrá 
(Esd 4,23; sobre la vocalización, cf. BLA 
215) con alef prostética. Á partir de ahí 
debe explicarse también el hebreo *2zr0" 
(Jr 32,21; Job 31,22), que sería una forma 
arameizante (HAL 28). 


2. De los 92 casos del AT (inclui- 
dos 2X ”2zro%; además, 2X en 
arameo), 39 corresponden a la litera- 
tura profética (de ellos, 17 a ls y 13 
a Ez), 14 a Sal, 9 a Dt, 7 a Job y 6 a 
Dn. 

El plural se forma 19 X con desi- 
nencia femenina y 4 X con desinencia 
masculina. 


3. El significado estricto de 2*r0% 
es «brazo», especialmente «antebrazo» 
del hombre (por ejemplo, Is 17,5; 44, 
12; Ez 4,7). El masculino plural de- 
signa ocasionalmente los «hombros» 
(2 Re 9,24); en el ámbito cúltico el sin- 
gular designa también la espaldilla de 
los animales sacrificados (Nm 6,19; 
Dt 18,3). 
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En sentido metafórico (Dhorme, 
140), la palabra designa, lo mismo que 
=> yad, la violenta (Job 38,15; cf. 22, 
8), poderosa (Jr 48,25) y benéfica (Sal 
83,9) «energía, fuerza» de su dueño. 
Lo mismo que en Ez 17,9 2*r0% gedolá, 
«brazo poderoso», corresponde a un 
«pueblo numeroso» y el acádico emú- 
ge, «fuerzas (armadas»), puede alternar 
con idá(n), así también en Dn 11,15.22 
(zero %m, 11,31; singular, 11,6; sobre 
el texto, cf. Plóger, KAT XVII, 155, 
y P. Wernberg-Moller, JSS 3 [1957] 
324s) z*ro'ot designa un ejército (cf. 
también Ez 22,6, aunque muchos in- 
térpretes, por ejemplo A. M. Honey- 
man, VI 1 [1951] 222, leen zar'o, 
«su simiente»). | | 

En el texto hímnico, Dt 33,27, z*ro“- 
ot “olam, «brazos eternos», aparece en 
paralelo a «dioses antiguos (?)», cf. 
I. L. Seeligmann, VT 14 (1964) 78.875. 

En paralelo a 20% aparecen fre- 
cuentemente —> yad, «mano», y yámin, 
«mano derecha», y, en sentido metafó- 


rico, conceptos como —> ko“h, «fuerza», 


y g*búra, «energía» (=> gbr). 


4. De acuerdo con el uso profano, 
z*ro% se emplea en diversos géneros li- 
terarios antropomórficamente para de- 
signar la poderosa (especialmente en 
los himnos: Sal 89,14; 98,1; Ex 15, 
16; en cánticos de alabanza, Sal 71,18), 
benéfica (Sal 44,4; 77,16; 79,11; 84, 
22; Is 33,2; 40,11; Os 11,33) y punitl- 
va (Is 30,30) fuerza de Dios (P. Biard, 


La puissance de Dieu [19601). El as- 


pecto de ayuda es señalado especial- 
mente por medio de la fórmula este- 
reotipa «con mano fuerte y brazo ex- 
tendido». Pero esta fórmula se límita 
al Deuteronomio (Dt 4,34; 5,15; 7, 
19; 11,2; 26,8) y a la literatura influi- 
da por el Dt (Jr 32,21; Sal 136,12) 
y se refiere siempre a la acción salvífica 
de Dios en el éxodo de Egipto (sin una 
referencia explícita en la consagración 
del templo de Salomón, 1 Re 8,42 = 
2 Cr 6,32). En Ez 20,335, la fórmula 
se refiere al nuevo éxodo de la diáspo- 
ra. La idea de juicio referida a Israel, 
que suena en este texto, está ausente 
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en el Dtls, donde la fuerza salvífica de 
Yahvé en la creación y en la historia 
(Is 51,9s) se acentúa enfáticamente por 
medio de la expresión «brazo de Yah- 
vé» y es interpretada «escatológicamen- 
te» (Is 51,5.9; 52,10; 53,1; cf. H. L. 
Ginsberg, The Arm of YHWH in 
Isaiah 51-63 and tbe Text of Isa 33, 
10-11: JBL 77 [1958] 152-156). En 
el Tritoisaías el brazo de Yahvé aparece 
incluso como una especie de hipóstasis 
(con referencia al éxodo de Egipto, en 
Is 63,12; en general, en 59,16; 63,5; 
cf. también 62,8, donde se habla de 
que Dios jura por su brazo; cf. G. Pfei- 
fer, Ursprung und Wesen der Hyposta- 
senvorstellung im Judentum [1967] 
17). La expresión «con gran fuerza y 
brazo extendido» se refiere en Dt 9, 
29 y 2 Re 17,36 (deuteronomístico) al 
éxodo de Egipto, pero en Jr 27,5 y 
32,17 alude a la creación (presentada 
como un combate). 

En el AT no se lee nunca, o casi 
nunca, un elogio de brazos humanos 
(Gn 49,24, aunque unido al «Fuerte 
de Jacob»). Al contrario, se emplea la 
expresión «brazo de carne» como de- 
signación de la caduca fuerza humana; 
dicha expresión sirve de contrapunto 
a la fuerza de Dios (2 Cr 32,8; cf. Jr 
17,5; Sal 44,4), que puede quebrar 
los brazos humanos (Ex 30,215.24b; 
cf. Sal 10,15) y arrancarlos (1 Sm 2, 
31, Mal 2,3, texto enmendado), pero 
también fortalecerlos (Ex 30,24a.25). 


5. En el NT sólo se habla del brazo 
de Dios en el sentido de fuerza salví- 
fica; cf. H. Schlier, art. Boaxtwv: 
ThW 1, 638. 


A. S. VAN DER WoOUDE 


vin hadas Nuevo 


1. La raíz *hdf aparece en todas 
las lenguas semíticas con el mismo sig- 
nificado (Bergstr., Eznf., 191). 

- En hebreo aparecen hd$ piel, «teno- 
vat»; hitpael, «renovarse», y las for- 
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mas nominales hadas, «nuevo» (en el 
nombre de lugar H*dasa, Jos 15,37, y 
en el arameo Hasor H*datta, Jos 15, 
25; cf. Wagner N. 88), y hódes, «luna 
nueva, mes» (sobre el nombre propio 
femenino Hódes en 1 Cr 8,9, cf. J. J. 
Stamm, FS Baumgartner [1967] 322). 


Al hebreo hadas corresponden el acádi. 
co essu (cf. eddesá, «renovándose siem- 
pre»), el ugarítico hdi (WUS N. 908; UT 
N. 843), el participio púnico Adi (en el 
nombre de la ciudad de Cartago Orthdt: 
«ciudad nueva») y el arameo dat (DISO 
83; KBL 1074a), que aparece una vez en 
Esd 6,4 como error textual. 

El nombre de lugar Hod$z, de 2 Sm 24, 
6, debe descartarse por error textual. 


2. Hd$ piel aparece 9 X, el hitpael 1 x 
(Sal 103,5), hadas 53 x (Is 40-66 10 x, 
Sal 6x, Ez 5X), bódes 283x (Nm 
38 Xx, Ez 27 x, Est 24 Xx). 

hadas aparece 20 X en textos narrativos 
(a los que hay que añadir Dt 32,17 y Jue 
5,8, texto dudoso), 19 x en textos profé- 
ticos, 6 X en Sal, 2X en Job y Ecl, 1 x 
en Cant y Lam. 


3. a) Ni el verbo hd$ piel, «treno- 
var», ni hadas, «nuevo», tienen sinó- 
nimos propios; muchas veces aparecen : 
como opuestos de «antiguo, anterior»: 
se renueva, es decir, se restablece el 
templo (2 Cr 24,4.12, paralelo a hzq 
piel, «mejorat»), un altar (2 Cr 15,8), 
ciudades (Is 61,4, paralelo a bnb, «re- 
construir»); se renueva también el rei- 
no (1 Sm 11,14). Se pide a Dios que 
restablezca la anterior fortuna y salva- 
ción (Lam 3,21: «¡renueva nuestros 
días como antaño!»), que renueve la 
energía vital (Sal 51,12, junto a br, 
«crear»; cf. L. Kopf., VI 9 [1959] 
254s); se le alaba porque renueva la 
faz de la tierra (Sal 104,30, junto a 
br') y se preocupa de que la fuerza 
de la juventud sea restaurada (Sal 103, 
5, hitpael). Sólo en Job 10,17 («reno- 
var los testigos» = «presentar siempre 
huevos testigos») aparece «nuevo» en 
oposición a «ya preexistente». 

b) Especialmente en los textos na- 
rrativos aparece el empleo cotidiano de 
hádas, «muevo», tanto en oposición a 
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«viejo» como en el sentido de «todavía 
no existente». En el ámbito de lo crea- 
do se habla de la nueva cosecha (Lv 
26,10, junto a yasan, «antiguo, añejo») 
en el contexto de la ofrenda de las 
primicias (Lv 23,16; Nm 28,26) y 
también de los nuevos (frescos) frutos 
(Cant 7,14, junto a yasan); en el ám- 
bito de lo fabricado se habla de nuevas 
casas (Dt 20,5; 22,8), nuevos odres 
(Jos 9,13, cf. bale, «antiguo, usado», 
en vv. 4s; Job 32,19), nuevos cordeles 
(Jue 15,13; 16,11.12), nuevos carros 
(1 Sm 6,7 =1 Cr 13,7; 2 Sm 6,3.3), 
una nueva espada (2 Sm 21,16), un 
nuevo manto (1 Re 11,29.30), una nue- 
va olla (2 Re 2,20), el atrio nuevo 
(2 Cr 20,5). En los textos proféticos 
aparecen además: un trillo nuevo. (Is 
41,15), la puerta nueva del templo 
(Jr 26,10; 36,10; cf. la puerta antigua 
en Neh 3,6; 12,39). Referido a per- 
sonas, «nuevo» se aplica a la mujer que 
un hombre acaba de tomar por esposa 
(Dt 24,5; sobre los paralelos acádicos 
y ugaríticos, cf. HAL 282b), también 
al nuevo rey de Egipto (Ex 1,8) y a los 
nuevos dioses, es decir, aquellos que 
Israel ha conocido al entrar a Canaán 
- (Dt 32,17: «nuevos, recién llegados»). 
- Los adjetivos tárz, «fresco, húmedo» 
: (Jue 15,15, huesos; Is 1,6, heridas), y 
* lab, «todavía húmedo, fresco» (Gn 30, 
37; Nm 6,3; Jue 16,7.8; Ez 17,24; 
21,3; el sustantivado /e“h, «frescos», 
Dt 34,7; sobre la raíz Ihbh, cf. A. van 
Selms, ES Vriezen [1966] 318-326), 
son paralelos en parte a hádas en cuan- 
to al significado. 

Atendiendo a estos textos, llama la 
atención que el vocablo aparezca tan 
raramente. Sólo hay un grupo relativa- 
mente amplio: aquel en el que se habla 
de lo nuevo que debe hacerse manual. 
mente. Si se tiene en cuenta la gran 
frecuencia del vocablo «nuevo» en las 
lenguas europeas modernas y también 
en griego y latín, llama más aún la 
atención su escasa frecuencia en el AT. 
Lo mismo aparece también en el es- 
caso número de derivados que se han 
formado de esta raíz. Compárese con 
el español: nuevo, novedad, novedoso, 
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renovar, renovación, novísimo, neo-... 
Probablemente los contextos en los 


.que algo sucede son experimentados 


con un vigor tal, que lo que a nosotros 
parece nuevo no es experimentado por 
ellos como algo nuevo; al menos no 
lo designan como nuevo. Es éste un 
campo para una investigación ulterior. 
Una cosa es segura: la sensación de no- 
vedad entre los israelitas abarca un 
campo de experiencia muy limitado; los 
israelitas hablan en muy pocas ocasio- 
nes de algo «nuevo». 


4. a) hadas aparece en los textos 
proféticos sólo durante el exilio o en 
torno al exilio (Dtls 5 x, Trls 5 xXx 
en tres pasajes; Jr 4 X, Ez 5 X en tres 
pasajes; se discute la datación de Jr 
31,22.31, cf. Sellin-Fohrer, 434, con bi- 
bliografía). Es un dato significativo: 
solamente en la época del exilio se 
habla de algo nuevo en la historia de 
Dios con Israel; en ninguna otra época 
aparece esta idea. Este hecho aparece 
aún más claramente cuando se analizan 
con más detalle los textos: si prescin- 
dimos de los textos que presentan un 
empleo cotidiano de la raíz (Is 41,15; 
Jr 26,10; 36,10), existen tres contex- 
tos en los que los profetas exílicos e 
inmediatamente posteriores al exilio 
hablan de algo nuevo: 1) Is 42,9.10; 
43,19; 48,6 (Dtls): lo antiguo y lo 
nuevo; 2) Jr 31,31 y Ez 11,19; 18,31; 
36,26 (cf. Jr 31,22): nueva alianza y 
nuevo corazón; 3) Is 65,17; 66,22 
(TrIs; cf. 62,2): nuevo cielo y nueva 
tierra. 

1) El grupo de textos en los que el 
Dtls habla de lo «nuevo» es el grupo 
teológicamente más importante, ya que 
en él se contrapone expresamente lo 
nuevo a lo antiguo; lo «nuevo» se con- 
vierte expresamente en tema de refle- 
xión teológica (cf., sin una contrapo- 
sición explícita, Jr 31,22: «pues Yahvé 
ha creado una novedad en la tierra»; 
Is 62,2: «te llamarán con un nombre 
nuevo»). De los cuatro pasajes, tres 
corresponden al anuncio de salvación 
(42,9; 43,19; 48,6) y el cuarto es res- 
puesta de alabanza (42,10): a la nueva 
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acción de Dios corresponde un nuevo 
cántico. 

Cuando lo nuevo, que ahora se anun- 
cia, se opone a lo anterior que ya ha 
sucedido (rz$0not, 42,9; 43,18), lo «an- 
tiguo» designa la actuación salvífica de 
Dios ya realizada (especialmente en 
43,18) y también el anuncio de juicio 
(42,9). De lo nuevo, que ahora se anun- 
cia, se afirma lo siguiente: «ahora te 
hago saber cosas nuevas, secretas, que 
tú no conocías» (48,6). 


Todo esto no puede deducirse con cla- 
ridad únicamente a partir de los tres pa- 
sajes en que aparece el término «nuevo». 
Para todo su sentido debe recurrirse a los 
oráculos de juicio contra los pueblos, en 
los. que lo «nuevo» es conocido como lo 
«futuro» (babbrPot, —>b0") (41,21-29, so- 
bre todo v. 22: «lo antiguo» - «lo futuro»; 
cf. 46,9-13) y también el anuncio salvífico 
del Dtls en general, que es el que nos 
dará a entender por qué la acción salvífica 
de Dios constituye propiamente algo «nue- 
vo». Frente a esto «nuevo», toda la ante- 
rior historia de Israel es vista como algo 
«antiguo». Lo «nuevo» consiste en que la 
salvación del exilio, que ahora se anuncia, 
no se realizará ya por medio de los ejér- 
citos de Israel ni por medio de un jefe 
«carismático» elegido por Yahvé, sino por 
medio del rey persa Ciro (44,24-45,7), es 
decir, consiste en que la salvación de ls- 
rael es independiente de la fuerza de 1s- 
rael y se basa en el perdón (43,22.28); 
por tanto, también los pueblos pueden 
ser invitados a la nueva salvación de Yah. 
vé (45,20-25). Debe señalarse nuevamente 
que esta explicación de lo «nuevo» en los 
tres pasajes citados (42,9; 43,19; 48,6) 
sólo es posible a partir del mensaje total 
del Dtls. A partir de este mensaje gene- 
ral se llega a comprender que sólo aquí, 
en toda la historia de salvación, se llama 
«nuevo» a lo que se anuncia. 


2) En el pasaje de Jeremías que 
habla de la nueva alianza (31,31-34) 


ésta es contrapuesta —lo mismo que 


en los textos del Dtls— a lo antiguo: 
«no como la alianza que establecí con 
vuestros padres...». Al igual que en 
Dtls, también aquí la nueva alianza se 
basa en el perdón (v. 34b). Jr 31, 
31-34, en cambio, presenta como dis- 
tinto y característico la idea de que 
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esta nueva alianza se basa en una 
transformación de cada individuo par- 
ticular (v. 33). Esto es precisamente 
lo que afirman los pasajes de Ezequiel 
que hablan de lo «nuevo»: Ez 11,19; 
18,31; 36,26. Hablan de un nuevo co- 
razón y un nuevo espíritu que Dios 
crea al hombre y coloca en su interior 
(Sal 51,12 está quizá influido por estos 
textos). 

El texto jeremiano (cf. también Jr 
31,22) y los tres pasajes de Ezequiel 
son muy vecinos tanto en cuanto al 
contenido como en cuanto al tiempo; 
también Jr 31,31-34 debe pertenecer 
al exilio. La diferencia con respecto a 
los textos del Dtls consiste en que, 
aunque lo «nuevo» debe ser experi- 
mentado por Israel —como decía ya 
el Dtls—, el peso de la afirmación 
recae en una transformación de las per- 
sonas particulares. 

3) La promesa de un nuevo cielo 
y una nueva tierra en Is 65,17 (que 
vuelve a aparecer en 66,27, añadido 
posterior) viene a ser una ampliación 
en la línea cósmica de la promesa de 
algo «nuevo» que proclamó el Ditls. 
De Jr 31,31 y Ez 11,19; 18,31; 36,26 
no puede afirmarse con seguridad que 
hayan sido influidos por Dtls; en 1s 
63,17, en cambio, ese influjo es cierto. 
Aquí se da por supuesto que Yahvé va 
a realizar con Israel un acto salvífico 
nuevo con respecto a toda la historia 
anterior. Ya Dtls había transferido esa 
promesa al ámbito de la creación en 
la descripción de la vuelta del exilio, 
en la que el desierto se convertía en 
jardín; de todos modos, la promesa de 
salvación del Dtls estaba limitada al 
ámbito de los sucesos históricos. Con 
Is 66,22, que promete la creación de 
un nuevo cielo y una nueva tierra, se 
da ya el paso a un lenguaje apocalíp- 
tico que trasciende la historia. No pue- 
de decirse que esto se dé ya en 65,17; 
si debe traducirse «yo hago nuevos el 
cielo y la tierra» (Westermann, ATD 
19, 322), entonces se hablaría única- 
mente de una maravillosa renovación 
de todo, renovación que no incluiría 
necesariamente la aniquilación de todo 
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lo anterior. Pero la expresión ha sido 
entendida más tarde, como lo indica 
66,22, en forma apocalíptica; aquí es 
donde lo nuevo —que Dios crea— 
rompe la continuidad histórica con la 
verdad presente y la trasciende. 

b) En los salmos, hadas aparece en 
un único contexto: el del «cántico 
nuevo». El imperativo «cantad a Yahvé 
un cántico nuevo» aparece en Sal 33,3; 
96,1; 98,1; 149,1; en cohortativo apa- 
rece en 144,9; en primera persona y 
en una narración de alabanza aparece 
en 40,4: «puso en mi boca un cántico 
nuevo, una alabanza a nuestro Dios». 

Las fórmulas imperativas de estos 
salmos suenan igual que ls 42,10 para 
exigir una alabanza que responda a la 
nueva acción salvífica de Yahvé; te- 
niendo esto en cuenta y considerando 
que también Sal 86 y 98 parecen in- 
fluidos por Dtls (Kraus, BK XV, 665s. 
677s; C. Westermann, Das Loben in 
den Psalmen [1953] 104-111), es po- 
sible que el tema de «cantar un cántico 
nuevo», que aparece en todos estos 
textos, tenga su origen en el Dtls. 
Y aun cuando no pueda probarse con 
la idea del «cántico nuevo», tiene en 
dichos textos el mismo sentido que en 
Is 42,10, es decir, que es entendido 
como un eco a la nueva acción de 
Yahvé. 

El cántico no es «nuevo» porque 
un nuevo texto o una nueva melodía 
sustituyan a la letra o melodía anti- 
guas; nada más lejano de los salmos. 
El cántico es «nuevo» porque algo mue- 
vo ha sucedido por parte de Dios y el 
cántico responde a esa nueva acción 
de Dios; es «nuevo» porque esa nueva 
acción de Dios resuena en el cántico. 

c) Deben mencionarse todavía al.- 
gunos pasajes de la tercera sección del 
Canon. Lam 3,23: «cada mañana se 
renueva tu misericordia», constituye 
un texto único donde la continuidad 
de la misericordia de Dios es descrita 
de forma análoga a la nueva cosecha 
o al vestido nuevo. Es una idea que se 
acerca mucho a nuestra concepción de 
las cosas. Pero en el AT este tema no 
es típico; aparece única y exclusiva- 
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mente en este texto. Sólo en otra oca- 
sión «nuevo» se refiere a los hombres 
en el sentido de «no usado»: Job 29, 
20: «mi gloria se mantiene nueva en 
mí». ue 

Teniendo en cuenta el empleo ge- 
neral del vocablo, resultará fácilmente 
comprensible que al final del AT la 
sabiduría escéptica del Eclesiastés pue- 
da afirmar: «no hay nada nuevo bajo 
el sol» (Ecl 1,9.10). Pero esta misma 
frase muestra ya una valoración de lo 
nuevo en la experiencia cotidiana, su- 
perior al valor que se le atribuye en 
los demás textos. 


5. Finalmente, puede señalarse un 
empleo denso y conciso del término 
«nuevo» en el AT, que se basa en la 
concentración de los pasajes proféticos 
en un punto de la historia y en el «cán- 
tico nuevo» de los salmos como eco 
que responde a una determinada ac- 
ción de Dios en la historia: se trata 
de lo «nuevo» anunciado tras la caída 
de Israel/Judá, el fin de la monarquía 
y la destrucción del templo. Ahora 
bien, ya que no se puede hablar en el 
AT de esto nuevo —que se basa en el 
perdón divino—, ni de la salvación de 
Israel independiente de su fuerza, ni 


de la llamada a la salvación dirigida a 


todos los pueblos, como de una rea- 
lidad histórica que ya ha sucedido (nun- 
ca se describe en forma narrativa la 
nueva alianza, o la nueva salvación, o 
la nueva configuración del pueblo de 
Dios), cuando el NT habla de lo nuevo 
que ha sucedido en Cristo, responde 
exactamente a la línea del término vete- 
rotestamentario. 

Sobre el NT, cf. J. Behm, att. x0t- 
vVÓG: ThW III, 450-456; íd., art. VÉOG: 
ThW IV, 899-904. 


C. WESTERMANN 


mn hwh histafel Postrarse 


1. La forma histabtwa era consi- 
derada tradicionalmente como hitpalel 
de la raíz $hh (forma secundaria de 
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s$uth y $bb) (cf., por ejemplo, GK $ 
75 KK: BL 420; Joiion, 164; KBL 
959); pero ahora, en base al ugarítico 
(raíz hwy), debe considerarse como fot- 
ma derivada de la raíz hwh y explicat- 
se como forma Safel con 2 reflexiva 
(WUS N. 912; UT 83 y N. 847; Mos- 
cati, Introduction, 128; HAL 283b, 
con bibliografía; Meyer Il, 126.162s). 
Además de en hebreo y en ugarítico, 
la raíz está documentada también en 
árabe: hawa, «juntar, reunir»; II, «en- 
rollarse» (Wehr, 198a). 


Debe distinguirse entre esta raíz hwb 11 
y la raíz hwbh 1 piel, «anunciar» (que apa- 
rece en hebreo como un arameísmo, cf. 
Wagner N. 91/92; J. A. Soggin, AÍON 
17 [1967] 9-14). 


2. Los 170 casos de bib histafel están 
abundantemente representados en: los li- 
bros narrativos (Gn 23 X, Sal 17 x, 2 Sm 
e Is 13x, 1 Sm y 2 Re 12 x, Ex, 1 Re 
y 2 Cr 11 x, Dt y Jr 8 Xx, Jue y Ez 4X, 
Jos, Sof, Est, Neh y 1 Cr 3Xx, Nm y 
Zac 2X, Lv, Mig, Job y Rut 1X; en 
Lisowsky, 1421b, falta Zac 14,17). 


3. Como significado de hwb histafel 
resulta (cf. ugarítico y árabe) el de 
«inclinarse, doblarse profundamente». 
En las secciones arameas de Dn apa- 
rece como sinónimo el verbo sgd (Dn 
2,46; 3,5-28 11 Xx), presente también 
en Is 44,15.17.19; 46,6, junto a hwb 
histafel (el arameo sgd aparece como 
extranjerismo en hebreo, árabe y etió- 
pico, cf. Wagner N. 195). 

bwh histafel puede ser completado 
por *ársa, «hasta el suelo» (Gn 18,2; 
24,52 y passim, "res, Is 49,23), o 
appáyim "ársá, «rostro a tierra» (Gn 
19,1; 42,6 y passim; con 1?*, Gn 48,12; 
con “al, 2 Sm 14,33), de forma que re- 
sulta la expresión «inclinarse, doblarse, 
postrarse hasta el suelo» o «inclinarse 
rostro a tierra, dar con el rostro en 
tierra» (referido a algo o a alguien: 
con /* de persona o cosa; raramente “al, 
Lv 26,1, o "el, Sal 5,8). 

En el campo semántico de hwh his- 
tafel aparecen los verbos gdd (solamen- 
te unido a hwh histafel como acción 
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preparatoria a la inclinación), «aga- 
charse (en postura de humildad), arro- 
dillarse» (Gn 24,26; Ex 34,8; 1 Sm 
249 y passim, cf. KBL 821b), npl, 
«caer» (2 Sm 1,2; 9,6.8 y passim), 
kr, «arrodillarse, doblar la rodilla» 
(Est 3,2.5; en Sal 95,6, unido a brk 
gal «arrodillarse»); otros verbos de 
significado parecido son: Rpp gal, «in- 
clinar»; nifal, «inclinarse» (Is 58,5; 
Sal 57,7; 145,14; 146,8; nifal, Mig 6, 
6); $bh qal/nifal, «agacharse» (Is 2, 
9.11.17 y passim; hifil, «agachar a al- 
guien», ls 25,12; 26,5), y $bbh qal, «in- 
clinarse» (Is 51,23; hifil, «doblar», 
Prov 12,25), y también hbr gal en ls 
47,13 (cf. J. Blau, VI 7 [19571 183s; 
E, Ullendorf, JSS 7 [19621 339s; HAL 
2276). 


Las formas ushbebin y semejantes, que 
aparecen en acádico en las cartas de AÁmar- 
na y en los textos de Ugarit, y que se han 
solido poner en relación con el hebreo 
$bb/$bh (KBL 9595), son formas que se 
derivan del acádico $ukénu, «postrarse», y 
que han pasado al cananeo a través del 
hurrita (GAG 158). 

En ugarítico aparece siempre la misma 
expresión estereotipa: lpm il tbbr wtgl 
tsthwy wikbdnh, «ella (Anat) se echó a 
los pies de El y se atrrodilló, se humilló 
y le rindió honor» (Texto 49 [= 1 AB] 
I, 8-10 y passim; cf. J. Aistleitner, Die 
mythologischen und kultischen Texte aus 
Ras Schamra [1959] 18). 


El gesto descrito por medio del ver- 
bo hwbh histafel se acerca, pues, al 
sugud mahometano descrito por E. W. 
Lane: «He next drops gently upon his 
knees... places his hands upon the 
ground, a little before his knees, and 
puts his nose and forehead also to the 
ground (the former first) between his 
two hands» (citado por D. R. Ap. Tho- 
mas, VIT 6 [1956] 229; cf. las diversas 
formas en ANEP N, 355; también 
N. 45.46). Sobre el postrarse «desde 
lejos» en Ex 24,1, cf. S. E. Loewen- 
stamm, Prostration from Afar in Uga- 
ritic, Accadian and Hebrew: BASOR 
188 (1967) 41-43, 

Uno se postra ante los superiores 
para expresarles veneración y respeto 
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extremos; así, por ejemplo, ante hués- 
pedes forasteros (Gn 18,2), en actitud 
suplicante ante un poderoso (Gn 33,7; 
2 Sm 16,4), Moisés ante Jetró (Ex 18, 
7, con n3q, «besar»), Abigaíl ante Da- 
vid (1 Sm 25,23.41), ante el sacerdote 
(1 Sm 2,36), el profeta (2 Re 2,15; 4, 
37), el rey (2 Sm 14,4.33; 24,20; 1 Re 
1,16.23; 2 Cr 24,17; Sal 45,12 y pas- 
sim), figurativamente los pueblos o los 
reyes ante Israel (Gn 27,29; Is 45,14; 
49,23; 60,14). 


4. De forma semejante, en el ám- 
bito cúltico hwh histafel designa tam- 
bién la adoración y veneración (pros- 
kinesis) de las estrellas (Dt 4,19; Jr 8, 
2), del monte santo (Sal 99,9), del tem- 
plo (2 Re 5,18), del ángel de Yahvé 
(Nm 22,31), de Yahvé (Gn 24,26.48, 
52 y passim), de dioses extranjeros (cf. 
-inf.; la estrecha unión entre actitud cúl.- 
tica y proskínesis queda confirmada 
también, entre otros detalles, por la 
frecuente unión entre bwbh histafel y 
“bd, «servir»). hwbh histafel describe la 
actitud frecuentemente adoptada por 
el orante (seguido de un pl! hitpael, 
«orar», en ls 44,17; 1 Sm 1,28; con 
mención de la oración en Gn 24,26. 
48; Ex 34,8; sobre otros gestos del 
orante, cf. BHH L, 521; de Vaux II, 
351s) o el orar mismo (raramente apa- 
rece junto a hwh histafel un verbum 
proprium en el sentido de «otrat», cf. 


J. Herrmann, ThW Il, 786). hwh his- 


tafel no designa, pues, meramente el 
gesto externo de «postrarse», sino que 
«se ha convertido más bien en expre- 
sión de una actitud religiosa» (Herr- 
mann, loc. cit.) y puede con frecuencia 
traducirse por «orar, rezat». 

bwh histafel no debe considerarse 
como un concepto que pertenece espe- 
cíficamente al culto o a la fe yabvista. 
Gran parte de los pasajes pertenece 
precisamente a textos que atacan la 
apostasía de Israel y el culto a dioses 
extranjeros e ídolos (cf. Is 2,8.20; Jr 
1,16; 8,2). En los escritos deutero- 
nómicos y deuteronomísticos, hwbh his- 
tafel unido a “bd, «postrarse y dar 
culto», se ha convertido en frase fija, 
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no documentada en ningún otro lugar, 
que designa el culto rendido a dioses 
extranjeros (según W. Zimmerli, Das 
zweite Gebot, ES Bertholet [1950] 
553 = GO 237, en total 27 pasajes; 
cf., entre otros, Dt 4,19; 5,9 = Ex 
20.5; Dt 8,19; 11,16; Jue 2,19; 
2 Re 17,16; 2 Cr 7,19.22; Jr 13, 
10; cf. también N. Lohfink, Das 
Hauptgebot [1963] 745.995.178). Uni- 
camente en Dt 26,10 (sin “bd) tiene 
bwh histafel el sentido positivo de pos- 
trarse ante Yahvé y recoge una antigua 
tradición cúltica (cf. von Rad, ATD 8, 
113). No sucede lo mismo en los sal- 
mos (exceptuados Sal 81,10; 106,19); 
estos hablan de hwh histafel como de 
un acto de adoración rendida a Yahvé, 
el Dios (rey) que reina sobre Sión y 
se remontan a una antigua tradición 
cúltica de Jerusalén (de origen cana- 
neo) (Sal 22,28; 29,2; 86,9; 95,6; 96, 
9; cf. 1 Cr 16,29; Sal 97,7; 99,5.9; 
132,7; cf. también Zac 14,168; Is 27, 
13). | | 


53. Los LXX traducen la raíz por 

Tpooxuvely. Sobre el NT, cf. J. Herr- 
mann y H. Greeven, art. Éuyouan: 
ThW 1Í1L, 774-808; H. Greeven, art. 
TPOTAUVÉN: TAW VI, 759-767. 


H.-P. StAHLI 


min hbzb Mirar 


1. El hebreo hzb, «mirar», proba- 
blemente ha sido tomado del arameo 
(Wagner N. 93-98; distinto, por ejem- 
plo, Ginsberg y Dahood, cf. ¿nf.), don- 
de hzb es el término normal para desig- 
nar la idea de «ver» (en hebreo => 1h) 
(KBL 1074b, Supplément 201a; DISO 
84s; > árabe házin, «vidente», Driver, 
CML' 138, nota nel 


Cf. también. fenicio: bb, «vet», que 
aparece en la inscripción de Kilamuwa q 
s. IX, K N. 24, líneas 11.12; cf., 
Lidzbarski, KI N. 38, del s. 1v (DISO 
84s). 

Sobre el arameo antiguo hzh pael, cf. 
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Fitzmyer, Sef., 40; R. Degen, Altaram. 
Grammatik [1969] 78. 

H. L. Ginsberg, ES Baumgartner (1967) 
71s, une el hebreo-fenicio-arameo *bzw, 
«ver», con el árabe hdw, «estar frente a»; 
el autor rechaza (cf. ¿bíd.) la existencia 
del verbo hdh 11, «ver», que había sido 
propuesta por M. Dahood, Bibl 45 (1964) 
407s (y también HAL 280), basándose en 
la igualdad de nuestra raíz con el ugarí- 
tico hdy (distinto, WUS N. 905; con re- 
servas, UT N. 839). 

En hebreo y arameo bíblico bzh aparece 
sólo en qal; las formas nominales deri- 
vadas son: bhoz2, «vidente»; hoze 1, 
«pacto» (cf. imp. 3b y —= b'rit 1/2d); me- 
b*zá, «ventana», y las numerosas expre- 
siones que significan «visión» o semejan.- 
tes: házon, bazút, b*zx0t, bizzayOn, mab*z22 
y las arameas b?24/bezwá y bzot (BLA 
185). Son también numerosos los nom- 
bres propios formados con hzh: Hz2el, 
YabzPel, etc. (HAL 289a; cf. inf. 4c). 


2. bzb y derivados aparecen 175 Xx 
en el AT (en hebreo 130 Xx, en arameo 
45 Xx, sin contar los nombres propios); 
concretamente el verbo aparece en hebreo 
55 Xx (Is 12 Xx, Ez, Sal y Job 9 x, Prov 
3X, Ex, Nm, Miq, Cant y Lam 2xX, 
Am, Hab y Zac 1 X) y en arameo 31 x 
(Dn 30 Xx, de ellas una corresponde al part- 
ticipio pasivo P*zé con el sentido de «ade- 
cuado, usual»; Esd 1 X); los sustantivos 
aparecen: boz2e 17 Xx (2 Cr 7X, Is [in- 
cluido 28,15] y 1 Cr 3x, 2 Sm, 2 Re, 
Am y Mig 1 Xx), hazon 35x (Dn 12x, 
Ez 7X, ls, Jr y Hab 2 xXx), brzot 1x 
(2 Cr 9,29), házút 5X (ls 3Xx, Dn 2 x), 
bizzayon 9Xx (Job 4Xx, Is 2X, 2 Sm, 
Jl y Zac 1X), mabeze 4x (Nm 2x 
Gn y Ez 1 Xx), mebezá¿ 4 x (1 Re 7,48), 
el arameo b%23/bezwa 12 Xx y bzot 2xXx, 
en Dn. Las mayores frecuencias se dan, 
pues, en Dn (54 = un tercio del total de 
casos), Is y Ez (22 Xx y 17 X, respectiva- 
mente; los demás profetas, 17 Xx), Job 
(13 x). 


3. a) El verbo hebreo significa en 
32 ocasiones «tener una visión» (cf. 
inf. 4a); en 32 ocasiones tiene el sen- 
tido de «ver» (incluso en Ex 18,21 y 
Miq 4,11) y como tal aparece en las 
tradiciones literarias más recientes (Sal, 
Job, Prov, Cant, secciones posexílicas 
de Is). De estos 32 textos, 21 corres- 
ponden a textos más o menos teológicos 
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(cf. inf. 4b-d) y 11 a un lenguaje profa- 
no (cf. inf. 3b). A excepción de los sus- 
tantivos citados en 3b, todos los demás 
pueden explicarse como derivados del 
significado «mirar». Es decir, que tres 
cuartas partes del total de los casos de 
esta raíz reflejan este significado (cf. A. 
Jepsen, Nabí [1934] 43ss). Este signi- 
ficado fundamental recibe un nuevo 
matiz cuando se afirma que Istael o al- 
gún individuo particular «ve» a Dios y 
a su Obra en la historia y en la crea- 
ción (16X, cf. ¿nf. 4b) y más raramente 
cuando se dice que Yahvé «ve» (cf. 
inf. 4c). Sólo en la última fase de su 
desarrollo aparece el verbo como «si- 
nónimo poético» (GB 220b) de => r'b, 
«vet». 

b) El empleo profano distingue 
entre «ver» (sobre Job 8,17, cf. BH; 
Horst, BK XVI/1, 1255.134) en el sen- 
tido de «experimentar» (Sal 58,9; cf. 
Ecl 7,1), «contemplar con alegría» 
(Cant 7,1.1; cf. Prov 23,31) o con el 
matiz de alegrarse por el mal ajeno 
(Mig 4,11; cf. Abd 12s; BrSynt 96), 
«conocer (racionalmente)» (Prov 22, 
29; 29,20; cf. 1 Sm 25,17), «experi- 
mentar, captar» (Job 15,17; 27,12; 
Prov 24,32; cf. Ecl 1,16), «mirar con 
atención, observar» (Is 47,13; cf. Ex 
1,16). 


Á este sentido de «ver» pertenecen 
también los sustantivos de empleo profa- 
no meb*?zá4, «ventana» (1 Re 7,45); hoze 
y hazút = b'rit («designar» > «disponet») 
(Is 28,15.18; cf. bibliografía en A. R. 
Johnson, The Cultic Propbet in Ancient 
Israel [11962] 13s, nota 3; —= brit 1/2d: 
«echar de ver» > «disponer») y bhazút, 
«apariencia» (Dn 8,5.8). 


c) La raíz aramea parece haber su- 
frido el mismo proceso en cuanto al 
significado. A partir del empleo prima- 
rio en el sentido de «visión», se formó 
el empleo normal de hzh en el sentido 
de «contemplar» (Esd 4,14; Dn 3,25. 
27; 5,5.23), «examinar, experimentar» 
(Dn 2,8), «ser adecuado» (participio 
pasivo, Dn 3,19), y el de h?z4/hezwá 
en el sentido de «figura» (Dn 7,20). 
Por el contrario, hazoót, «mirada», tiene 
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un empleo exclusivamente profano (Dn 
48.17). 


4. a) bzh y sus derivados designan 
primariamente la contemplación de vi- 
siones. Nm 24,4.16 constituye un tes- 
timonio original en este sentido (W. EF. 
Albright, The Oracles of Balaam: JBL 
63 [1944] 207-233). hzh y mab“é 
aparecen en estos textos en la intro- 
ducción a un oráculo que contiene la 
autopresentación acompañada de la fór- 
mula 14m Bil“am, fórmula de legiti- 
mación como vidente. Balaán contem- 
pla las visiones que le vienen de Dios 
y las transmite con palabras propias. 
Como lo muestra la construcción del 
genítivo —>xm*%4m seguido de un nom- 
bre propio, los profetas recogen el len- 
guaje propio de los oráculos de los vi- 
dentes. De todas formas, nunca em- 
plean hzb para transmitir una visión, 
mientras que > Ph entra precisamente 
(lo mismo que en el oráculo de un vi- 
dente en Nim 23,9.21; 24,17) en las 
narraciones proféticas de visiones (por 
ejemplo, Am 7,1.4.7; Is 6,1; Jr 4,23ss; 
Ez 1,4; 2,9). hzh se refiere en general 
a la recepción de una revelación (cf. 
Wildberger, BK X, 5s; Wolff, BK 
XIV/2, 154). Aparece fundamentando 
el anuncio de juicio que Israel cita (1s 
30,10.10; Ez 12,27), en las palabras 
de juicio contra los falsos profetas que, 
con sus «falsas visiones», provocan la 
acción divina (Ez 13,6-9.16 [cita del 
pueblo].23; 21,34; 22,28; Zac 10,2), 
así como la arcaica tradición de Ex 24, 
9.11 (v. 11b), que habla del estable- 
cimiento de la alianza por medio de la 
narración de una visión. 

La equiparación de vidente y pro- 
feta (Am 7,12.14; Mig 3,7; cf. v. 5; ls 
29,10; 2 Re 17,13; cf. 2 Cr 9,29; 12, 
15 con 13,22; cf. S. Mowinckel, Psal- 
menstudien 11 [1923] 9ss; H. Junker, 
Propbet und Seber in Israel [1927] 
77ss; especialmente A. Jepsen, Nabi 
[1934] 43ss; R. Hentschke, Die Stel- 
lung des vorexilischen Scbriftpropbe- 
ten zum Kultus [1957] 150; S. Leh- 
ming, ZIhK 55 [1958] 163, nota 3; 
A. Gunneweg, ZIhK 57 [19601 6) 
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refleja un proceso histórico (1 Sm 9,9; 
cf. O. Plóger, ZAW 63 [1951] 157 a 
192; J. Lindblom, Prophecy in An- 
cient Israel [*1965] 87ss). Junto con 
las formas de experiencia y expresión 
específicas del vidente, los profetas se 
aplican a sí mismos también las anti- 
guas designaciones de éstos. El con- 
cepto hozé designa, en un empleo es- 
pecial, una función carismática (quizá 
la del «vidente) para la que no todo 
nabí está cualificado (Am 7,12.14; cf. 
Wolff, BK XIV/2, 359 a 361; l, 28,7; 
30,10: rom y hozim en paralelo, cf. 
Wildberger, BK X, 5). 

Se han solido explicar hzh y rb 
como verbos contrapuestos aplicados al 
«verdadero» y al «falso» profeta (F. E. 
Kónig, Der Offenbarungsbegriff des AT 
11 [1882] 29ss.72s; cf., por el con- 
trario, J. Hánel, Das Erkennen Gottes 
bei den Schriftpropheten [19231 7ss) 
o a la diversa función de los rebiim 
y de los profetas escritores (A. Jepsen, 
loc. cit., 53ss; cf., por el contrario, 
A. R. Johnson, loc. cif., 12, nota 2); 
o se les ha considerado, también, como 
verbos sinónimos (J. Lindblom, loc. cit., 
90). De todos modos, la idea de que 
hzb se refiere más a audiciones que a 
visiones se aproxima bastante al em- 
pleo del verbo y de sus derivados. Así, 
la autopresentación de Balaán emplea 
bzb y mabtze (Nm 24,4.16 muestra 
que ambos provienen del oráculo de 
los videntes) junto a la expresión «oír 
palabras divinas»; en consecuencia, ya 
desde tiempos antiguos las formas de 
esta raíz se han referido a experiencias 
que incluyen visión y audición. El sig- 
nificado de házón como «visión» apa- 
rece claro en las narraciones de Lm 8- 
11 (la mayoría de las veces unido a 
rh qal/nifal); quizá sea también el 


caso de Is 29,7; Ez 7,26; 12,22-24.27; 


13,16 (distinto, A. R. Johnson, loc. cif., 
7.14.375). En todos los demás pasajes 
el sustantivo aparece como expresión 
sinónima de => dabár, «palabra» (por 
ejemplo, 1 Sm 3,1; Os 12,11; Mig 3, 
6s; Sal 89,20); esta línea de significado 
aparece ya en el empleo antiguo de 
la raíz en Nm 24,4,16 y luego en la 
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tradición profética se desarrolla aún 
más: cf. la unión de hbzh qal con házon 
(A. R. Johnson, loc. cif., 14, nota 1: 
«to make an observation», Is 1,1; Ez 
12,27; 13,16), con dabár (Is 2,1; Am 
1,1; Mig 1,1), mass? (=>m28: ls 13,1; 
Hab 1,1; Lam 2,14.14); y también 
probablemente házút (Is 29,11, y sin- 
gular hb“z0t, 2 Cr 9,29) = dabár, aun- 
que en Is 21,2 debe pensarse en una 
visión. hizzayón (junto a hazon, en ls 
29,7; Dn 1,17; cf. 1 Sm 3,1; Mig 3, 
6) señala la proximidad entre la expe- 
riencia del sueño y la de la visión (Jl 
3,1; Job 7,14; 20,8; 33,15; cf. Job 4, 
13; en un nombre de lugar, en Is 22, 
1.5); en el sentido de dabár aparece en 
2 Sm 7,17. 

b) «Ver» a Yahvé o a su obra sig- 
nifica: experimentar la irrupción de 
Dios en la historia del pueblo o de los 
pueblos (cántico de Sión, Sal 46,9; 
oráculo de salvación para el final de los 
tiempos, Is 33,17.20; en la apocalíptica 
isaiana, Is 26,11.11; sobre Is 48,6, cf. 
Westermann, ATD 19,158) o en la 
existencia de la persona individual (to- 


dos los casos pertenecen al contexto 


de la lamentación individual: Sal 17, 
15, modificado; 58,11, sustituyendo a 
un voto de alabanza; C. Westermann, 
Das Loben Gottes in den Psalmen 
[1953] 51s, notas 23s; en Job 23,9 
aparece como súplica que sigue a la acu- 
sación divina: 24,1 es una acusación 
divina indirecta, cf. C. Westermann, 
Der Aufbau des Buches Hiob [1956] 
54s; Job 19,26s es una confesión de 
confianza: Westermann, loc. cit., 81s; 
Sal 11,7; 27,4: 63,3 forman parte de 
salmos de confianza). En una ocasión, 
bzb aparece en un texto de alabanza 
del creador (Job 36,25, junto a nbt 
hifil, «mirar»). 

c) Lo contrario suena «Dios ve»: 
Dios interviene en favor de alguien; 
así, en Sal 17,2 (súplica introductoria 
de un salmo de lamentación indivi- 
dual) y Sal 11,4 (salmo de confianza). 

Este doble empleo de «ver» se re- 
fleja también en los nombres persona- 
les formados con hzh, Corresponden, o 
a la súplica de la lamentación para 
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que Dios intervenga («que Yahvé/ 
Dios vea»), o a la alabanza («Dios ha 
visto»); cf. Noth, IP 186.198. 

d) Deben mencionarse finalmente 
algunos significados especiales: hzb, 
«ver» =«llegar a la comprensión» (Job 
34,32, confesión de los pecados), «de- 
leitarse» (Is 57,8, fundamentación de 
un anuncio de juicio; distinto, G. R. 
Driver, FS Eilers [1967] 54), «desig- 
nar = elegir para un cargo» (Ex 18, 
21). 
e) El verbo arameo es usado en 
contextos de visión, lo mismo que bzbh 
(por ejemplo, Dn 2,26) y r» (por ejem- 
plo, Dn 4,7.10). El derivado hezwá 
(estativo enfático) aparece sólo en con- 
textos de sueño (por ejemplo, Dn 2, 
28) y se asemeja en eso a los hebreos 
bázón y hizzdyón. 


5. Sobre la traducción de los vo- 
cablos hebreos y arameos en los LXX, 
cf. W. Michaelis, ThW V, 324-328. 

Las diversas líneas de significado de 
bzb y derivados resuenan todavía en el 
NT: referidos formalmente a una vi- 
sión aparecen Ber (por ejemplo, 
Ap 1,11), eí0ov (por ejemplo, Hch 9, 
12; Ap 1,2), así como époqa (por 
ejemplo, Hch 9,10-12) y ¿pace (por 
ejemplo, Hch 2,17; Ap 9,17); también 
en el sentido de la experiencia histó- 
rica de la actuación divina aparece 
Bhéero (por ejemplo, en Mt 13,16); 
en el sentido metafórico de «percibir» 
aparecen sid0o0v (por ejemplo, Mt 5,16), 
Bhéro (por ejemplo, Rom 7,23), 
Ddewpén (por ejemplo, Hch 4,13) y en 
el de «vivir» aparece Dewpéw (por 
ejemplo, Job 8,51); cf. W. Michaelis, 
art. ópomw: ThW V, 315-381. 


D. VETTER 


pin hzg Estar firme 


1. La raíz verbal hzg está docu- 
mentada en hebreo, en arameo y en 
árabe (en arameo judaico, mandeo y 
árabe aparece también hrzg). 
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El texto de Is 22,21 y Nah 2,2 (piel) 
junto con el árabe hazaga (cf. el siríaco 
b'zaq), «atar» (Lane II, 560), apoya la 
tesis de J. L. Palache, Semantic on the 
Hebrew Lexikon [1959] 29, que asigna 
a bzq el significado base de «atar, ceñir». 

Con razón afirma, por tanto, Wagner 
N. 99 que bhzg piel en el sentido de «ce- 
ñir» no es un arameísmo (contra G. R. 
Driver, SVT 1 [1953] 30). 

No es seguro que el acádico esqu, «ma- 
sivo», se derive de la misma raíz (cf. AHw 
257). Es seguro, por el contrario, que ¿z/ 
$qatu, «cadena», es un arameísmo pasado 
al acádico (AHw 408b; W. von Soden, 
AfO 20 [1963] 155). Lo mismo debe 
decirse, quizá del acádico hazigatu, «ven- 
da», que Palache presenta como testimo- 
nio en favor de su tesis, aunque sólo 
aparece en neobabilónico y asirio tardío 
(AHw 339a). 

De la raíz se han derivado los adjetivos 
báazáq y bazeq, y los sustantivos hézeg, 
bózeq, bezga y b0zq4, que significan 
«fuerte» y «fuerza», respectivamente (hez- 
ga, «reforzamiento», y hozqa, en 2 Re 12, 
13, «reparación», funcionan como infini- 
tivos). 

Sobre los nombres propios Hizqz, Hiz- 
giyya( bu), Y “bizqiyya(bu) y Y“bezgel, 
cf. Noth, IP N. 474s. 6395. ] 


-2. De los 290 casos del verbo (qal 
81 X, piel 64 x, hifil 118 x, hitpael 
27 X), 98 corresponden a la literatura 
cronística (1 Cr 12X, 2 Cr 39X, 
Esd 5 Xx, Neh 42 X). Los demás casos 
pertenecen sobre todo a los escritos 
deuteronómicos y  deuteronomísticos 
(Dt 9X, Jos 8X, Jue 12Xx, 1 Sm 
6X, 2 Sm 18X, 1 Re 9X, 2 Re 
15 Xx), a los profetas mayores (Is 21 X, 
de ellos 13 pertenecen al Dtls, Jr 15 x, 
Ez 12 X) y Dn (13 X). El empleo del 
verbo en los tres profetas posexílicos 
Ag (3 Xx), Zac (5 Xx) y Mal (1 Xx) su- 
pera al de los demás profetas menores 
(Os 1Xx, Mig 2X, Nah 3 xXx). Las 
demás cifras son: Gn 6X, Ex 15 X, 
Lv y Nm 1xX, Sal 5X, Job 7 X, 
Prov 4 X. Por tanto, hzq está docu- 
mentado sobre todo en la literatura 
deuteronomística y cronística y en los 
escritos tardíos del AT. 

El mismo cuadro presenta el empleo 
del adjetivo házag (56 X; Dt y Ez 
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10Xx, Ex 7X, 1 Re y Jr 4 Xx). házég 
aparece sólo 2 X (Ex 19,19; 2 Sm 3, 
1), hézeg 1X (Sal 18,2), hózég 5 X 
(de ellos 3 Xx b*hózeg yad, «violenta- 
mente», en Ex 13,3.14.16), hezqád 4 Xx 
y hozqa 6 XxX (53X b*hozgá, «con fuer- 
za», además 2 Re 12,13, donde quizá 
deba leerse el infinitivo piel, cf. HAL 
292b). 


3. Del significado base del gal, 
«ser/hacerse fuerte, firme», se han de- 
rivado los más importantes significados 
de las demás formas verbales: piel, 
«fortalecer»; hifil, «agarrar, sujetat», 
y hitpael, «manifestarse fuerte, valien- 
te» (HAL 290-292; cf. Jenni, HP 283), 
sin una separación fundamental entre 
la fuerza física y la psíquica. 

Son sinónimos —>>”ms, «ser fuerte», 
y >“%z, «tener fuerza», así como los 
sustantivos “0z, «fuerza», y —>ko*bh, 
cf. también —> yad, «mano», y > 22104, 
«brazo». 

El qal se refiere O a la 
fuerza superior de un pueblo (Jue 1, 
28; Jos 17,13; 2 Sm 10,11; 1 Re 20, 
23), al poder de un rey (2 Cr 26,15), a 
la gravedad de una derrota (2 Re 3, 
26) y sobre todo a una grave carestía 
(Gn 41,556.57; 47,20; 2 Re 25,3; Jr 
52,6). Unido a yad, «mano», el gal sig- 
nifica «ser animoso, animarse» (2 Sm 
2,7; Ez 22,14), el piel, «animar, alen- 
tar», referido a otra persona (1 Sm 23, 
16; Jue 9,24; Is 35,3; Jr 23,14; Job 
4,3) o a sí mismo (Neh 6,9, infinitivo 
absoluto en vez de 1.2 persona). Tam- 
bién sin yád puede hzg tener ese mis- 
mo significado (qal 2 Sm 16,21; piel 
2 Sm 11,25). hzqg piel aparece en Esd 
1,6 seguido de b*yad en el sentido de 
«ayudar»; con el mismo significado 
aparece en Esd 6,22 seguido de yad, 
pero sin b*; lo mismo, sin b*yad, en 
2 Cr 29,34 (también el hifil en Ez 16, 
49; Lv 25,35). En sentido militar-de- 
fensivo el piel designa la fortificación 
de determinadas ciudades (2 Cr 11, 
12), torres (2 Cr 26,9) o gobiernos mo- 
nárquicos (2 Cr 11,17), y el hifil, el 
fortalecimiento de una guardia (Jr 51, 
12). Para referirse a la reparación de 
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edificios se emplea en 2 Re 12,6-15; 
22,55; 1 Cr 26,27; 2 Cr 24,5.12; 29,3; 
34,8.10 la forma piel de hzg; en Neh 
3,4-32 (34 X), por el contrario, se em- 
plea la forma hifil para referirse a la 
reparación de las murallas de la ciudad 
(con una sola excepción: 3,19 piel; cf. 
Jenni, HP 1035). La forma hifil en el 
sentido de «agarrar» puede tener los 
siguientes sujetos: el «terror» (Jr 49, 
24), el «espanto» (Jr 8,21), el «sufri- 
miento» (Jr 6,24; 50,43) y los «dolo- 
res» (Mig 4,9). También la forma hifil 
puede unirse a yad (con beyad, «tomar 
en la mano», Gn 19,16; Jue 16,26 y 
passim;, con yad, «ayudar», Ez 16,49; 
Job 8,20; cf. Gn 21,18 con yad y b*, 
«poner la mano sobre alguien para ayu- 
darle»). 


Especial mención merecen también 
las expresiones con dabár, «palabra» 
(como sujeto de hzg qal), y “al seguido 
de nombre personal (2 Sm 24,4 = 1 Cr 
21,4: «prevaleció la orden del: rey so- 
bre...»; Mal 3,13: «decís palabras du- 
ras contra mí»), así como la fórmula 
de la narración de visión en Ez 3,14 
(> yad): «la mano de Yahvé pesaba 
duramente sobre mí». | 


4, En el ámbito teológico el piel 
designa el fortalecimiento por parte de 
Yahvé (Ez 30,25 hifil, detrás de v. 24 
piel; cf. Jenni, HP 89). Se refiere so- 
bre todo a las fuerzas militares defen- 
sivas (Jue 3,12; Ez 30,24; Os 7,15; 
Sal 147,13). Pero también Sansón pide 
en el último momento la fuerza divi- 
na (Jue 16,28) y en una ocasión Dios 
«cura» las ovejas abandonadas por el 
mal pastor (Ez 34,16, cf. v. 4). 


Para designar la «obstinación» el 
yahvista emplea formas de —> kbd; 
E y P emplean hzg qal para designar 
la auto-obstinación; hzg piel para de- 
signar la obstinación causada por Dios 
(F, Hesse, Das Verstockungsproblem 
im AT [1955] 18s). En Ex el objeto 
es siempre => léb, «corazón» (cf. tam- 
bién Ez 2,4, con adjetivo). Por el con- 
trario, en Jr y Ez aparece también la 
composición con pánim_ «cara» (Jr 5,3 


pin hbzq Estar firme 


734 


piel), y mésah, «frente» (Ez 3,7-9, ad- 
jetivo). Esta obstinación debe ser ex- 
plicada desde un punto de vista his- 
tórico-salvífico como «un paso en la 
acción judicial de Dios orientada esca- 
tológicamente» (J. Moltmann, RGG 
VI, 1385) más que a partir de una 
«aporía teológica» (el AT no podía atri- 
buir la obstinación a fuerzas demonía- 
cas) o de leyes de comportamiento re- 
ligioso o psicológico (cf. von Rad Il, 
158-162; E. Jenni, ThZ 15 [1959] 
337-339). 

El imperativo de hzg (singular y 
plural qal) y las expresiones ampliadas 
(bzq junto a "ms, «sé valiente y firme», 
Dt 31,7.23; Jos 1,6.7.9,18; 1 Cr 22, 
13; plural, Dt 31,6; Jos 10,25; 2 Cr 
32,7; junto a Sh, «y actúa», en diver- 
sas composiciones, Esd 10,4; 1 Cr 28, 
10.20; 2 Cr 19,11; 25,8; gal junto 
a hitpael 2 Sm 10,12 =1 Cr 19,3; 
imperativo qal repetido en Dn 10,19) 
aparecen como fórmulas de ánimo en 
el oráculo de salvación (originalmente 
empleado ante una guerra: Dt 31,6.7. 
23; Jos 1,6.9; 10,25; 2 Sm 10,12; 
2 Cr 32,7) y en general en las prome- 
sas divinas de asistencia, como lo indi- 
can las expresiones «no temas» (Dt 31, 
7; Jos 1,9; 10,25 y passim) y la fórmu- 
la de asistencia «yo estaré contigo» (Dt 
31,8.23; 1 Cr 28,20; 2 Cr 19,11; cf. H. 
D. Preuss, «... ich will mit dir sein! »: 
ZAW 80 [1968] 139-173), que, con 
frecuencia, le siguen. En la literatura 
deuteronomístico-cronística la fórmula 
(que aparece de diversas formas) se 
refiere al cumplimiento de la ley (Jos 
1,7; 1 Cr 22,13; 2 Cr 15,7; cf. Esd 
10,4; 2 Cr 19,11; Dt 12,23) y en Ag 
24 y 1 Cr 28,10.20 a la construcción 
del templo. La composición con “$», 
por el contrario (cf. sup. y Ag 2,4), se 
limita a Ag y 1-2 Cr (W. A. M. Ben- 
ken, Haggai-Sacharja 1-8 [1967] 53- 
60, quien, lo mismo que N. Lohfink, 
Die dtr. Darstellung des Ubergangs der 
Fúbrung Israels von Moses auf Josua: 
«Scholastik» 37 [1962] 32-44, consi- 
dera la fórmula de ánimo como parte 
del género de instalación en un cargo). 
bazaq wab“zaq aparece sólo una vez en 
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una narración de visión (Dn 10,19). 
Cf. también —"wms 4. 

La fórmula beyad b*“záqá, «con mano 
fuerte», se refiere en Nm 20,20 (J) a 
Edom, pero en todos los demás casos 
(especialmente en Dt, donde la expre- 
sión se amplía frecuentemente: «con 
mano fuerte y brazo extendido») se 
refiere a la acción salvífica de Dios en 
la liberación de Egipto (cf., sin embar- 
go, >yad y =>z*r0%; B, S, Childs, 
Deuteronomic Formulae of the Exodus 
Tradition, FS Baumgartner [1967] 30- 
39). 


5. El empleo de hzg en los escri- 
tos de Qumrán se asemeja al del AT; 
únicamente faltan el empleo del piel 
en el sentido de «endurecer» y la ex- 
presión «con mano fuerte» referida al 
éxodo. Sobre el NT, cf. W. Michaelis, 
artículo ApdTOc: ThW TIT, 905-914; 
W. Grundmann, Der Begriff der Kraft 
in der ntl. Gedankenwelt [1928]. 


A. S. VAN DER WOUDE 
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1. La raíz *b?P, «errar», pertenece 
al semítico común (Bergstr., Einf., 190; 
P. Fronzaroli, AANLR VI11/20 [1965] 
2525.263.268): acádico hatá, «errar, 
pecar» (AHw 3375.350; además, entre 
otros, hitu/bititu, «falta, pecado»); 
ugarítico hP, «pecar» (WÚS. N. 1019; 
UT N. 952); arameo bh, «pecar» 
(DISO 85; KBL 1075a; el verbo falta 
en arameo bíblico; la "evidencia más 
antigua es la de Ah 50 bPyk, «tus fal- 
tas», con tercera radical >, después > 
y); árabe hatPa, «cometer una falta» 
(Wehr, 2205); etiópico hata, «no en- 
contrar» (Dillmann, 6195). 

En el AT el verbo aparece en qal 
«errar (un objetivo), cometer una fal- 
ta»; en hifil normal-causativo, «hacer 
pecar», O causativo interno, «equivo- 
carse, cometer una falta» (Jenni, HP 
267); en piel estimativo-declaratorio, 
«deber reconocer algo como errado» 
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(Gn 31,39), o denominativo, «purifi- 
car del pecado» (privativo de he?), o 
«presentar como sacrificio por el pe- 
cado» (resultativo-productivo de hal- 
tPt); en hitpael reflexivo-privativo, 
«purificarse del pecado» (sobre Job 
41,17, «retirarse», cf. Hólscher, HAT 
17,96). 

Para designar el «pecado» y seme- 
jantes aparecen el sustantivo masculino 
segolado her (< *bhip-, cf. el acádico 
bitu) y cuatro femeninos: hePa (sólo 
en Nm 15,28, texto dudoso), »*t2Pa 
(BL 463), hattaáa (sólo en Ex 34, 7; Is 
5,18; BL 477) y pattt (BL 611. 613). 
A éstos se añade el momen agentis 
hatt?, «pecador» (como sustantivo y 
como adjetivo) (BL 479). 


El arameo bíblico tiene los sustantivos 
Pity, «pecado» (Dn 4,24), y (como he- 
braísmo) hattaya, «sacrificio por el peca. 


do» (Esd 6,17K; O, bhattPa). 


2. Los 595 casos de la raíz en el AT 
(verbo 237 Xx, formas nominales 356 X, 
en hebreo, y 2 X en arameo; en Lisowsky 
falta Nim 29,25, battPt) están recogidos 
en la siguiente lista («otros» se refiere 
a bea [1x en Nml, hattra [1x en 
Ex e 1s] y P1Pa): 
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Más de una cuatta parte de todos 
estos casos pertenece al lenguaje de las 
tradiciones sacerdotales (Lv, Nm, Ez). 
Otra cuarta parte apatece en los libros 
históricos (sobre todo en 1 Sm-2 Re); 
muchos de estos casos —especialmente 
las formas hifil— están condicionados 
por las tradiciones lingúísticas deutero- 
nómicas y deuteronomísticas, en los 
que hay que incluir también a Os y Jr. 
Los profetas que (en parte) no perte- 
necen a ninguno de los grupos antes ci- 
tados no emplea nunca la palabra, o 
la emplean poquísimas veces. 

Los casos más antiguos aparecen en 
J(11x) y E (10 x), en los estratos 
más antiguos de los libros de Samuel, 
en Is, Os, así como en Dt y Jos. En 
total constituyen aproximadamente una 
cuarta parte del total de casos. 

_De las formas nominales, casi una 
tercera parte pertenece al ámbito lin- 
gúístico sacerdotal (P, Ez, cf. también 
Sal, Dtls y TrlIs). También el lengua- 
je deuteronómico-deuteronomístico está 
sensiblemente representado: unos 30 
casos. El sustantivo hattd't tiene en dos 
quintas partes del total de casos el 
significado de «sacrificio por el pecado» 
(sobre la estadística, cf. R. Knierim, 
Die Hauptbegriffe fiúr Sinde im AT 
[1965] 19s. 


3. a) El significado base, «errar (un 
objetivo)», aparece claro en Jue 20,16 
(hifil): «capaces todos ellos de lanzar 
una piedra con la honda contra un ca- 
bello sin errar el tiro»; en Prov 19,2: 
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«el que se precipita, se extravía», apa- 
rece claro el paso del significado lite- 
ral al empleo metafórico en el sentido 
de comportamiento equivocado. Más 
importante aún es la constatación de 
que la raíz —prescindiendo de algunas 
pocas excepciones (cf. Prov 8,34 con el 
opuesto 25, «encontrar», en v. 3); 
Job 5,24: «así no echaste de menos 
nada»)— se empleó casi exclusivamen- 
te para designar contenidos religiosos. 
En este campo el término se usa sólo 
metafóricamente para calificar negati- 
vamente determinadas acciones. El he- 
cho de que el término califique una ac- 
ción —no precisada ulteriormente 
formal y objetivamente como extravío 
y error, lo convierte en un término 
genérico para designar el «pecado» en 
general. Así, tanto el significado base 
como el campo de empleo de los deri- 
vados en sus diversos contextos aluden 
a la realidad objetiva de la falta (cf., 
por ejemplo, qal en Gn 39,9; 40,1; 
42,22; 1 Sm 2,25; hatt?”, en Gn 13,13; 
bet, en Lv 19,17 y otros). 

Estas son las razones por las que la 
raíz hP se emplea en el AT con pre- 
ferencia sobre cualquier otra para de- 
signar el «pecado». Entre todos los 
verbos que significan «pecar», éste 
ocupa con mucho el primer lugar. Tam- 
bién los sustantivos ocupan, tomados 
en su conjunto, el primer lugar, aunque 
seguidos de cerca por —>“¿won. Sola- 
mente el adjetivo rasa (> rS') supera 
sensiblemente a su correspondiente 
patto”. 

b) El término se emplea en gran 
medida en expresiones hechas. Estas 
expresiones hechas y las composiciones 
fijas de palabras con sus correspondien- 
tes Sitz im Leben señalan una amplia 
distribución de campos, en los que 
Israel estaba abierto a la experien- 
cia de la falta (cf. Knierim, loc. ctit., 
20-55.2578). Se hablaba de pecado en 
contextos institucionalizados como la 
palabra condenatoria de Yahvé en el 
acto cúltico-judicial, la torá sacerdotal, 
la predicación, el acto de sumisión (po- 
lítica o jurídica), la confesión (cúltica 
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o político-jurídica) del individuo o del 
pueblo. Esto y las constantes implica- 
ciones jurídicas en el empleo del tér- 
mino dan a entender que se da prueba 
y se lo juzga oficial (institucional) y 
objetivamente con ayuda de categorías 
racionales y de validez universal y que 
así lo debe confesar el convicto. 

En el verbo destacan los siguientes 
empleos: 1) la antigua y oficial confe- 
sión individual de pecado; en este sen- 
tido, hatdti, «yo he pecado», consti- 
tuye la fórmula principal de confesión 
en el AT (30 X); aparece sobre todo 
- en la confesión que sigue a la declara- 
ción judicial (sacral o profana) de cul. 
pabilidad (Jos 7,20; 1 Sm 15,24; 2 Sm 
19,21; 24,10; Sal 41,5; 51,6) y en la 
protesta de inocencia tras una acusa- 
ción (Jue 11,27; 1 Sm 24,12); 2) la 
confesión de pecado del pueblo hat2- 
nú, «hemos pecado» (24 X), que apa- 
rece en actos y oraciones penitenciales, 
constituye el presupuesto para la su- 
peración de una situación de necesidad 
y está en conexión íntima con la elimi- 
nación de los dioses extranjeros y el 
cántico de lamentación del pueblo (cf. 
Nm 14,40; 21,7; Jue 10,15.15; 1 Sm 
7,6; 12,10; Jr 3,25; 8,14; 14,7.20; 
Dn 9,5ss; Neh 1,6); 3) las fórmulas de 
acusación o de convicción (3.* persona 
singular o plural del perfecto gal), que 
aparecen en situaciones profanas (Gn 
40,1; 1 Sm 194) o sacras o en el len- 
guaje propio de éstas (Ex 32,31; Os 4, 
7; Sal 78,32; Sof 1,17); sirven para 
descubrir una falta o para fundamentar 
un juicio; 4) este mismo género apa- 
rece en 2.2 persona singular o plural 
en la alocución directa y acusatoria del 
predicador profético o deuteronómico 
(por ejemplo, Ex 32,30; Nm 23,23; 
Dt 9,16.18; Jr 40,3; Os 10,9). 

Por lo que se refiere a las formas no- 
minales se deben señalar 15 modos de 
empleo (Knierim, loc. cif., 43-54), que, 
en los más diversos contextos, se te- 
fieren a todo tipo de faltas (jurídicas, 
cúlticas, sociales, etc.); cf. un ejemplo 
de cada modo de empleo: 2 Sm 12,13; 
Jr 16,10; Os 8,13; Gn 41,9; Lv 16,16; 
Mig 3,8; Sal 59,4; 32,5; Lam 4,22; 
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22. Deben mencionarse especialmente: 
1) 1 bé, «cargar con una falta» 
(17 Xx), traducido con frecuencia por 
«perdonar»; pero la fórmula se refiere 
al proceso elemental, según el cual la 
falta es algo con lo que debe cargarse, 
mientras que la pregunta de si se trata 
de perdón o de «castigo del pecador 
puede recibir respuesta sólo del con- 
texto, que habla del «cargar con la 
falta» por parte del pecador o por 
parte de algún otro sustituto (cf. Lv 
19,17; 22,9; 20,20 junto a Ex 34,7 
y Gn 50,17; Ex 32,32; 1 Sm 15,25); 
2) la unión de la raíz hb con mat, 
«morir» (11 X); cf., entre otros, Dt 
22,26 (pecado mortal) y Am 9,10; Dt 
21,22; 24,16; 2 Re 14,6; Ez 184.20. 

c) La etimología del término («errar 
un objetivo») y los contextos muestran 
que el criterio de la «falta» no son 
unas leyes determinadas, sino la lesión 
de una relación comunitaria: un hom- 
bre falta contra otro hombre o contra 
Dios (cf. las afirmaciones programáti- 
cas de 1 Sm 2,25; Jr 16,10-12; 1 Re 
8,46). Pero en cuanto que una relación 
comunitaria implica determinadas not- 
mas de comportamiento, al violar la 
relación se violan también las normas. 
En este sentido aparecen las normas 
cuando se habla de «faltas»; así, por 
ejemplo, en casos de violación de la 
ley del exterminio (1 Sm 14,33ss), de 
adulterio (2 Sm 12,13) o pecados se- 
xuales (Lv 20,20), de robo (Gn 31,36), 
de faltas contra sangre inocente (2 Re 
21,27), contra el ungido de Yahvé 
(1 Sm 24,12), de culto idolátrico (Dt 
12,29s), de faltas de tipo social (Mig 
3,8; 6,6-8 y passim). Oseas abarca in- 
distintamente faltas jurídicas, ético-so- 
ciales y cúlticas (Os 4,1.6-8). 

Es importante también el empleo de 
la palabra en la esfera denominada ju- 
rídico-profana, por ejemplo en la confe- 
sión de rebeldía de Ezequías (2 Re 
18,14) o en el incumplimiento de las 
obligaciones profesionales por parte del 
panadero y del copero del Faraón (Gn 
40,1); cf. también Gn 42,22; 43,9. 
Además de la conocida imposibilidad 
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de separar estrictamente entre el ám- 
bito profano y el ámbito sacral, este 
empleo del término muestra que se 
podía hablar de «pecado» en todas las 
esferas de la vida y no sólo en el sector 
religioso. 

Para calificar una actitud como «fal- 
ta» no tiene importancia el que la ac- 
ción haya sido realizada consciente O 
inconscientemente. En muchísimos pa- 
sajes esta distinción no tiene ningún 
relieve: lo que se califica como falta 
no es el motivo o el sentimiento, sino 
la acción en sí. En Gn 20,9; Nm 22, 
34; Lv 4 y 5; Sal 38,4.19; 41,5 (cf. 
Knierim, loc. cíf., 68) se mencionan 
faltas inconscientes. El hombre es res- 
ponsable también de las faltas incons- 
cientes. Esta categoría objetiva y no 
psicológica muestra que el pecador de- 
pende del juicio que le viene de fuera. 
Por otra parte, pasajes como Gn 4,7; 
Dt 15,9 y 22,26, en los que se acentúa 
la actitud personal, y Gn 20,7.17; 1 Sm 
14,45; Nm 22; Ex 21,13 y otros, en 
los que se perdonan las faltas involun- 
tarias, muestran que existe una tenden- 
cia creciente a tomar en cuenta la res- 
ponsabilidad subjetiva y sobre todo a 
hacer al hombre cada vez más cons- 
ciente de la falta. 

El término se emplea claramente en 
el contexto de una comprensión dinámi- 
ca de la existencia («esfera de lo real 
que provoca la puesta en marcha del 
destino») y atendiendo concretamente a 
la conexión entre falta y juicio y entre 
comunidad e individuo. «El pecador 
morirá por su propio her» es una frase 
empleada durante siglos (cf. Nm 27,3; 
Dt 19,15; 24,16; 2 Re 14,16; Sal 51, 
7; Dn 9,16). Aquí, al igual que en otros 
pasajes, aparece clara la interacción 
entre la esfera de lo jurídico y la es- 
fera de lo real, cuyo objetivo es justi- 
ficar la unión entre falta y juicio (por 
medio de la idea de la esfera de lo 
jurídico, así como la unidad de ambas 
categorías jurídicas (por medio de la 
idea de la esfera de lo real). 

La concepción corporativa o de to- 
talidad está arraigada también en el 
contexto del «pecado» (cf. Gn 9,22; 
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20,9; 26,10; Jos 7,11; 2 Sm 24,16; 
Os 7,1; 8,5; 10,5.7; 14,1). Pero bajo 
el influjo de una múltiple experiencia 
ha sufrido modificaciones y se ha que- 
brado en varios puntos. Algunos tipos 
de esta modificación aparecen: 1) en 
Ex 20,51; Jr 32,18: se destaca la su- 
perioridad de la gracia sobre el juicio 
en atención a una comunidad (cf. Ex 
34,65; Nm 14,18); 2) en Gn 18,17ss: 
se pregunta si el destino de una commu- 
nidad depende de la minoría de los 
justos o de la mayoría de los pecado- 
res; 3) Jos 7: se disculpa al pueblo y 
se carga con la culpa a una familia (cf. 
2 Sm 24,17); 4) Nm 16,22: «Dios de 
los espíritus de toda carne, si un (úni- 
co) hombre peca, ¿vas a enojarte contra 
toda la comunidad?». Aquí, en la dis- 
tinción entre pecadores y justos, se des- 
cubre al individuo. Cf. el paso a la 
cláusula de Ez 18; Dt 24,16; Jr 31,20. 
Claramente, pues, el descubrimiento 
del individuo ha tenido su lugar en la 
distinción entre justos y pecadores, 
usual en la práctica de la torá sacer- 
dotal. 

d) La raíz ht es el concepto prin- 
cipal dentro de la amplia terminología 
veterotestamentaria para designar el 
pecado (cf. Knierim, loc. cíf., 13, notas 
1 y 19). La mayoría de los términos 
tiene originalmente un significado obje- 
tivo especial; hP, ráá(—=>r) —>“awoóon 
y pesa, por el contrario, son concep- 
tos formales empleados preferentemen- 
te como conceptos genéricos para de- 
signar el «pecado» en general. Entre 
ellos, r4%, «maldad, mal», ocupa un 
lugar propio, mientras que los otros 
tres son empleados complementaria- 
mente, como lo muestra el hecho de 
que en 14 casos aparecen juntos en 
un contexto inmediato o amplio: Ex 
34 7; Lv 16,21; Nm 14,18; Ez 21,29; 
Sal 32,1.5; 59,4; Dn 9,24, así como ls 
59,12; Jr 33,8; Mig 7,18s; Sal 51,3-7; 
Job 7,20s; 13,23 (cf. Is 1,2.4; Ez 33, 
10.12). Aunque este trío de vocablos 
es formulario y expresa sistemática- 
mente la multitud de todas las faltas 
posibles, no debe pensarse que son 
simplemente sinónimos. Cada uno de 
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ellos califica el «pecado» a su modo. 
Pero cuando se emplean juntos como 
fórmula, incluyen intencionalmente to- 
dos los demás conceptos que significan 
«pecado». 


4. a) Si prescindimos de algunas 
pocas expresiones, el concepto bh?” es 
empleado en todos sus derivados en 
el contexto de afirmaciones teológicas. 
Además constituye, después de rd, el 
término teológico para designar el «pe- 
cado» más frecuentemente empleado en 
el AT (sobre este tema general, cf. las 
teologías veterotestamentarias y Th. C. 
Vriezen, RGG VI, 478-482, con biblio- 
grafía; además, Knierim, loc. cit., y 
S. Porúbcan, Sin in the Old Testament 
[1963]). Califica teológicamente ciet- 
tos hechos o formas de comportamien- 
to; es decir, por medio de este concep- 
to se califica una acción o una actitud 
como condenadas por Yahvé. La califi- 
cación se expresa de múltiples formas 
y en diversos contextos, pero todos 
ellos implican como comprensión pre- 
via la acción condenatoria de Yahvé y 
con ello un motivo específicamente 
teológico. El carácter teológico de la 
comprensión de «falta» no se basa, 
pues, sólo en la comprensión formal y 
psicológicamente poco profundizada del 
significado de la palabra, sino que de- 
pende de si Yahvé se interesa y cómo 
se interesa de una falta. En este senti- 
do, «falta» tiene una importancia idén- 
tica a la de cualquier otro tipo de «pe- 
cado». La valoración estadística de los 
conceptos empleados de distinta forma 
en las diversas fuentes del AT apoya 
esta constatación (cf. Knierim, loc. cif., 
24558). 

b) Los ámbitos principales en los 
que aparece la calificación de «falta» 
como juicio de Yahvé son los siguien- 
tes: 1) cuando Dios expresa su juicio 
en el oráculo profético o en la predi- 
cación y cuando el pecador, en tes- 
puesta a esa predicación, confiesa su 
pecado (cf. las fórmulas sup. 3b). En 
estos contextos es donde apatece con 
mayor claridad que la confesión de «pe- 
cado» surge de un acto revelador pre- 
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vio (cf. también Lam 2,14; 4,22b; Miq 
3,8; Is 58,1); 2) allí donde »* implica 
alguna actuación contra Yahvé o con- 
tra los mandatos de Yahvé o contra 
personas que están bajo la protección 
de Yahvé; 3) cuando al violar las nor- 
mas de Yahvé se atenta contra detet- 
minados privilegios o contra una rela- 
ción comunitaria protegida por él; 
4) cuando, en la concepción objetiva 
de la culpa, Yahvé sale al encuentro 
del hombre como juez que escapa a 
todo control humano y cuando el hom- 
bre, por su parte, como muestra de su 
responsabilidad subjetiva, descubre la 
inevitabilidad de su confrontación con 
Dios; 5) cuando la mentalidad jurídica 
y la objetiva son medios con los que 
Yahvé castiga la «falta» (cf. Knierim, 
loc. cit., 82ss; cf., por ejemplo, Os 5, 
12.14; Am 3,6b); 6) allí donde Yahvé 
determina de forma soberana, modifi- 
ca O elimina graciosamente la estricta 
unidad entre el «pecado» y el juicio en 
la historia, en la vida de los individuos 
y en la vida de la comunidad. 


5. En los textos de Qumrtán apa- 
rece el verbo (4 X), así como las fot- 
mas nominales hé? (1 Xx) y hattPt 
(15 x, Kuhn, Konk., 70). Es catacte- 
rístico su frecuente empleo formulario, 
que continúa la línea de las expresio- 
nes veterotestamentatias. 

Los LXX presentan un panorama 
significativo: los cerca de 26 términos 
existentes en hebreo para designar el 
«pecado» son traducidos por sólo 6 
conceptos griegos, lo que demuestra 
que en el área lingiística griega se ha 
dado una fuerte tematización y teore- 
tización de la comprensión veterotesta- 
mentaria del pecado; cf. G. Quell, 
ThW 1, 268s. Según esto, todos los 
derivados de hb? son traducidos constan- 
temente en los LXX por áJNapTavw, 
áop Tia, etc.; en muy pocas ocasio- 
nes se traduce por doOtxén, AOLALO, 
y sólo en los modos verbales derivados 
recibe una traducción distinta. Con 
respecto al NT esto significa que bf” 
tiene ciertamente su correspondiente 
principal en «apria, pero también 
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que hb? no es el único correspondiente 
hebreo de duapria —y esto prescin- 
diendo de la nueva comprensión onto- 
lógica y hamartiológica del NI— (cf. 
G. Quell, G. Bertram, G. Stáhlin y 
W. Grundmann, artículo dapTrdavw: 
ThW 1, 267-320). En un pasaje, sin 
embargo, parece que la concepción ve- 
terotestamnetaria se refleja en el NT; 
es un pasaje que habla de «cargar con 
la culpa» ($ “Gwon/heP): Jn 1,29; 
cf. 1 Pe 5,7; Gál 6,2. 


R. KNIERIM 


mn byb Vivir 


1. a) La raíz hyy/hwy, «vivir», se 
ha desarrollado ampliamente en el se- 
mítico occidental, pero falta en el acá- 
dico, que cuenta con el equivalente 
balátu (P. Fronzaroli, AANLR VIII/ 
19 [1964] 248s.263; VIII/23 [1968] 
280.291.300; pl£). Ya en las inscrip- 
ciones semíticas antiguas aparecen di- 
versos testimonios de esta raíz (cana- 
neas: EA 245,6; cf. CAD H 32b; uga- 
ríticas: WUS N. 911.916; UT N. 856; 
Gróndahl, 137; fenicio-púnicas, hebreas 
y arameas: DISO 86s; HAL 2955). 


En ugarítico y fenicio-púnico aparece 
también la zw como segunda radical (cf. 
también los nombres amorreos en Huff- 
mon, 71s.191s); sobre el imperativo ave 
usado como fórmula de saludo en los es- 
critos púnicos y tomado luego por el 
latín, cf. Friedrich, 17.78.120. 

No se ha encontrado todavía una eti- 
mología satisfactoria. Ni «respirar» (Ge- 
senius, Thesaurus 1, 4675) ni «contraet- 


se» (H. J. Fleischer, Kleinere Schriften 1 


[1885] 86) aclaran el problema. 

Existe una segunda taíz bwh que tiene 
los siguientes derivados en el AT: bawwa, 
«campamento»; hay, «estirpe» (1 Sm 18, 
18; según L. Delekat, VT 14 [1964] 27s, 
también Sal 42,9), y hayya, «banda» 
(2 Sm 23,11.13; Sal 68,11), cf. HAL 284a. 
296b.297b. 


b) En hebreo el verbo aparece en 
qal y también en piel y hifil. La 3.2 
persona masculina singular del perfecto 
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qal presenta a veces, en especial en el 
Pentateuco, el aspecto de un verbo 
mediae geminatae (BL 423). 

Entre las formas nominales deriva- 
das del verbo aparece en primer lugar 
el sustantivo y adjetivo hay, «vida» y 
«vivo», respectivamente, así como su 
femenino hayya, empleado a veces como 
abstracto, «vida», pero más frecuente- 
mente como colectivo en el sentido de 
«seres vivientes». El plurale tantum 
hbayyim, en el sentido de «vida», es 
entendido normalmente como un plu- 
ral abstracto («plural de duración»). 

Según Brockelmann, se trataría de 
una interpretación abstracta del adje- 
tivo bay: b*bayyim, «entre los vi- 
vos» > «en la vida» (BrSynt 16; bhym 
puede significar en una inscripción fe- 
nicia de finales del s. vi [KAI N. 13, 
línea 7] «entre los vivos» o «en la 
vida»). También se ha solido entender 
hayyim como formado artificialmente 
por analogía: se trataría de una forma- 
ción secundaria de un estado absoluto 
del estado constructo singular hé enten- 
dido falsamente como plural (J. Barth, 
ZDMG 42 [1888] 344; Nyberg, 202). 

Como abstractos verbales aparecen 
el nombre mibya (de la forma a-), 
«sustento», y el hapaxlegomenon bay- 
yút (formado con la desinencia de abs- 
tracto -4£), «el tiempo de vida» (2 Sm 
20,3; cf. BL 505). También es hapax- 
legomenon el término hayot, adjetivo 
plural femenino, «robustas» (Ex 1,19; 
cf. BL 465; distinto, G. R. Driver, 
ZAW 67 [1955] 246-248), 

Como parte de nombres personales, 
la raíz aparece en muy pocas ocasiones; 
concretamente aparece en los dos nom- 
bres teofóricos Y*bpel y Ye*biyya, 
«Dios/Yahvé vive» (yusivo con signi- 
ficado de indicativo). 

En el arameo bíblico aparecen el 
qal y el hafel y las formas nominales 
hay, «vivo»; hayyin, «vida», y héwad, 
«animal». 


2. Las frecuencias de los diversos 
vocablos (siguiendo a Lisowsky, que no 
coincide con Mandelkern, pero consi- 
derando Sal 18,47 y 2 Sm 22,47 como 
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adjetivo) aparecen en la siguiente lista 
(II = hayya en el sentido de «vida»): 


bay- bay- 

gal pi. bi. bay ya Il yim Tot. 
Gn 4 4 6 26 20 — 20 125 
Ex 3 4 3 2 — 4 16 
Lv O E 9 — 1 36 
Nm 5 1 2 6 ll = — 15 
Dt 15 3 — 8 1 — 12 39 
Jos 3 1 4 2 = — 2 12 
Jue 1 1 1 l= — 1 5 
1lSsm 2 3 — 22 1 — 2 30 
25m 4 1 1 15 1 — 4 26 
1 Re 6 2 = 22 — — 4 34 
2 Re 16 1 5 18 1 == 2 43 
Is 7 1 3 8 6 1 4 30 
Jr 9 1 — 16 3 — 4 33 
Ez 43 4 1. 24 31 2 2 107 
Os 12 — 2 4 = =— 9 
Am 3 = — 2 == = — 5 
Jon =—- == — — 3 3 
Hab 1 ll == == == = — 2 
Sof — — — 1 2 = — 3 
Zac 3 — — ll = —= — 4 
Mal — — — — — — 1 1 
Sal 11 20 — 13 8 3 26 81 
Job 552 — 5 5 6 7 30 
Prov 4 = — 1 = — 33 38 
Rut = — — 2 = — — 2 
Cat = — — ll = — — 1 
Ecl 3 1 — g8 —= — 13 25 
Lam l= — ll = — 2 4 
Est ll == == —= — — — 1 
Dn = — — 1 — 1 3 
Neh 4 2 = — = — 6 
1Cr — ll = == — — — 1 
2 Cr 2 = — 4 ll = — 7 
AT 205 56 56 236 97 12 148 777 


A éstos hay que añadir mibya 8 X (tex- 
tos, cf. ¿nf. 31), baye y bayyút 1X; no 
se ha tenido en cuenta el nombre de lugar 
B*er-labay-r07 (en Lisowsky, Gn 16,14, 
es contabilizado erróneamente como bay ). 

En arameo bíblico aparecen: qal 5 X, 
hafel 1X, hay 5X, bayyin 2X, héwá 
20 X. 

De los aproximadamente 800 casos de 
la raíz, las mayores frecuencias se dan en 
Gn (126 Xx), Ez (107 X) y Sal (81 x). 
Llama la atención la ausencia de hayyim 
en Cr/Esd y Neh y su escaso empleo en 
los profetas (14 X). 


3. En todos estos casos el significa- 
do se relaciona más o menos estrecha- 


26 
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mente con el concepto de «vida». Es, 
pues, conveniente partir del verbo y 
considerar después las diversas formas 
nominales abstractas y colectivas. 

a) El significado fundamental y más 
frecuente del qal es «estar vivo, con- 
servar la vida», en cuyo trasfondo sue- 
na siempre de algún modo la oposición 
a «morir/estar muerto» (> 1m23t), aun- 
que no se exprese explícitamente. Esta 
oposición aparece con frecuencia expre- 
samente; así, por ejemplo, en la expre- 
sión «vivir y no morir» (Gn 42,2; 43, 
8; 47,19; Dt 33,6; 2 Re 18,32; Ez 18, 
21.28; 33,15; Sal 89,49; 118,17) o en 
la expresión «morir y no vivir» (2 Re 
20,1 = Is 38,1). 

El sentido se debilita algo cuando 
byh se precisa más concretamente por 
medio de complementos de lugar o 
tiempo («fijar la residencia en un lu- 
gar»: Gn 47,28; Lv 25,355; Lam 4, 
20; de tiempo: especialmente en las 
genealogías del sacerdotal en Gn 3 y 
11, además en Gn 47,28; 2 Re 14, 
17 =2 Cr 25,25; Jr 35,7; Job 42,16; 
Ecl 6,3.6; 11,8). 

Un significado algo distinto aparece 
en los pasajes en los que no se habla 
de una situación duradera, sino de un 
suceso momentáneo: «revivir» (1 Re 
17,22; 2 Re 13,21; Is 26,14,19; Ez 
37,3.55.95.14; Job 14,14). Los israeli- 
tas no hacían apenas distinción entre 
estos pasajes y otros parecidos en los 
que hyh aparece en el sentido de «sa- 
nar, curarse de una enfermedad» (Gn 
45,27; Nm 21,8s; Jos 5,8; Jue 15,19; 
2 Re 1,2; 8,8-10.14; 20,7; 1s 38,9.21). 
Ahora bien, si la curación puede ser 
considerada como un revivir o un vol. 
ver a la vida, quiere decir que la en- 
fermedad representa una vida dismi- 
nuida, es decir, que la plenitud de vida 
se da propiamente sólo en la persona 
sana. Aquí aparece, pues, con toda cla- 
ridad que la «vida» en el AT no desig- 
na sólo el mero estar vivo físicamente, 
sino la vida sana y plena. 

El significado cambia en otra direc- 
ción cuando se acentúa el aspecto duro 
de la vida corporal (Gn 27,40; Dt 8,3; 
2 Re 4,7). 
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Además de sujetos personales, el verbo 
puede tener los siguientes sujetos: lébab, 
«corazón» (Sal 22,27; 69,33); nefes, «al. 
ma» (Gn 12,13; 19,20; 1 Re 20,32; ls 55, 
3; Jr 38,17.20; Ez 13,19 plural; 47,9; Sal 
119,175); rú“b, «espíritu» (Gn 45,27); 
“sámot, «huesos» (Ez 37,3.5). | 

Ni las plantas ni, curiosamente, tam- 
poco los animales aparecen nunca como 
sujetos de hyb. 

En la aclamación y*hi hammelek (1 Sm 
10,24; 2 Sm 16,16; 1 Re 1,25.31.34,39; 
2 Re 11,112 =2 Cr 23,11; cf. Neh 2,3) 
el verbo probablemente es un yusivo con 
sentido de indicativo: «el rey vive, posee 
plenamente el poder real» (P. A. H. de 
Boer, VI 5 [1955] 225-231; cf., sin 
embargo, Dn 2,4; 3,9; 5,10; 6,7.22, con 
imperativo). 


b) El piel y el hifil significan «man- 
tener con vida, prolongar la vida» y 
se diferencian en que el piel acentúa 
la oposición a «morir/estar muerto»; 
mientras que en el hifil se da más bien 
expresión a la idea de «duración» 
(Jenni, HP 37.58.61-64). 

En algunos pasajes la forma piel pre- 
senta un sentido más amplio y aparen- 
temente técnico: 2 Sm 12,3; Is 7,21: 
«criar (animales)»; Os 14,8: «cultivar 
(trigo)»; 1 Cr 11,8: «restaurar (una 
ciudad)»; este último sentido también 
aparece en fenicio (KAI N. 4, línea 2). 

c) hay significa tanto «viviente» 
como «vivo», tanto vivus como vivens, 
y tiene una función adjetiva y sustan- 
tiva. Se aplica a hombres y animales y 
también a Dios, pero nunca a las plan- 
tas, que en el AT nunca son conside- 
radas como seres vivos (E. Schmitt, 
Leben in den Weisheitsbúchern Job, 
Spriche und Jesus Sirach [1954] 116). 
La expresión hay puede añadirse a 1.2- 
fes, «alma» (Gn 1,20.21.24.30; 2,7. 
19; 9,10.12.15.16; Lv 11,10.46; Ez 
47,9), y basar, «carne» (Lv 13,10.14-16 
referido a la úlcera de una herida; 1 Sm 
2,15 referido a la carne cruda de ani- 
males). Un empleo más amplio aparece 
en la expresión «agua viva (es decir, 
corriente)» (Gn 26,19; Lv 14,5.6. 
50-52; 15,13; Nm 19,17; Jr 2,13; 
17,13; Zac 14,8; Cant 4,15). 

Sobre la expresión kaet hayya, «el 
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año que viene por estas fechas» (Gn 
18,10.14; 2 Re 4,16.17), cf. el acádico 
ana balat, «el año que viene» (AHw 
991; R. Yaron, VI 12 [1962] 500s; 
O. Loretz, Bibl 43 [1962] 75-78: 
«hayyá no “vida”, sino “el año que vie- 
ne”»). 

La fórmula superlativa hy hymz, «el 
vivo de los vivos», aparece como título 
real de una inscripción funeraria neo- 
púnica (KAI N. 161, línea 1). 

bay aparece como sustantivo sólo en 
la fórmula de juramento: hé X, «por la 
vida de X» (M. Greenberg, JBL 76 
[1957] 34-39). El nomen rectum de 
la composición constructa es casi siem- 
pre Dios/Yahvé; en ese caso el nomen 
regens suena hay. En los casos más 
bien raros en que se jura por un hom- 
bre la fórmula suena normalmente así: 
hbe-naf$tRka y aparece la mayoría de las 
veces unido a otro juramento por Dios: 
«vive Dios y vive tu alma»; sin 1néfes 
aparecen sólo he-“dóni (2 Sm 15,21) 
y hé-Faro (Gn 42,155). En bhay-4ni, 
«por mi vida», hay es adjetivo (cf. pa- 
sajes en HAL 295). 

El adjetivo femenino hayya, «viva», 
aparece tanto en singular como en plu- 
ral como designación de los «seres vi- 
vos» simplemente, es decir, fundamen- 
talmente como designación de los «ani- 
males» (cf. el griego LGov). El término 
se refiere casi siempre a los animales 
salvajes en estado de libertad en opo- 
sición a los animales domésticos (b*he- 
má, Gn 8,1; Ez 14,15; 33,27; Sof 2, 
15; Sal 148,10; Job 37,8). A veces se 
limita ulteriormente el significado: ani- 
males terrestres en oposición a pájaros 
y peces (Gn 1,28; 8,19; Lv 11,2). Ex- 
cepcionalmente, hayya puede designar 
también los animales domésticos (Nm 
35,3) o los animales de carga (Is 46,1). 

hayyá tiene también el sentido abs- 
tracto de «vida», especialmente en Sal 
y Job (5 Xx en los discursos de Elihú), 
donde es sinónimo de —>nmáfes. 

e) Como vocablo genérico en el 
sentido de «vida» aparece el plural 
bayyim. Su campo de significado queda 
marcado, lo mismo que en el verbo, 
por la contraposición con «muerte». 
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Dicha contraposición aparece expresa- 
da explícitamente sobre todo en el Dt, 
pero también, por ejemplo, en 2 Sm 
1,23; 15,21; Jr 8,3; Jon 4,3.8; Prov 
18,21. 

El sentido debilitado de «duración 
de la vida» aparece cuando hayyim se 
emplea en indicaciones temporales, es- 
pecialmente en las expresiones y?“mé 
bayyim, «días de la vida» (Gn 3,14.17 
y passim, unas 30X), (yime) Stne 
bayyim (Gn 23,1; 25,7.17 y passim, 
unas 15 X). También fuera de estas ex- 
presiones puede aparecer hayylm como 
un concepto temporal, por ejemplo, en 
Gn 7,11; Lv 18,18; Jue 16,30; Ecl 
3,12; 6,12. 

Si no se destaca específicamente el 
aspecto de duración, hayyim puede te- 
ner un sentido genérico y designar sím- 
blemente «existencia»; así, por ejem- 
plo, en Gn 27,46; Ex 1,14; Ecl 2,17; 
9,9; 10,19. | 

Hay pasajes en los que hayyim y 
> néfes aparecen como conceptos in- 
tercambiables. El concepto de «todo 
viviente» puede expresarse tanto por 
medio de kol-hay como por medio de 
kol-bannéfes; así, por ejemplo, en Jos 
10,28.30.32.35.37; cf. además Sal 21, 
5; 64,2 (bayyim) con Job 31,39; Est 7, 
7 (néfes). En la mayoría de los casos, 
sin embargo, la diferencia es clara; 
dicha diferencia reside al parecer en el 
alto grado de objetivación que parece 
tener el concepto hayyim; a diferen- 
cia de náéfes, hayyim no es conside- 
rado como un principio de vida inhe- 
rente, unido al cuerpo, sino como una 
posesión o más exactamente como un 
don salvífico (cf. inf. 4b). 

f) El abstracto verbal mihbyd tiene 
un campo de empleo bastante especí- 
fico y refleja de diversas formas la 
acción o el proceso del verbo, bien del 
gal: «un revivir» (Lv 19,10.24, como 
término médico-sacral referido al bro- 
tar de la carne en una herida; 2 Cr 
14,12; Esd 9,8s, referido al reanimar- 
se, al revivir de un esclavo), bien del 
causativo: «conservación de la vida» 
(Gn 45,5; cf. Eclo 38,14). mibyá puede 
designar también algo concreto: «ali- 
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mentos» (Jue:6,4; 17,10). Prov 27,27 
emplea hayyim en el mismo sentido. 


4. a) Los casos en que se habla 
del «Dios vivo» corresponden en pri- 
mer lugar y fundamentalmente a la 
fórmula de juramento «por la vida de 
Yahvé/Dios» (cf. M. R. Lehmann, 
ZAW 81 [1969] 83-86, con paralelos 
del Oriente antiguo). La fórmula más 
frecuente es hay Y hwh (41 Xx, de ellas 
30 Xx en Jue-2 Re; también hay *do- 
náy Ybwb, Jr 44,26; hay heelobim, 
2 Sm 2,27; hay-el, Job 27,2). La fór- 
mula aparece también en los óstraca de 
Laquis (KAI N. 193, línea 9: hybwb; 
N. 196, línea 12: hy Yhwbh). Como 
autoafirmación divina, hay"áni (bay 
anokz, Dt 32,40), «por mi vida», el 
juramento aparece 23 X (Nm 14,21. 
28; Dt 32,40; Is 49,18; Jr 22,24; 
46,18; Sof 2,9, y 16 X en Ez). 

Fuera de :la fórmula de juramento 
sólo en 14 pasajes se habla de Dios 
como hay: "*lobim hayyim, Dt 5,26; 


1 Sm 17,26.36; Jr 10,10; 23,36; >el 


bay, Jos 3,10; Os 2,1; Sal 42,3; "*lo- 
bim hay, 2 Re 19,4.16 = Is 37,4.17: 
bay Yhwb, «Yahvé vive», 2 Sm 22, 
47 = Sal 18,47. Llama la atención el 
hecho de que todos estos pasajes se 
parecen mucho en cuanto al conteni- 
do, especialmente los textos de 1 Sm y 
2 Re, que forman parte de amenazas 
dirigidas contra algún enemigo extran- 
jero que ha ofendido al Dios de Israel. 
También el texto de Jr 10,10 se pa- 
rece a estos pasajes, ya que contiene 
una polémica contra los dioses extran- 
jeros. La oposición a los dioses extran- 
jeros es el motivo dominante también 
en Jos 3,10: el Dios vivo de Israel 
expulsará a los cananeos, a los hititas, 
etcétera. Evidentemente se trata en 
todos estos pasajes de un lenguaje con- 
vencional. El «Dios vivo» es mencio- 
nado [preferentemente en el contexto 
de la polémica contra los pueblos y 
dioses extranjeros. 

L. Delekat, VI' 14 (1964) 27s, sos- 
pecha que el hay de la expresión el 
bay significaba originalmente «tribu» 
(cf. 1 Sm 18,18) y que el "el hay esta- 
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ba ya desde el principio en oposición 
a los dioses extranjeros. | 

Da la impresión de que existe una 
cierta reserva a hablar del «Dios vivo»; 
esta impresión queda confirmada cuan- 
do se estudian más de cerca los pasajes 
hayyim. Nunca se presenta la vida/ 
vitalidad como un atributo divino; más 
bien son descritos como resultado de 
la acción salvífica de Dios. Cuando el 
sujeto es Dios, la «vida» aparece como 
objeto de los siguientes verbos: nin, 
«dar» (Dt 30,15.19; Mal 2,5; Job 3, 
20); £l, «redimir» (Sal 103,4; Lam 3, 
58); nsr, «conservar» (Sal 64,2); swbh 
piel, «ordenar» (Sal 133,3); “sh, «ha- 
cer» (Job 10,12). Dios es «fuente de 
la vida» (Sal 36,10); el temor de Dios 
lleva a la vida (Prov 19,23). Se le 
puede pedir la vida (Sal 21,5) y tam- 
bién que no arrebate la vida al orante 
(Sal 26,9). Es lógico, pues, que en las 
afirmaciones referidas a Dios se em- 
pleen los modos verbales factitivo/cau- 
sativos. De los 56 casos de piel, 26 tie- 
nen a Dios por sujeto (19 casos en los 
salmos). De los 23 casos de hifil, 9 tie- 
nen a Dios por sujeto (nunca en los 
salmos). E 

Del estudio del material lexicográfi- 
co se deduce que el AT no daba mayor 
importancia a la presentación de Yahvé 
como «vivo». La vida y la vitalidad no 
son presentados casi nunca como atri- 
butos propios de Dios. Se destaca la 
idea de que Yahvé da la vida y decide 
sobre ella; no se insiste tanto en que él 
participe en ella. En este sentido, el 
lenguaje veterotestamentario se dife- 
rencia del lenguaje de los otros pue- 
blos del antiguo Oriente que hablan 
con toda normalidad de la vida y vita- 
lidad de sus divinidades (Chr. Barth, 
Die Errettung vom Tode in den ind:- 
viduellen Klage- und Danliedern des 
AT [1947] 36-41; cf. también L. Dúrr, 
Die Wertung des Lebens im AT und 
im antiken Orient [1926]). En los di- 
versos contextos lingilísticos aparecen 
diversas concepciones de Dios: por una 
parte, la energía vital es divinizada, lo 
cual implica de hecho una identidad 
entre dios y la vida; por otra, se esta- 
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blece una clara distancia entre el crea- 
dor y las fuerzas vitales de la creación. 

b) hayyim, «vida», a diferencia de 
néfes, no constituye un distintivo na- 
tural del ser humano, sino que es un 
don de Dios. 

Esto aparece claramente en el «sal. 
mo de Ezequías» de Is 38,9-20, donde 
la vida otorgada al convaleciente es 
presentada como vida frente a Dios, 
como vida en alabanza: v. 19: «la vida, 
la vida te alaba, como yo hoy». Esta 
frase, en oposición a v. 18: «... la muet- 
te no te alaba...», muestra que hayyim 
es entendido como vida plena, como 
vida otorgada por Dios (cf. C. Wes- 
termann, Das Loben Gottes in den 
Psalmen [*1968] 120-122, donde cita 
a Chr. Barth, loc. cif., 15s: «Pero debe 
observarse que la alabanza de Yahvé 
funciona al mismo tiempo como signo 
de vitalidad»). 

La vida es don de Dios, puesto que 
el hombre ha sido creado para la vida, 
es decir, como néfes hayyáa (Gn 2,7). 
El carácter vital del hombre coincide 
con su carácter creatural; en su carácter 
de ser vivo se manifiesta como criatura 
de Dios. Pero, ya que la vida está 
siempre en peligro, se abre la posibi- 
lidad de una nueva promesa que asegu- 
ra contra esa amenaza y ese peligro, 
como se puede ver en el discurso con- 
clusivo de Dt 30,15-20. Aquí se da 
una estrecha unión entre la promesa 
de vida y la proclamación de la ley. 
Por medio de la ley se promete la 
vida a Israel. Esto sucede primaria- 
mente en el culto (Lv 18,5; Dt 30,15. 
19). G. von Rad, «Gerechtigkeit» und 
«Leben» in der Kultsprache der Psal- 
men, FS Bertholet [1950] 418-437 = 
GesStud 225-247, ve en esta unión en- 
tre proclamación de la ley y promesa 
de vida un elemento constitutivo de 
la fe yahvista (p. 427 = 235). Concre- 
tamente la obediencia a las leyes divi- 
nas va unida en el Dt y también en 
otros textos a la vida (Dt 4,1; 5,33; 
8,1; 11,8s; 16,20; 22,7; 25,15; cf. Ex 
20,12; Job 36,11; sobre Ez 20 y 33, 
cf. W. Zimmerli, ThZ 13 [1957] 494- 
508 = GO 178-191). 
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También la literatura sapiencial pre- 
senta la vida como un don sapiencial 
y concretamente unida a la escucha de 
las exhortaciones del maestro de sabi- 
duría o a la escucha de la llamada a 
seguir a la sabiduría personalizada 
(Prov 3,1s; 4,10,13,22s; 7,2; 8,35; 9, 
6; cf. Ch. Kayatz, Studien zu Prover- 
bien 1-9 [1966] 102-107, que ofrece 
paralelos egipcios). Aquí el don de la 
vida se ha independizado del culto y 
no se dirige a Israel como un todo, 
sino a los particulares (von Rad 1, 


45ss). 


c) ¿Conoce el AT la vida después 
de la muerte? La pregunta ha recibido 
diversas respuestas. La respuesta de- 
pende sobre todo de la comprensión 
de determinados salmos que hablan de 
una preservación de la muerte y de una 
salvación del Seol, especialmente Sal 
27; 49; 73. Según Barth, loc. cit., 165s, 
«salvar de la muerte» viene a significar 
«salvar de una muerte hostil, amena- 
zadora y justiciera», pero no se refiere 
a una prolongación de la vida tras la 
muerte. G. von Rad I, 419s, por el 
contrario, encuentra, especialmente en 
Sal 49 y 73, «un fuerte esfuerzo teó- 
rico, que no se reduce a una situación 
de necesidad concreta», sino que apun- 
ta fundamentalmente hacia una vida 
más allá de la muerte. En estas afírma- 
ciones de los salmos, sin embargo, no 
se habla de una esperanza general en 
el más allá; quieren decir, más bien, 
que el fiel se agarra a la fe de que la 
comunidad de vida con Yahvé debe 
ser indestructible, incluso más allá de 
la muerte. 


La esperanza de una resurrección ge- 
neral de los muertos aparece por pri- 
mera vez en la apocalíptica, El apoca- 
lipsis de Isaías habla de una resurrec- 
ción de los fieles (Is 26,19), mientras 
que Dn 12,1-3 espera una resurrección 
universal, que para unos será «para 
oprobio eterno» y para otros «para vida 
eterna». 


5. En los textos de Qumrán apa- 
recen tanto las formas verbales cuanto 
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las nominales. El sustantivo hayyim 
aparece con frecuencia como xomen 
regens en audaces composiciones cons- 
tructas metafóricas, como «prudencia, 
luz, fuente, árbol, lápiz de la vida». 


Sobre los LXX y la continuación de 
las diversas líneas en el NT, cf. G. von 
Rad, G. Bertram y R. Bultmann, art. 
Cao: ThW 11, 833-877; H. J. Kraus, 
Der lebendige Gott: EvTh 27 (1967) 
169-200. 
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1 háyil Fuerza —> n3 ko“h 


on hem Ser sabio 


1. La raíz hkm aparece en la ma- 
yotía de las lenguas semíticas (además 
de GB 229b, cf,, sobre todo, HAL 
301a; ugarítico: WUS N. 924; UT N. 
859; H.-P. Miller, UF 1 [1969] 89, 
nota 81; fenicio: KAI N. 26A 1, 13; 
arameo: DISO 84; KBL 1075b), aun- 
que se ha discutido mucho sobre la 
originalidad del acádico hakámu, «en- 
tender, comprender» (HAL 301a, con 
bibliografía; CAD H 32s; AHw 309a; 
cf. también A. Finet, AIRHOS 14 
[1954-57] 132, y CAD A/Il, 345a). 


Junto al verbo hkm, «ser/hacerse sabio» 
(gal, piel, pual, hifil, hitpael), aparece en 
hebreo el nombre hakám, «experto, inte- 
ligsente; sabio», y los abstractos hokma, 
«sabiduría» (sólo singular, pero cf. ¿nf.), 
y hokmót, que puede considerarse como 
plural abstracto de hokmá (GVG Il, 59; 
Joiión 211.236.417; (G. Fohrer, ThW 
VIT, 476, nota 85) o como una forma 
singular tardía (GK $ 86s; BL 506; 
W. F. Albright, SVT 3 [1955] 8) (cf. 
HAL 302a). 


En arameo bíblico existen la designación 
personal hakkim, «sabios» (sólo en plural), 
y el abstracto hokma, «sabiduría». 


2. En la siguiente lista aparece con 
toda claridad la «concentración de casos 
en los escritos sapienciales: 


10 an: bem 
ba- bok--. bok-. 
Verbo kam . má mot Total 
Gn — 3 A 3 
Ex 1 9. ..8 == 18 
Jue — ll — — 1 
2 Sm — 4 De 6 
1 Re 1 Bu 1 «ño V2l 
Jr — 11 6 — Y7 
Ez — 3 5 — 8 
Os — 2 mt 2 
Abd — 1 e 1 
Zac 1 E o 1 
Sal 4 2 6 1 13 
Job 2 8 18 — 28 
Prov 13 47 39 3 102 
Ecl 4 :21 O, 
Est PP 2 ia 2 
Dn — —— 3 — 3 
1Cr — 1 dr 
2Cr — 6 9 — 15 
AT 27 138 149 4 318 


El verbo aparece 19 X. en qal (Prov 
12 x), 3Xx en piel, 2x en pual, 2 X en 
hitpael y 1Xx en hifil. 

Los casos de Ex pertenecen todos a P; 
los de Ez aparecen todos en Ez 275; los 
de Dn en Dn 1. | 

El arameo hakkim aparece 14 X (en Dn), 
pokma 8 X (Esd 7,25, y 7 X en Dn). 
En todo el AT, pues, la raíz aparece 
340 X. 


3. El ad principal es «ser 
sabio/sabio/sabiduría»,.. según la eti- 
mología que se acepte. Con esto apa- 
rece, como es lógico, el carácter común 
y específico de este campo «semántico 
(cf. H.-J. Hermisson, Studien zur ¿sr. 
Sprachweisheit [1968]  11s.187-192, 
contra J. Fohrer, ThW VII, 476; cf. 
también H. H. Schmid, Geschichte 
und Wesen der Weisheit [1966] 18ss 
y sobre todo G. von: Rad, Weisbeit in 
Israel [1970] 18ss). De todos modos, el 
análisis semántico debe fijarse —aten- 
diendo a las diversas. derivaciones de 
la raíz— en las diferencias del campo 
de empleo y en la extensión del signi- 
ficado de las palabras... .: 

a) El verbo en el modo. qal desicra 
primariamente el hecho de «ser: sabio», 
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presentado como algo constatable obje- 
tivamente, cuya presencia eficaz (aun- 
que sólo sea pensada, cf. Dt 32,29; 
Prov 9,12.12) posibilita otras activida- 
des y cuya ausencia cierra el paso a 
otros hechos (cf. Jenni, HP 27ss): cf.. 
además de los pasajes citados, Zac 9,2 
(irónico-concesivo); Prov 23, 15; Ecl 2. 
15.19 (todos en perfecto), así comc 
1 Re 5,11 (imperfecto consecutivo); cf. 
Job 32,9 (con imperfecto en la llamada 
frase nominal compuesta). Cuando, por 
el contrario, en los restantes pasajes de 
Prov (cf. HAL 301la, que sin razón 
incluye aquí todos los pasajes de Prov) 
se usa como predicado un imperfecto 
(Prov 9,9; 13,200; 19,20; 20,1; 21, 
11) o un imperativo (Prov 6,6; 8,33; 
23,19; 27,11; cf. también Ecl 7,23 con 
cohortativo), el verbo adquiere un sen- 
tido ingresivo: «hacerse sabio», con lo 
cual el «ser sabio» es presentado como 
un suceso futuro, como un efecto oO 
consecuencia de otro fenómeno; al ha- 
blar de «otro fenómeno» nos referi- 
mos a los distintos modos posibles de 
hacerse sabio, a saber: por medio de 
la experiencia (Prov 6,6; 13,20) o del 
aprendizaje (cf. 9,9; 21,21), pero, sobre 
todo, por medio de una «escucha» obe- 
diente que lleva a la acción (8,33; 23, 
19; en especial, 19,20: «oye el consejo 
[ “ésg] y la corrección [músar, > ysr]»). 
El «hacerse sabio» supone educación; 
los imperativos son llamadas a acep- 
tarla. 

La actuación correspondiente al ser 
sabio es expresada por medio del piel 
factitivo: «hacer sabio» (Sal 105,22; 
119,38; Job 35,11; el verbo presenta 
los siguientes sujetos: José, los man- 
datos de Dios, Dios). El correspon- 
diente participio pual se refiere al re- 
sultado, y precisamente en un sentido 
técnico: ser (de alguna forma) «exper- 
to» (Sal 58,6; Prov 30,29; cf. HAL 
301a; Jenni, HP 162s). Por medio del 
hitpael se expresa la autorrealización 
del ser sabio (Ex 1,10; Ecl 7,10); con 
el participio hifil (que sólo aparece 
una vez: Sal 19,8; cf. Jenni, HP 73s. 
85) se da expresión. al origen del « ser 
sabio. | 
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Entre los verbos sinónimos, o al me- 
nos paralelos del nuestro, deben citarse: 
> bin, «comprender» (Job 32,9), aunque 
en Dt 32,29 bin (paralelo a skl, «enten- 
der») designa más bien el resultado del 
ser sabio (aun cuando este último verbo 
no aparece en el texto); también lgh díat, 
«tomar conocimiento» (Prov 21,11); ysp 
hifil legah, «avanzar en la enseñanza» 
(Prov 9,9; cf. 1,5); característico de Ecl 
es “ml, «esforzarse» (Ecl 2,19); paralelo 
a hkm piel aparece "Ip piel, «enseñar» 
(Job 35,11). En Ecl 7,16 la frase «no 
seas demasiado justo» aparece en paralelo 
al hitpael de nuestro verbo. Como opues- 
tos pueden citarse: lis, «ser arrogante» 
(Prov 9,12; cf. 20,1; 21,11), y r%, «hacerse 
malo» (Prov 13,20). 


b) El «ser sabio» se expresa nomi- 
nalmente por medio de hákam (mascu- 
lino singular, 78 X; femenino, 34 X; 
masculino plural, 54 X; plural, 3 X), 
empleado a veces como adjetivo (cf. 
$ hakam, «hombre sabio», por ejem- 
plo, 2 Sm 13,3; 1 Re 2,9; Prov 16,14; 
ben bakáam, «hijo sabio», Prov 10,1; 
13,1; 15,20; mélek hakáam, «rey sa- 
bio», Prov 20,26) y también 15 x 
como predicado (Jenni, HP 26, donde 
ofrece una lista de pasajes), aunque la 
mayoría de las veces aparece como sus- 
tantivo («el sabio»). A excepción de 
Prov 30,24, donde se emplea como pre- 
dicado referido a los animales, y de 
Is 31,2, donde se aplica a Dios (cf. Job 
9,4; también Jr 10,7 y 2 Sm 14,20), 
el nombre se refiere siempre a hom- 
bres como un concepto que los califica 
en un sentido determinado. 

Este «ser inteligente o experto» del 
hombre tiene un amplio campo de po- 
sibilidades de realización; en general, 
háakám es «alguien que entiende y do- 
mina algún asunto» (G. Fohrer, ThW 
VII, 483ss). En primer lugar se trata 
de capacidades de tipo técnico; así, pot 
ejemplo, en lo que se refiere al trabajo 
manual de las mujeres (Ex 35,25), pero 
sobre todo de los hombres (Jr 10,9; 
cf. BH? en Is 3,3; en los textos tardíos 
este concepto aparece sobre todo refe- 
rido a la construcción del templo: Ex 
28,3; 31,6; capítulos 35-36; 1 Cr 22, 
15; 2 Cr 2,6.12s; en Is 40,20: haras 
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hakán, «maestro experto», en la fa- 
bricación de ídolos). En la lamenta- 
ción de las mujeres esta actividad ex- 
perta tiene un objeto no concretado 
ulteriormente (Is 9,165); lo mismo pue- 
de decirse de la magia y múltiples for- 
mas de brujería (Is 3,3; cf. Sal 58,6, 
participio pual), relacionadas especial- 
mente con los extranjeros (sobre todo 
el plural, cf. Ex 7,11; Is 44,25; Est 
1,13; también la mayoría de los pasa- 
jes arameos de Dn,-cf. KBL 1075b; 
también Fohter, loc. cit., 483; una ex- 
posición detallada, que incluye material 
ugatítico, aparece en H.-P. Miller, 
Magischmantische Weisheit und die 
Gestalt: Daniels: UF 1 [1969] 79-94), 
así como del consejo real, propio del 
ámbito cortesano (> y's; cf. P. A. H. de 
Boer, SVT 3 [1955] 42-71; W. McKa- 
ne, Prophets and Wise Men [1965] 
15ss; con referencia a los pueblos veci- 
nos, cf. Gn 41,8; Is 19,11s; Jr 50, 
35; 51,57; Ez 27,85; Est 6,13; Dn 2, 
27), donde también la astucia femeni- 
na puede resultar útil (2 Sm 14,2; 20, 
16ss). El consejo real forma parte de 
un gobierno prudente y justo; el pri- 
mero en tenerlo debía ser el rey mismo 
(cf. Prov 20,26; Ecl 4,13); en ese sen- 
tido, Salomón, el $ hakám (1 Re 2, 
9) e «hijo sabio» de David (1 Re 5,21; 
2 Cr 2,11), se ha convertido en tipo del 
rey sabio a quien se ha otorgado una 
sabiduría que supera toda medida (1 Re 
3,12; 5,11ss) (cf. también Prov 1,1; 
10,1; Ecl 1,1.16; 2,3ss; Alt, KS IT, 90 
a 99; Noth, GesStud 99-112; R. B. Y. 
Scott, SVI' 3 [1955] 262-279; tam- 
bién N. W. Porteous, ¿bíd., 247ss). En 
todos estos textos se trata de personas 
particulares y grupos de hombres, que 
son expertos en aspectos especiales de 
carácter profesional; lo mismo vale para 
José (Gn 41,33.39; cf. G. von Rad, 
Josepbsgeschichte und áltere Chokma: 
SVI 1 [1953] 120-127 = GesStud 
272-280) y para el «príncipe de Tiro», 
descrito con colores míticos y de quien 
se dice que es «más sabio que Daniel» 
(Ez 28,3; cf. Zimmerli, BK XIII, 
661ss; también Dn 1,4.17.20; cf. ¿nf., 
3c). | | 
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Además de eso, los textos —en es- 
pecial los de los escritos sapienciales— 
presentan un tipo propio de hakam/ 
bakamim, que no se relaciona directa- 
mente con otra profesión, sino que tie- 
ne en cuanto «sabio» una función pro- 
pia junto a la de los sacerdotes y los 
profetas (Jr 18,18, donde, sin embar- 
go, aparece también un aspecto político 
y cortesano, cf. W. McKane, loc. cif., 
42.128, nota 1). El «sabio» es ante 
todo un hombre de la palabra, que da 
consejos (Jr 18,18), que crea y recopila 
proverbios (Prov 22,17; 24,23; Ecl 
12,9-11; cf. Prov 1,6; Ecl 9,17), cu- 
yas palabras encuentran buena acogida 
(Ecl 10,12), aunque también pueden 
anunciar amenaza y corrección (Ecl 7, 
5; cf. Prov 15,12.31), cuya lengua 
(Prov 15,2) y cuyos labios distribuyen 
conocimiento (Prov 15,7) y salvación 
(Prov 12,18), cuyas palabras —*final- 
mente— proceden de un «corazón sa- 
bio» (Prov 16,21.23; cf. 1 Re 3,12). 
Junto a la autoridad propia que le vie- 
ne de su «corazón sabio» y de la expe- 
riencia adquirida —puesto que se trata 
de un «investigador» que quiere «in- 
dagar» y «entender el sentido de las 
cosas» (cf. Ecl 8,1.5.17; 12,9; además, 
Hertzberg, KAT XVI1/4,215ss; tam- 
bién Job 15,7ss)— el sabio dispone de 
la tradición recibida de los padres (cf. 
Job 8,8-10; 15,18; además, Fohrer, loc. 
cift., 4925); se deja adoctrinar (Prov 9, 
9; 12,15; 21,11) y él mismo administra 
una enseñanza (tora) que es «fuente 
de vida» (Prov 13,14). El «sabio», por 
tanto, no es sólo consejero, sino tam- 
bién maestro y educador (cf., por ejem- 
plo, Prov 11,30; 15,31; 18,15; 22,17; 
Ecl 12,9; además, W. Zimmerli, ZAW 
51 [1933] 181ss; W. Richter, Recht 
und Ethbos [19661 147ss; Hermisson, 
loc. cit., 113ss). 

Si calificamos este empleo del tér- 
mino —<que en sentido propio (y, de al- 
gún modo, profesional) designa al «sa- 
bio»— como empleo estricto, nos que- 
da todavía un sentido más amplio, se- 
gún el cual también otros grupos de 
personas pueden calificarse como «sa- 
bios» —según hemos visto ya en los 
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textos citados anteriormente—; de to- 
dos modos, los límites entre sentido 
amplio y estricto son muy imprecisos. 
«Sabia» en general es la persona que 
atiende a los «consejos» (Prov 12,15) 
y ama la «disciplina» (Prov 13,1; cf. 
los comentarios; 19,20; 29,15). Consti- 
tuye la alegría de su padre (10,1; 15, 
20; 23,24). Es un hombre fuerte (cf. 
Prov 21,22; Ecl 7,19) y paciente, que 
domina la ira (Prov 29,8.11); es hu- 
milde y no se considera a sí mismo 
sabio (Prov 3,7; 26,12; Is 5,21; Jr 9, 
22). Hombre de corazón sabio, sabe 
aceptar las leyes (Prov 10,8), es teme- 
roso y evita lo malo (14,16). 

En estos últimos textos es percepti- 
ble un aspecto ético-religioso (cf. ¿nf., 
4); lo mismo sucede cuando en Prov 
aparece saddiq, «justo», como sinónimo : 
de hákám (Prov 9,9; 11,30; 23,24; cf. 
Ecl 9,1). Pero el sinónimo más fre- 
cuente es nábón, «inteligente» (—> bin, 
Gn 41,33.39; Dt 4,6; 1 Re 3,12; ls 
3,3; 5,21; 29,14; Os 14,10; Prov 1,5; 
18,15; 16,21, donde aparece la defi- 
nición siguiente: «al de corazón sabio 
se le llama inteligente»; cf. 28,11b). 
Otros sinónimos son: $ dáat, «hom- 
bre inteligente» (Prov 24,5); "anse 
lebab, «hombres inteligentes» (Job 34, 
34); yod*im, «conocedores» (Job 34, 
2; cf. Ecl 8,1); niftaliro, «astutos» (Job 
5,13). El cuadro del «sabio» queda 
complementado finalmente por la con- 
traposición con los opuestos: su opues- 
to principal es el «necio» (especialmen- 
te > kesil, 21 Xx con especial frecuen- 
cia en Prov y Ecl; además, — il, 
7X; => nábal, Dt 32,6; sakal, Ecl 2, 
19), pero también el «arrogante» (les, 
Prov 9,8; 13,1; 15,12; 21,11; "anSe 
lasón, Prov 29,8) y el «perezoso» (“asél, 
Prov 26,16). 

La contraposición expresada por me- 
dio de los opuestos se refiere no sólo 
al «sabio» en sentido estricto, sino 
también al sabio en sentido amplio. 
Á este empleo lingúístico amplio per- 
tenecen los textos en que se llama ne- 
cio al pueblo (Dt 32,6) o donde Oseas 
amenaza a Efraín llamándole «hijo in- 
sensato» (Os 13,13). 
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La cuestión sobre cuál es el ámbito 
propio del «sabio» no ha recibido to- 
davía una respuesta suficientemente 
clara; es lógico, de todos modos, pen- 
sar, por una parte, en la corte, y por 
otra, en algún tipo de escuela (cf., por 
ejemplo, L. Diirr, Das Erziebungswe- 
sen im AT und im antiken Orient 
[1932] 104ss; McKane, loc. cif., 36ss; 
Hermisson, loc. cif., 97ss; G. von Rad, 
Weisheit in Israel [19701] 28ss; en 
cambio, E. Gerstenberger, Wesen und 
Herkunft des «apodiktischen Rechts» 
[1965] 128-130, y H. W. Wolff, 
Amos geistige Heimat [1964] 60s, po- 
nen el acento sobre la educación y la 
sabiduría tribal). Sobre la crítica que 
acompañó al pensamiento y a la doc- 
trina del «sabio», cf. ¿nf., 4. 

c) El empleo de los abstractos hok- 
má y bokmot corresponde al del tér- 
mino personal hakam/hbrkámim. Así, 
bokmá puede significar conocimiento 
técnico y capacidad profesional de di- 
verso tipo (en la construcción del tem- 
plo: Ex 28-36; cf. sup.; 1 Re 7,14; 
cf. 1 Cr 28,21; en la guerra: Is 10,13; 
pericia marinera: Sal 107,27), pero so- 
bre todo capacidad y experiencia po- 
lítica de corte (en los pueblos vecinos: 
Is 47,10; Jr 49,7; Dn 1,4.20; en Is- 
rael: cf. 2 Sm 20,22; Is 29,14; tam- 
bién Jr 8,9) y la especial aptitud del 
monarca. En las obras históricas se 
habla a veces de la sabiduría de José 
y de David (Dt 34,9; 2 Sm 14,20), 
pero la mayotía de los pasajes se refie- 
ren a Salomón (1 Re 2,6; 3,28; 5,9s. 
14.26; 10,4ss; 11,41; 2 Cr 1,10-12; 
9,355.22s). Ez 28,4s.7.12.17 hablan de 
la gran sabiduría del rey de Tiro. 

En los numerosísimos casos de Prov 
y Ecl, así como de Job (cf. sup. 2), 
bokma/hokmot significa en especial la 
«sabiduría» de los «sabios» en sentido 
estricto, sabiduría que se refiere prima- 
riamente —lo mismo que en el ámbito 
de corte— al conocimiento adquirido 
(cf. Fohrer, loc. cit., 485; también von 
Rad, loc. cít., 202, nota 12), aunque 
tampoco aquí falte un empleo más 
amplio del término; pues la «sabidu- 
ría» tiene por objeto, entre otras cosas, 
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la educación. Así, por una parte, se 
alaba con frecuencia la «sabiduría», 
que para los necios es «demasiado alta» 
(Prov 24,7) y es buscada inútilmente 
por los arrogantes (14,6): es mejor que 
los corales y las piedras preciosas (Prov 
8,11; Job 28,18), su posesión es mejor 
que el oro (Prov 16,16); es mejor que 
la fuerza y las armas (Ecl 9,155.18), es 
buena como la hacienda (Ecl 7,11); con 
ella se edifica una casa (Prov 24,3); 
ilumina el rostro del hombre (Ecl 8,1); 
gracias a ella el inteligente conoce su 
camino (Prov 14,8), tiene futuro y es- 
peranza (24,14) y se mantiene en la 
vida (Ecl 7,12, cf. inf. 4). Y, ya que 
es una cosa tan preciosa, un «placer» 
para el «hombre que entiende» (Prov 
10,23), es fácil comprender que se oi- 
gan continuas exhortaciones a adquitir- 
la (Prov 4,5.7; 23,23), a fijarse en ella 
(5,1), a prestarle oído (2,2; 5,1), a 
apreciarla y «abrazarla» (4,75; cf. los 
comentarios), a llamarla hermana (7, 
4); hay que conocerla (Ecl 1,17; 8,16; 
cf. Prov 24,14) y buscarla (Ecl 7,25). 
Hay que adquirirla por medio de la 
«vara y la reprensión» (Prov 29,15), 
es decir, por medio de la educación; 
se encuentra en aquellos que se dejan 
aconsejar (Prov 13,10). Constituye el 
«arte del timón» (G: xuBépywnors para 
tabbúlot, Prov 1,5) para los asuntos 
de la vida práctica; conviene «em- 
plearla rectamente» (Ecl 10,10b, cf. 
Zimmerli, ATD 16/1, 235). La «sabi- 
duría» «descansa en corazón inteligen- 
te» (Prov 14,33; también, 2,10; Sal 51, 
8; 90,12), en el centro del hombre, lo 
cual supone una total posesión del 
hombre, de forma que éste se mani- 
fiesta en su vida y en su pensamiento 
como un hakám; ahora bien, esto no 
es religiosamente neutro, sino que in- 
cluye aspectos ético-religiosos (cf. inf., 


La orientación práctica de la palabra 
aparece, pues, en primer plano, espe- 
cialmente en los proverbios de mayor 
antigúedad (cf., por ejemplo, von Rad 
I, 430-454); pero también se deja notar 
en el abstracto (hokma) la voluntad 
de un conocimiento orientador (cf. von 
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Rad, loc. cit., 455ss; también, y sobre 
todo, íd., Weisheit [19701 passirr), lo 
cual es teológicamente muy importante 
(cf. inf., 4). A diferencia de la abun- 
dante literatura sapiencial de los pue- 
blos vecinos, con la que está unida en 
muchos aspectos la sabiduría vetero- 
testamentaria (véase, por ejemplo, la 
maat egipcia: cf., entre otros, H. Brun- 
ner, HdO 1/2 [1952] 93-95; H. Gese, 
Lebre und Wirklichkeit in der alten 
Weisheit [1958] 11ss; por lo demás, 
no podemos entrar más en este tras- 
fondo; cf., sin embargo, Fohter, loc. 
cit., 417ss; H. H. Schmid, loc. cif.; 
H. Preuss, EvIh 30 [1970] 393 a 
417, con un detallado índice de textos 
y literatura secundaria), parece que el 
abstracto hokmá se ha convertido en 
un concepto central e importante de la 
doctrina sapiencial. 


No debe olvidarse, sin embargo, que 
bokmá puede ser apoyado también por 
diversos sinónimos e incluso ser intercam- 
biado con ellos (cf. von Rad, loc. cif., 
18ss.26s); en este sentido hay que men- 
cionar sobre todo — bin, la raíz principal 
entre las que significan «conocimiento»: 
bina, «inteligencia» (16 Xx, de ellas, 7 Xx 
en Prov, 5X en Job y además Dt 4,6; 
Is 11,2; 29,14; Dn 1,20 [hbokmat bina]; 
ausente en Ecl); *búrna, «inteligencia» 
(11 x, de ellas, 7 x en Prov, además Job 
12,12s; Jr 10,12; Ez 28,4), así como ¿ba- 
not, «sagacidad» (Sal 49,4, paralelo a hok- 
m0t); en segundo lugar deben mencionar- 
se dáat, «conocimiento, saber» (=> yd; 
14 x, de ellas, 6 x en Ecl, 4 x en Prov; 
además, Is 11,2; 33,66; 47,10; Dn 1,4; 
ausente en Job); madda, «comprensión» 
(2 Cr 1,10-12; Dn 1,4; cf. 1,17, así como 
el arameo manda, «razón», Dn 2,11); 
sékel, «inteligencia» (Sal 111,10). Deben 
señalarse además: “ésa, «consejo» (Is 11, 
2; Jr 49,7; Job 12,13; Prov 21,30); 1m2- 
sár, «corrección» (Prov 1,2.7; 23,23); 
amet, «verdad» (Sal 51,8); mispat, «jus- 
ticia» (Sal 37,30); torat-besed, «instruc- 
ción bondadosa» (Prov 31,26, cf. Gemser, 
HAT 16,110). Llama la atención que don- 
de menos se emplean los sinónimos y los 
paralelos es en la sección deuteronomís- 
tica (sólo en Dt 4,6) y donde más es. en 
la sección más tardía de Prov (caps. 1-9); 
cf. también, en arameo, las series de Dn 
5,11.14. Los opuestos no son numerosos; 
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aparecen con mayor frecuencia en Edcl: 
holelot, «insensatez, obcecación» (1,17; 2, 
12; 7,25); siklut, «insensatez» (2,12s; 7, 
25 = siklat, 1,17); kaesel, «insensatez» (7, 
25), y finalmente *¿wwelet, «insensatez» 
(Prov 14,8.33, texto enmendado). 


4. a) El aspecto ético-religioso de 
la raíz hkm recibe su expresión en las 
secciones antiguas de Prov (caps. 10ss), 
especialmente por medio del paralelis- 
mo entre hákám y saddig, «justo», así 
como por el contraste «sabio-necio», 
paralelo a la contraposición «justo- 
pecador». Se trata no tanto de una po- 
larización casual cuanto del reconoci- 
miento de un comportamiento confor- 
me O disconforme con las normas (cf. 
U. Skladny, Die áltesten $Spruchsamm- 
lungen in Israel [1962] 7ss y passim; 
también, por ejemplo, H. H. Schmid, 
Gerechtigkeit als Weltordnung [1968] 
157ss; y también Hermisson, loc. cit., 
73ss). La insensatez trae al insensato 
desgracia y perdición (=> >”"*wil, 4; cf. 
von Rad 1, 441); la sabiduría, por el 
contrario, lleva a los «senderos de la 
rectitud» (Prov 4,11); es «fuente de 
vida» (cf. 13,14; 16,22; también 14, 
27) y sirve para dominar y asegurar la 
vida humana (16,17; 28,26); por medio 
de ella se evita «el mal» (14,16) y los 
«lazos de la muerte» (13,14); así, pues, 
en la sabiduría se da una conjunción 
salvífica de acción y consecuencias (cf. 
K. Koch, ZThK 52 [1955] 1-42; tam- 
bién, por ejemplo, Schmid, loc. cit., 
175ss; G. von Rad, Weisheit in Israel 
[1970] 140ss.165ss). 

Ahora bien, la sabiduría ha recibido 
de Dios su poder y su función salvífica; 
la referencia ético-religiosa de la raíz 
bkim es sobre todo una referencia a 
Yahvé, el Dios de Israel. El es «sabio» 
(Is 31,2; Job 9,4) y tiene la sabiduría 
«en sí mismo» (Job 12,13); sólo él 
—y no los hombres— conoce la «sede» 
de la sabiduría y «el sendero que con- 
duce a ella» (Job 28,23, cf. vv. 7.12. 
20). La sabiduría aparece especialmen- 
te unida con la actividad creadora de 
Dios (Jr 10,12 = 51,15; Sal 104,24; 
Job 28 y 38; Prov 3,19, cf. ¿mf. sobre 
8,22ss). Pero él puede comunicar al 
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hombre el «secreto de la sabiduría» 
(Job 11,6), es decir, «el modo secreto 
de la actuación divina» (Fohrer, KAT 
XVI, 226). Puede también «impartir» 
la sabiduría (a Salomón: 1 Re 5,9.26; 
2 Cr 9,23; además, Ex 31,6; 36,1s P; 
Prov 2,6; Ecl 2,26; arameo, Dn 2,21), 
«llenar del espíritu de la sabiduría» 
(Ex 28,3; cf. 31,3 P; también Dt 34,9 
referido al carisma de Josué) o «ense- 
ñarla» (yd* hifil, Sal 51,8; cf. 90,12). 

b) Esta referencia de la sabiduría 
a Dios se ha desarrollado ulteriormen- 
te, en primer lugar en línea positiva: 
el «temor de Yahvé» (yirat Yhuwb, 
> yr) es «fuente de vida» (Prov 14, 
27, cf. sup.), pero también es «comien- 
zo» lo «suma», résit) de la sabiduría 
(cf. 1,7; 9,10; 15,33; Sal 111,10). La 
sabiduría ha tenido además un empleo 
histórico-salvífico (cf. Sal 107,43; Dt 
32,6.29) y profético, incluso en los 
anuncios de juicio (Os 13,13; 1s 5,21; 
29,19; Jr 8,8s; 18,18; además, Is 10, 
13; 19,11s; 47,10; Jr 49,7; 50,35; 51, 
57; Ez 28,4ss; Abd 8; Zac 9,2; cf. Os 
14,10; Jr 9,11.22), así como escatoló- 
gico-salvífico (Is 33,6) y mesiánico (ls 
11,2; cf. Dt 34,9; 1 Re 3,28; 5,26). 
Pero también se ha dado una elabora- 
ción crítico-negativa: cuando Is y Jr 
atacan la arrogante sabiduría de sabios 
o señores israelitas (cf. Is 29,14; Jr 18, 
18) o extranjeros y la contraponen a la 
maravillosa actuación de Yahvé (Is 29, 
14) o a su sabiduría (Is 31,2) o a su 
palabra (Is 8,9), se refieren a la sabi- 
duría como arte de gobierno o consejo 
político, que falla cuando se dirige con- 
tra Yahvé (cf. también Prov 21,305). 

Además, en las confrontaciones del 
libro de Job y en la crítica del Eclesias- 
tés ha tenido lugar una corrección des- 
de dentro de los círculos sapienciales; 
se intenta salvar la «idea del orden» 
del riesgo de la «dogmatización», es 
decir, de «independizarse como un 
orden autónomo»; de ese modo, se 
salvan los límites de la sabiduría 
y la libertad soberana de Dios (cf. 
la exposición detallada de Zimwmerli, 
GO 300-315; H. H. Schmid, Wesen 
und Geschichte der Weisheit [1966] 
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173ss; Fohrer, loc. cif., 496; sobre to- 
do, von Rad, loc. cif., 130ss). 

c) Se debe mencionar, finalmente, 
una doble repercusión que la referen- 
cia ético-religiosa de la sabiduría ha 
tenido en el AT, especialmente en su 
fase más reciente. Por una parte, la sa- 
biduría es referida de una forma pro- 
gresiva a los mandamientos y a la ley 
de Dios (cf. ya Dt 4,6; además, J. Mal- 
froy, VI 15 [1965] 49-65; cf. también 
Sal 19,8; 119,98; J. Fichtner, Der alt- 
orientalische Weisheit in ibrer isr.-jdd. 
Ausprágung [1933] 81ss, donde el lec- 
tor encontrará una lista de textos). Por 
otra parte, es independizada y —en 
parte— personificada con respecto a 
Dios (se discute hasta qué punto puede 
hablarse aquí de hipóstasis: cf. H. Ring- 
gren, Word and Wisdom [1947] 89ss; 
R. Marcus, HUCA 23/1 [1950-51] 
157-171; Fohrer, loc. cif., 490s); esto 
sucede especialmente en Prov 1-9 (cf. 
también Job 28; cf. C. Kayatz, Studien 
zu Proverbien 1-9 [1966]; también 
R. N. Whybray, Wisdom in Proverbs 
[19651]; von Rad, loc. cif., 189ss, con 
bibliografía). Así, la hokma personifi- 
cada aparece «por un lado como me- 
diadora de revelación, ya que intervie- 
ne con su proclamación lo mismo que 
un profeta y, al igual que éste, se atri- 
buye a sí misma la máxima autoridad, 
y por otro lado, como revelación de la 
voluntad divina con respecto al hom- 
bre, ya que ofrece al hombre la vida 
e indica que su aceptación equivale a 
la aceptación de la voluntad divina» 
(Fohrer, loc. cif., 494). 


5. Tanto la tendencia nomística 
como la tendencia a la personalización 
continúan en la literatura posterior al 
AT (cf., sobre todo, en Eclo; cf. E. G. 
Bauckmann, ZAW 72 [1960] 33-63; 
J. C. H. Lebram, Nachbiblische Weis- 
beitstraditionen: VY 15 [19651 167- 
237; von Rad, loc. cit., 309ss). 

Por lo que respecta a la literatura 
de Qumrán (según Kuhn, Konk., 72, 
bakám aparece 53X y bokma 13 Xx), 
donde preferentemente se emplea el 
concepto —>kl (cf. J. A. Sanders, 
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ZAW 76 [1964] 66), así como a los 
LXX, donde hkm es traducido normal. 
mente por gopóc/copta, se pueden 
citar —lo mismo que para el rico ma- 
terial judaico tardío, gnóstico y neo- 
testamentario— los trabajos de U. Wil- 
ckens y G. Fohrer, art. oopta: ThW 
VII, 465 a 529; cf. también U. Wil- 
ckens, Weisheit und Torbeit [1959]; 
F, Christ, Jesus Sophia. Die Sopbia- 
Christologie bei den Synoptikern 
[19701]. | 
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mn blh Estar enfermo 


1. El hebreo »lh, «estar enfermo, 
débil» (forma secundaria bl”), no tiene 
correspondientes directos en las demás 
lenguas semíticas (se han solido suge- 
rir etimologías semítico-meridionales en 
HAL 302.303b y otros; cf. también 
D, R. Ap-Thomas, VI 6 [1956] 2398). 


En Mari aparece el acádico halá como 
cananeísmo (CAD H 54a; AHw 314b). 


G. R. Driver (JT'hSt 29 [1928] 392; 
íd., FSKahle [1968] 98-101; cf. Barr, 
CPT 326) ha encontrado en 1 Sm 22,58 
una nueva raíz blb, cuyo significado es 
«ocuparse de» (cf. el etiópico hly, «cogi- 
tare, versare in animo», o semejantes, 
Dillmann, 5775). Quizá deba suponerse la 
misma raíz también en Jr 5,3 («preocu- 
parse por», paralelo a lqb músar, «dejarse 
corregir») y en nifal en Am 6,6, «ocu- 
parse de». 

Zorell 242b asigna la expresión bh piel 
panim, «calmar», no a hlh 1, sino a PIb 
Il, «ser dulce, agradable» («hacer agra- 
dable el rostro de alguien»); en Ap-Tho- 
mas, loc. cíf., se presentan otras posibi- 
lidades. 


blb es el único verbo intransitivo do- 
cumentado en el AT en los siete modos 
verbales (cf. —= glh 1). Con el significado 
de «enfermedad» aparecen los siguientes 
derivados: Plz, mable, mablla, mablú- 
yim y —de la raíz b— tab"liPim. Sobre 
e! mombre propio (¿artificial?) Mablón 
(junto a Kilyon), en Rut 1,2.5; 4,9s; cf. 
Noth, IP 10 (en contra, Rudolph, KAT 
XVIII/1, 38). 
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2. Incluidos »? (2 Cr 16,12 gal; 
Is 53,10 hifil) y los pasajes que proba- 
blemente deban asignarse a bhlh 1, el 
verbo aparece en total 74 Xx: gal 36 x 
(siguiendo a Lisowsky, contra Mandel- 
kern, 1 Sm 31,3; Jr 5,3 y 1 Cr 10,3 
deben asignarse a hil 1, «temblar»), 
nifal 10 Xx, piel 17 X (según Lisowsky, 
Sal 77,11, corresponde a bli 11 gal, 
«ser traspasado»), pual 1 X, hifil 3X, 
hofal 3 X y hitpael 3 x. 

Las cifras correspondientes a los sus- 
tantivos son: poli 24x (2 Cr 6x, 
2 Re e ls 4X), mablle 2 X, mabrla 
4 Xx, mabllúuyim 1Xx, tabilPim 5 X. 

Del total de 110 presencias de la 
raíz, 16 corresponden a 2 Cr (gal, piel, 
hofal y los cinco nombres), 12 a 1s, 11 
a2Re,9a 1 Re y Jr. La distribución 
de estas presencias no presenta catac- 
terísticas especiales; la raíz aparece ra- 
ramente en el Pentateuco, pero se trata 
de una simple casualidad. 


3. a) A excepción de la expresión 
blh piel panim (cf. inf. b), la raíz de- 
signa siempre una situación de debili- 
dad corporal (cf. J. Scharbert, Der 
Schmerz im AT [1955] 36-40; J. Hem- 
pel, Heilung als Symbol und Wirklich- 
keit im biblischen Scbriftum: NAW 
6 [1958] 3, 237-314, en especial pá- 
gina 238, nota 1). 


Como sinónimos deben tenerse en cuen- 
ta las raíces *dwy, «estar débil, enfer- 
mo», y *mrd, «estar enfermo, tener dolo- 
res» (P, Fronzaroli, AANLR  VII/19 
[1964] 250.263s) —raíces que, a diferen- 
cia de Hlh, pertenecen al semítico común—-: 
de la primera raíz se han derivado los ad- 
jetivos dawe y dawway, «enfermo» (Lam 
1,13; 5,117, e Is 1,5; Jr 8,18; Lam 1,22, 
respectivamente), y madwe, «enfermedad, 
epidemia» (Dt 7,15; 28,60), mientras que 
dwb qal (lo mismo que dáwa, «indispues- 
to», en Lv 15,33; 20,18; Is 30,22) es 
empleado eufemísticamente para referirse 
a la menstruación; de la segunda raíz apa- 
rece mrs nifal, «sufrir dolores» (1 Re 2,8; 
Mig 2,10; Job 6,25), y hifil, «enfermar» 
(Job 16,3). 


El verbo en la forma qal significa 
en primer lugar «estar/volverse débil» 
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(Gn 48,1 se refiere a la debilidad pro- 
pia de los ancianos; Jue 16,7.11.17 
hacen alusión a la debilidad como si- 
tuación normal del hombre en compa- 
ración con la fuerza del carismático 
Sansón; Is 57,10, texto dudoso, se re- 
fiere a la debilidad sexual). Pero con 
frecuencia el verbo se refiere a la de- 
bilidad en el sentido de «estar enfer- 
mo» (1 Sm 19,14; 30,13; 1 Re 14,1.5; 
17,17; 2 Re 8,7; 20,12 = Is 39,1; ls 
38,9; Sal 35,13, sin una indicación más 
precisa del tipo de enfermedad). Puede 
también tratarse de una herida (2 Re 
1,2; heridas de guerras: 2 Re 8,29; 
2 Cr 22,6; de una paliza: Prov 23,35). 
Á veces se describe la enfermedad con 
mayor lujo de detalles: puede tratarse 
de una enfermedad de los pies (1 Re 
15,23) o de una enfermedad mortal 
(2 Re 13,14; 20,1 = ls 38,1 = 2 Cr 
32,24). El verbo puede referirse tam- 
bién a los animales (Mal 1,8, paralelo 
a pisséth, «cojo»; dichos animales en- 
fermos —se piensa en taras externas— 
no pueden ser presentados en el culto 
como víctimas, cf. también Mal 1,13). 
La imagen de Ez 34 (cf. especialmente 
vv. 4.16) muestra que el pastor debe 
ocuparse muy especialmente de los 
«débiles y enfermos» de su rebaño. El 
cuidado que presta a Israel su jefe o 
el mismo Yahvé es ilustrado por medio 
de esta imagen. 

El verbo se emplea también con re- 
ferencia a penas anímicas; así, por 
ejemplo, la «enfermedad de amor» 
(Cant 2,5; 5,8) y, en sentido meta- 
fórico, en la expresión rá4 hola, «una 
maldad maligna» (Ecl 5,12.15; 6,1, 
texto enmendado). 

El nifal tiene un significado se- 
mejante al del qal: «estar/hacerse 
débil» (Jr 12,13, paralelo a bo, «es- 
tar confundido», opuesto a yT7 hifil, 
«tener éxito») y «enfermar» (Dn 8,27). 
El participio sustantivado designa al 
«enfermo» (Ez 34,4.21; cf. sup.); la 
expresión yom nab*láa, «día de la en- 
fermedad» (Is 17,11, paralelo a k*éb 
anús, «dolor inaplacable»), ha recogl- 
do la terminología propia de la maldi- 
ción para describir el juicio próximo 
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de Yahvé. La expresión makka nabla, 
«herida gravísima», es una fórmula fija 
(Jr 10,19; 14,17; 30,12; Nah 3,19); 
probablemente pertenecía al vocabula- 
rio de la lamentación en la descripción 
de una necesidad (algunos elementos 
formales aparecen en Jr 10,19; 14,17; 
cf. también Sal 41,4) y luego fue tras- 
ladada por los profetas a otros con- 
textos. 

En Dt 29,21 el piel significa «hacer 
enfermar» (con tab*tiiim, en el con- 
texto de amenazas de maldición; seme- 
jante es también el empleo de hli en 
Dt 28,59.61). El pual significa «ser 
hecho enfermo» (Is 14,10, referido al 
paso al reino de los muertos), y el hit- 
pael, «sentirse enfermo» (2 Sm 13,2, 
penas de amor; 13,5s, «fingirse en- 
fermo»). 

El hifil, «hacer enfermar» (Prov 13, 
12, teniendo por objeto a «corazón», 
referido a penas del alma; en Is 53,10; 
Os 7,5; Mig 6,3, texto inseguro); el 
hofal, «estar extenuado» (1 Re 22, 
34 = 2 Cr 18,33; 2 Cr 35,23, referido 
siempre a heridas). 

Está claro, pues, que hlh se refiere 
siempre, en los diversos modos verba- 
les, a situaciones de debilidad corporal 
o anímica; lo mismo vale para los de- 
rivados (con referencia a la situación 
anímica se emplea »*/z, por ejemplo, en 
Ecl 5,16; 6,2; también en ls 1,5). Para 
curar las enfermedades se recurre a 
prácticas religiosas (aquí parece haber- 
se dado a veces una concurrencia entre 
religión israelita y religión cananea, cf. 
2 Re 1,1ss) y a medios médicos (cf. 
P. Humbert, Maladie et médecine dans 
PA. T.: RHPHR 44 [1964] 1-29; 
J. Hempel, Ich bin der Herr, dein 
Arzt: ThLZ 82 [1957] 809-826). 

b) El piel aparece también en una 
expresión fija que presenta un nuevo 
significado posible de la raíz hlh (cf. 
sup. 1): blh piel panim significa «apla- 
car»; el objeto puede ser un hombre 
(Sal 45,13; Job 11,19; Prov 19,6, «ha- 
lagar») o también Dios (en este caso se 
trata de un terminus technicus del len- 
guaje cúltico). El contenido de la ac- 
ción puede ser un sacrificio (1 Sm 13, 
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12; Mal 1,9), una oración (Ex 32,11; 
1 Re 13,6; 2 Re 13,4; Jr 26,19; Zac 
7,2; 8,21s paralelo a bq$ piel Yhwb, 
«buscar a Yahvé»; Sal 119,58; 2 Cr 
33,12) o el cambio de conducta (Dn 9, 
13). | 


4, Puede afirmarse, en resumen, 
que la enfermedad reviste una impot- 
tancia especial para la fe veterotes- 
tamentaria en cuanto experimentada 
como una necesidad que empuja a la 
lamentación (cf. en los diversos con- 
textos, por ejemplo, Is 38,9; 1 Re 8, 
37 =2 Cr 6,28; 2 Cr 16,12) o en 
cuanto concebida como un efecto de la 
maldición divina (cf. Dt 28,59.61; 29, 
11; Is 1,5; Jr 10,19; 12,13; 2 Cr 21, 
15.18s; perdón: Ex 15,26; 23,25; Dt 
7,15; bolí es palabra clave también en 
Is 53,3.4.10). En los tiempos posterio- 
res las voces veterotestamentarias pro- 
claman la esperanza de que Yahvé pro- 
porcionará un futuro sin enfermedad 
(Is 33,24; cf. 1QH 11,22), 


5. Este último aspecto de la enfer- 
medad adquiere un valor esencial en 
el NT, ya que Jesús hace presente ese 
futuro sin enfermedad (cf., sobre todo, 
Mt 11,2ss); sobre el NT, cf. G. Stáh- 
lin, art. dGodevuna: ThW 1, 488-492; 
A. Oepke, art. vóooc (wodoxtoa): 
ThW IV, 1084-1091. 


F. SroLz 


bon bll piel Profanar 


1. El hebreo »l! piel, «profanat», 
así como los demás modos vetbales 
—<orrespondientes a aquél en cuanto 
al significado (hifil, «profanar», sólo 
en Nm 30,3 y Ez 39,7; nifal y pual, 
«ser profanado»; sobre las formas, cf. 
BL 436)— y las formas nominales (hd!, 
«profano», y, caso de que no haya que 
asignarlo con HAL 307b a bll IL, «tras- 
pasat», hálal, «profano, profanado», en 
Lv 21,7.14 y Ez 21,30; también halila, 
«¡lejos de!»), pertenecen a una raíz 
muy extendida en todas las lenguas 
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semíticas, cuyo significado original es 
«liberar, soltar» (cf. J. L. Palache, Se- 
mantic Notes on the Hebrew Lexicon 
[1959] 31s); el significado que más 
tarde se impondría es el de «profanar, 
degradar» (en el hebreo tardío y pos- 
bíblico se convierte en un concepto 
claramente definible y decisivo para el 
pensamiento de la época, cf. Levy II, 
58s; E. Ben-Yehuda, Gesamtworterbuch 
der alt- und neubebr, Sprache 1 
[19601 1580-1583). En hifil destaca, 
junto a «profanar», el significado de 
«comenzar» (además, el hofal, «ser 
iniciado», y ¿*billá, «comienzo»); la 
unión de ambos grupos de palabras 
aparece con claridad en el empleo de 
bll piel en el sentido de «tomar para 
un uso profano» (Dt 20,6.6; 28,30; 
Jr 31,5, donde se habla de comenzar 
a aprovechar los frutos de un viñedo 
después de transcurrido un tiempo en el 
que estaba prohibido el cultivo en pro- 
vecho propio, cf. Lv 19,23-25, y Peder- 
sen, Israel TIL-IV, 271). 


En acádico, elélu significa en el modo 
G «ser claro» o «ser cúlticamente puro» 
(personas, labios, juramentos) y «estar 
libre» (de reclamaciones); en el modo D 
significa «purificar» (a sí mismo, la boca 
y las manos, el cuerpo de los dioses), «con- 
sagrar purificando» (las hijas) y «hacer 
libre» (esclavos), cf. AHw 197s. También 
en árabe está documentado bli en el sen- 
tido de «liberar, estar permitido» (Lane 
1/2, 619ss). A pesar de ciertos contactos 
(especialmente en árabe), no parece cierto 
que exista una relación original con bl 
(*pll) «(tras)pasar, herir». No es seguro 
que el verbo esté documentado en los 
antiguos textos semíticos noroccidentales 
(cf. WUS N. 928; DISO 89). Las lenguas 
y dialectos semíticos posteriores han su- 
frido el influjo del judaísmo y se ha im- 
puesto en ellos el modo de empleo vetero- 
testamentario de los tiempos preexílicos 
(cf. LS 231; Dillmann, 66; Littmann- 
Hofner, 52s; Driver-Macuch, 148b). 


2. El verbo aparece 134 x en el AT: 
piel 66 x (Ez 22X, Lv 14 x, ls y Sal 
5X), hifil 56x (sólo en 2 ocasiones, 
«profanar»; en todos los demás casos, 
«empezar»: 2 Cr 11 Xx; Jue 8Xx,Dt7X, 
Gn 6 Xx, Nm y 1 Sm 4 Xx); también están 
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documentados los modos nifal 10 x (Ez 
7 X), pual 1 x y hofal 1 X. Sólo 2 de los 
75 pasajes en que el verbo está empleado 
en el sentido de «profanar» (piel 62 Xx, 
hifil 2X, nifal y pual) son claramente 
preexílicos: Gn 49,4 y Ex 20,25 (sobre 
Am 2,7, cf. Wolff, BK XIV/2, 163; sobre 
Sof 3,4, cf. Sellin-Fohtrer 502). Casi dos 
tercios de estos casos aparecen en Ez 
(31 Xx) y en la Ley de Santidad (16 Xx). 
En casos aislados aparece en P, Dtls (tam- 
bién en Is 23,9; 56,2.6), Jr, Mal, Sal, Lam, 
Dn y en la obra histórica cronística. 

bol aparece 7 X (1 Sm 21,55 y —siem- 
pre en expresa oposición a qódes— Lv 
10,10; Ez 22,26; 42,20; 44,23; de forma 
correspondiente, en 48,15: «región pro- 
fana para viviendas»), halal 3 x (cf. sup. 
1), halla 21x (1 Sm 8Xx, Gn 4xX, 
2 Sm 3x, Jos y Job 2Xx, 1 Re y 1 Cr 
1x, en 2 Sm 20,20 duplicado), +bhilla 
22X (Gn 4 x, Jue, 2 Sm y Dn 3 x). 


3./4. a) Donde con mayor segu- 
ridad pueden captarse las diversas con- 
cepciones que acompañan al concepto 
bll piel, «profanar», es en la Ley de 
Santidad. La santidad (> qd3) de Yah- 
vé y de lo que a él pertenece, especial- 
mente el sacerdocio, debe ser salvaguar- 
dada de toda profanación. Los man- 
damientos correspondientes presentan 
casi siempre la forma lo + imperfecto 
y representan el saber profesional de 
los sacerdotes (J. Begrich, Die priester- 
liche Tora: BZAW 66 [1936] 85-87 = 
GesStud 256-258; R. Kilian, Literar- 
kritischbe und formgeschichtliche Unter- 
suchung des Heiligkeitsgesetzes [1963 ] 
84-103, donde, tratando de Lv 21s, 
asigna las prescripciones hll a su es- 
trato II de la ley de santidad original). 
El sacerdote queda profanado cuando 
su hija se prostituye (21,9; cf. 18,29), 
cuando se acerca al cadáver de una her- 
mana casada (21,4); el cadáver de una 
hermana ro casada y de otros parientes 
cercanos no lo protanan: sólo lo impuri- 
fican (> tm; Elliger, HAT 4, 2888). 
El sumo sacerdote no debe acercarse 
a ningún cadáver; de lo contrario, pro- 
fanaría el santuario (21,17); lo mismo 
sucedería también si el sacerdocio fue- 
ra desempeñado por alguno que estu- 
viera afectado por un defecto (21,23). 
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La descendencia del sumo sacerdote 
sería profanada si éste se casara con 
una viuda, divorciada, violada o pros- 
tituida (21,15). En la perícopa, Lv 22, 
1-16 (cf. H. Reventlow, Das Heilig- 
keitsgesetz formgeschichtlich untersucht 
[1961] 92-103; C. Feucht, Untersu- 
chungen zum Heiligkeitsgesetz [1964] 
44s), se exige al sacerdote que trate 
con máximo respeto las ofrendas, para 
que el nombre de Yahvé y la ofrenda 
misma no resulten profanadas (22,2. 
9.15); una indicación semejante apare- 
ce en P (Nm 18,32). También los de- 
más israelitas son amonestados contra 
la profanación del nombre de Yahvé; 
esto sucedería al sacrificar niños (Lv 
18,21; 20,3), al comer carne sacrificial 
antes de que hayan pasado tres días 
desde que fue presentada en sacrificio 
(19,8), al jurar en falso (19,12) y, en 
general, al despreciar y no observar los 
mandamientos (22,32). 

No es fácil determinar con seguridad 
las ideas que acompañaban al temor 
de profanar el nombre de Yahvé, Me- 
rece consideración la explicación de 
que la profanación llevaba consigo la 
desacralización y, con eso, el debilita- 
miento del nombre (H. A. Brongetrs, 
ZAW 77 [1965] 11). Pero ésta es, con 
todo, una consecuencia que difícilmen- 
te pueden ratificar los creyentes yah- 
vistas. Los testigos tienen ante sí en 
cada caso la realidad de una ofensa 
punible y funesta. 


b) A diferencia de la Ley de San- 
tidad, donde el concepto aparece en un 
mundo de ideas cerrado en sí mismo, 
en Ezequiel adquiere una mayor di- 
mensión. Aquí se habla con frecuencia 
de la profanación (la mayoría de las 
veces ya sucedida) de Dios o de su 
nombre (11 Xx), del sábado (7 X) y del 
templo (7 X). Los culpables son siem- 
pre los israelitas, aunque no siempre 
es fácil determinar en qué consisten 
la culpa y la profanación. Se señala 
expresamente que Yahvé es profanado 
por las prácticas de magia que se ha- 
cían entre los deportados a Babilonia 
(13,19; Zimmerli, BK XITI, 2965). En 
36,20-23 se ataca cinco veces la profa- 


191 


nación del nombre de Dios. La profa- 
nación del nombre se da cuando los 
paganos lo ofenden llamándolo impo- 
tente —basándose en que Israel ha 
sido alejado de la tierra prometida—. 
Aunque esta profanación debida a la 
«situación» de Israel debe separarse de 
la profanación por el «comportamien- 
to» de Israel, la culpa sigue recayendo 
sobre Israel, ya que su apostasía fue 
la que finalmente exigió su expulsión 
de la tierra (Fohrer, HAT 13, 109s; 
Zimmerli, BK XIII, 446.457.875-878); 
precisamente Yahvé había estado antes 
perdonando el castigo merecido para 
evitar la profanación de su nombre (20, 
9.14). Y ahora debe ocuparse de que 
no vuelva a suceder en el futuro una 
profanación de su nombre (20,39; 39, 
7). En la «historia de los pecados» del 
Exodo se destaca, junto al reproche por 
el culto de los ídolos y por la violación 
de los mandamientos, la profanación 
del sábado (Ex 20,13.16.21.24; cf. 22, 
8; 23,38). En esto coinciden Ex 31, 
14 P; Is 56,2.6 y Neh 13,17s. La pro- 
fanación del templo o de lo que es 
santo para Yahvé por parte de Israel 
o de sus sacerdotes (Ez 22,26, por 
despreciar las diferencias entre lo sacro 
y lo profano; 23,39, por sacrificar ni- 
ños; 44,7, por dejar a los extranjeros 
entrar en el templo) significa la profa- 
nación del mismo Dios santo (22,26) 
y será castigada con la destrucción del 
templo y de los santuarios; así, la ca- 
tástrofe del 587 es una profanación (7, 
215.24; 25,3) y puede decirse que Dios 
mismo ha profanado su santuario (24, 
21). Con esto se abre una compren- 
sión más general del término, como se 
muestra en el capítulo de Tiro: pro- 
fanación es también el castigo de Tiro 
por medio de enemigos poderosos (28, 
7) y la caída de su arrogante rey (28, 
16; cf. Is 23,9) que había profanado 
(28,18) sus santuarios (Fohrer, HAT 
13, 163: «mi santuario»). 

c) También en ls 43,28; 47,6; Sal 
74,7 y Lam 2,2 se considera el desastre 
del 587 como una profanación; Dtls, 
a diferencia de los salmos, atribuye el 
acontecimiento a Dios. En Sal 89,40, 
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sin embargo, la profanación del rey de 
Judá es considerada también como obra 
de Dios. En Dtls la conjetura de 1s 52, 
5 (y*bullelz en vez de y*helila) supone 
un nuevo caso de bl] (cf. S. H. Black, 
Is 52,5 and tbe Profanation of tbe 
Name: HUCA 25 [1954] 1-8). Más 
tarde, el castigo del templo por obra 
de Antíoco Epífanes es considerada 
por el autor del libro de Daniel como 
una profanación (Dn 11,31). 

d) En los profetas del s. vii no 
aparece nunca la palabra, si es que hay 
que considerar Ám 2,7 como un aña- 
dido (Wolff, BK XIV/2, 160.163); 
aquí se afirma que el nombre de Yahvé 
ha sido profanado, porque padre e hijo 
acuden (juntos) a una misma prostitu- 
ta. Según Jeremías, el país ha sido 
profanado por el culto a los ídolos (Jr 
16,18) y el nombre de Yahvé lo ha 
sido por la vuelta a la esclavitud de 
los esclavos que ya habían recobrado 
su libertad (34,16); Sofonías ataca 
como profanación el empleo egoísta 
de lo sacro por parte de los sacerdotes 
(Sof 3,4); Malaquías ve profanación 
tanto en la falta cúltica como en la 
moral (Mal 1,12, sacrificios desprecia- 
dos; 2,10, la deslealtad humana es con- 
siderada una profanación de la alianza 
de los padres; 2,11, matrimonio con 
extranjeros). La ruptura de la alianza 
o de la palabra dada es considerada en 
dos ocasiones como «profanación» (Sal 
55,21; Nm 30,3 P); y Dios no quiere 
profanar su —> b*r3£ dejando sin cum- 
plir sus promesas (Sal 89,35). 

e) En todo el primer medio mile- 
nio de la literatura israelita »H piel 
aparece sólo en dos pasajes: en la ben- 
dición de Jacob y en el libro de la 
alianza. Rubén ha violado la estancia 
de su padre al acostarse con Bilhá (Gn 
49,4, citado en 1 Cr 5,1); las piedras 
del altar quedan profanadas al ser tra- 
bajadas con cinceles de hierro (Ex 20, 
25). La acción de Rubén representa una 
irrupción prohibida en la esfera Íntima 
de su padre y constituye un peligro 
para la paz de la familia (de Vaux I, 
179; W. Elliger, ZAW 67 [1955] 8- 
12 =KS 239-244; íd., HAT 4, 238- 
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240). La prohibición de tallar altares 
de piedra solía ser explicada antes 
como un deseo de evitar la expulsión 
del numen que habitaba en la piedra 


(K, Marti, Geschichte der isr. Religion 


[41903] 100; B. Baentsch, Exodus- 
Leviticus-Numeri [1900] 188; G. Beer, 
Exodus [1939] 106). Debe pensarse, 
más bien, que se trata de una tradición 
y una norma nomádica que se mani- 
fiesta contraria a todo lo que supone 
civilización, especialmente en las ins- 
tituciones cúlticas (de Vaux II, 282). 

.f) Mientras halal aparece sólo en 
Lv y Ez, hol aparece también dos ve- 
ces en la antigua narración de 1 Sm 
21: el sacerdote Abimelek no tiene nin- 
gún pan destinado al consumo profa- 
no (léhbem hol); sólo dispone de pan 
sagrado, David asegura que los cuer- 
pos de su gente están puros (1 Sm 21, 
5s), aunque se trate de una empresa 
profana (dérek hol). hol es, por tan- 
to, ya en este primer testimonio. lo 
contrario de gados (—> qd3), «santo», 
igual que en Lv 10,10 y en Ez, Estos 
pasajes de Samuel, así como la presen- 
cia de la interjección halilá en textos 
antigúos (BL 654; cf. M. Held, JCS 
15 [1961] 21; M. R. Lehman, ZAW 
81 [19691 828), «¡lejos de!», propia- 
mente «¡a lo profano (con ello)!», 
muestran que este grupo de palabras 
debe entenderse desde su relación con 
la concepción veterotestamentaria de 
> qdí (cf. BHH 1, 415; Bibel-Lexi- 
con?, 3985). 


5. En los numerosos casos de Levy 
y Ben-Yehuda aparece clara la impor- 
tancia que el concepto ha adquirido en 
el hebreo medio (cf. sup., 1). La deli- 
mitación minuciosa de lo «profano» 
es uno de los quehaceres decisivos de 
la literatura rabínica; el tratado IV/3 
de la Misná y el Talmud tiene el título 
de Hullin. 

De Qumrán y escritos remo: 
deben citarse los casos del documento 
de Damasco en los que bl! aparece en 
unión con la ley del sábado (CD 11, 
15; 124; cf. Kubn, Konk., 72). 

“En el NT se supera la anterior con- 
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cepción de lo profano y se elimina la 
distinción de lo sacro y lo profano 
establecida en el judaísmo contemporá- 


neo (EF. Hauck, art. BeBmAos: ThW 


I, 604s; ¿d., art. xowvóc: ThW III, 
789. 810; íd., att. IPULOLLVOO : ThW IV, 
647-650). ; 


F. MAAss 
obn bla Dividir 


1. La raíz hlg en el sentido de «di- 
vidir, repartir» aparece sólo en hebreo 
y arameo (DISO 89s; KBL 10764). En 
general se la suele relacionar con el 
árabe halaga, «medir, format», y con 
otros verbos semíticos meridionales 
(HAL 3096b, en blg LD. No se ha acla- 
rado todavía si el ugarítico hlg, «arrui- 
narse»; el acádico haláqu, «escapar, 
perecer»; el etiópico balga, «desapare- 
cer» (HAL 31, en blg 111; >>bd), y, 
por otra parte, el hebreo blg, «ser 
llano» (halag, «llano»); el árabe bhala- 
qa, «allanar», etc. (HAL 309b, en blg 
I) tienen alguna relación con «divi- 
dir». 


En hebies el verbo aparece en todos 
los. modos verbales excepto en hofal; los 
derivados nominales son los siguientes: 
béleg, «porción»; helgá, «parcela»; blug- 
ga, «distribución», y mab'lóget, «porción, 


división». En arameo bíblico están docu- 
mentados: Lag, «porción», y mabl'ga, 
«división». 


2. La raíz aparece 188 x en hebreo y 
4xX en arameo (sin contar los nombres 
propios): el verbo 56 Xx (Jos 7 X, Is y 
1 Cr 5X); 17Xx en gal, 8 Xx en nifal 
(1 Cr 23,6 y 24,3 deben entenderse pro- 
bablamente como qal, cf. Rudolph, HAL 
309b), 26 x en piel, 3 X en pual, 1 Xx en 
hitpael y 1Xx en hifil; béleg 66 x (Jos 
9X, Dt y Ecl 8Xx, Sal 6 x, Job 5X), 
belga 23 Xx (2 Re 6X, 2 Sm 5 Xx, exclui. 
da la designación geográfica de 2 Sm 2, 
16, cf. HAL 311b), PMlugga 1x (2 Cr 
35,5), mablóqet 42 X (1 Cr 26 Xx, 2 Cr 
11 x, Jos 3 Xx, Ez y Neh 1 X); el arameo 
blág 3X y mablga 5 


3. a) El verbo en el modo mm sig- 
nifica «dividir, repartir» y el sentido 
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va más en la línea de repartir y dis- 
tribuir que en la de dividir. Puede refe- 
rirse a la división/partición del botín 
(Jos 22,8; 1 Sm 30,24), de un campo 
(2 Sm 19,30), de plata (Job 27,17), de 
la herencia (Prov 17,2), de las provi- 
siones (Neh 13,13); también puede re- 
ferirse a la repartición con el ladrón 
(Prov 29,24), a la distribución de la 
gente en grupos (1 Cr 24,4.5; 2 Cr 
23,18; a este modo de empleo especí- 
fico de la obra cronística debe asig- 
narse también el empleo de mabeló- 
qet y biluggá como «distribución», 
que, asimismo, aparece únicamente en 
la literatura cronística) o también —en 
el cuadro de la narración de la con- 
quista de la tierra— a la división y 
reparto del país o de las posesiones 
(Jos 14,5; 18,2; cf. Neh 9,22 con Dios 
como sujeto; de forma correspondiente 
aparece el pasivo nifal en Nm 26,53. 
55.56). 

En 2 Cr 28,21, donde el verbo debe 
traducirse por «saquear» o semejantes 
(cf. LXX y 2 Re 16,8), debe leerse 
billés en lugar de halag (cf. Rudolph, 
HAT 21,292). 

Sobre Dt 4,19; 29,25; Job 39,17, 
cf. inf., 4. 

b) El modo nifal tiene un sentido 
reflexivo (excepto en Nm 26,53.55.56, 
antes citados): «dividirse» (Gn 14,15, 
Abrahán y su gente; 1 Re 16,21, el 
pueblo de Israel; Job 38,24, texto 
dudoso, la luz o el viento, cf. Fohrer, 
KAT XVI, 492). 

El piel puede traducirse casi siem- 
pre por «distribuir» (sobre su diferen- 
cia con respecto al gal, cf. Jenni, HP 
126-130). Objeto de la división /distri- 
bución pueden ser cosas (botín, Gn 44, 
27; Ex 15,9; Jue 5,30; Is 9,2; 53, 
12ap; Sal 68,13; Prov 16,19; pual pa- 
sivo, Zac 14, 1: pelos, Ez 51; alimen- 
tos, 2 Sm 6, 19; 1 Cr 16,3; vestidos, 
Sal 22,19, cf, Mc 15,24 paralelos) o 
la (posesión de) la tierra (Jos 13,7; 
18,10; 19,51; 1 Re 18,6; Ez 47,21; 
Joel 4,2; Mig 2,4, texto dudoso; Sal 
60,8 = 108,8; Dn 11,39; hitpael, «re- 
partirse entre sí», Jos. 18,5); cuando 
el sujeto es Dios, el objeto de la re- 
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partición puede ser el destino o seme- 
jantes (Is 34,17; 53,12a; Job 21,17). 
En Gn 49,7 y Lam 4,16 la traducción 
correcta es «destrozat». 

En Jr 37,12 el hifil significa «reali- 
zar el reparto de una herencia» (cf. 
Rudolph, HAT 12, 238). 

c) A estos sentidos del verbo co- 
rresponde el empleo del nombre hé- 
leq, «parte, participación» (en el bo- 
tín: Nm 31,36; 1 Sm 30,24; cf. Gn 
14,24; en el sacrificio: Lw 6,10; cf. 
Dt 18,8). 


Como vocablos emparentados deben 
mencionarse mána (12 Xx) y nat (9 X, 
arameísmo, cf. Wagner N. 175) de la raíz 
mnb, «contar», y mishbáa (Lev 7,35) y 
moshá (Nm 18 8) de la raíz msb 11, «me- 
dir». 

béleeq aparece con ds —en cuan- 
to paralelo de —= nablla, > góral, hébel, 
«cuerda» (para medir), > «terreno» (me- 
dido) y semejantes— como «parte en la 
tierra» (Jos 15,13; 19,9; Ez 45,7; 48,8.21 
y passim,; cf. Zac 2.16: además, ar Drey- 
fus, RScPhTh 42 [1958] 3-49; F. Horst, 
FS Rudolph [19611 135-156). En sentido 
estricto, héleq es el terreno o parcela que 
corresponde a cada uno en la tierra de 
posesión (Am 7,4; Os 5,7); lo mismo 
significa el término belga (2 Sm 23,11s; 
Rut 2,3; 4,4, etc.), que acaba por signi- 
ficar simplemente «parcela» (Gn 33,19; 
Jos 24,32, etc.). 

BL 567 y otros sugieren que bélzeg, 
«porción», se ha mezclado aquí con otra 
palabra: *hbaeleg lo heqel), «campo» (cf. 
el acádico eqlu, el arameo bagla, el árabe 
y el etiópico hql; cf., en contra, GVG I, 
277). 


Cuando se afirma que Aarón o los 
levitas no deben tener parte en la po- 
sesión de la tierra, ya que Yahvé es su 
«porción», se abre paso el empleo me- 
tafórico de héleg (paralelo a nab*la) 
(Nm 18,20; Dt 10,9; 12,12; 14,17. a 
18,1; Jos 144; 18,7; cf. inf. 4). 
empleo metafórico de béleg para re- 
ferirse a lo que uno recibe o a donde 
uno pertenece es frecuente en diversas 
expresiones. En ocasiones puede desig- 
nar el «destino» (Is 17,14 paralelo a 
gorál, juego de palabras con el doble 
significado de «parte en el botín/ 
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destino»; cf. Is 57,6; Job 20,29; 27, 
13; 31,2 y passim) o la participación 
en la casa paterna (Gn 31,14), en Yah- 
vé (Jos 22,25.27), en David (2 Sm 
20,1; 1 Re 12,16 = 2 Cr 10,16). 
Mención especial merece el empleo 
de héleg en Qohelet. Su pensamiento 
se dirige una y otra vez a la cuestión 
de cuál será su «parte», su «retribu- 
ción», lo que le quedará (yitron) (bé- 
leg: Ecl 2,10.21; 3,22; 5,17.18; 9,6. 
9; cf. 11,2). No se trata tanto de la- 
mentarse, porque el hombre sólo puede 
tener una parte y no la totalidad 
(W. Zimmerli, Die Weisheit des Pre- 
digers Salomo [19361] 37; ¿d., ATD 
16/1, 138 y passim), cuanto de la pre- 
gunta sobre la «parte», es decir, el 
lugar que le corresponde al hombre en 
el mundo (H. H. Schmid, Wesen und 
Geschichte der Weisheit [19661 1878). 


4. La concepción que aparece en 
Dt 32,8, de que el Altísimo (el “el- 
yon) asignó Israel a Yahvé como su 
porción (v. 9, héleg) es de gran an- 
tigiledad. De modo semejante se habla 
en Dt 29,25 de dioses que Yahvé no ha 
asignado a Israel; a un ámbito seme- 
jante pertenece Dt 4,19, donde se dice 
que Yahvé ha asignado las estrellas a 
todos los pueblos (cf. también Job 39, 
17, la distribución de la inteligencia). 

Se puede hablar de un sentido espe- 
cificamente teológico de estas palabras, 
cuando Yahvé aparece como «porción» 
de un grupo de personas o de un pat- 
ticular. Anteriormente (3c) se han men- 
cionado los pasajes en que Yahvé es 
presentado como «porción» de Aarón 
y de los levitas. En Jr 10,16 = 51,19 
Yahvé es la «porción de Jacob», y en 
las Lamentaciones —en el contexto de 
> goral, > nabla, bébel y otros— se 
confiesa: «Yahvé es mi porción» (Sal 
16,5; 73,26; 142,6; Lam 3,24; cf. 
H.-J. Hermisson, Sprache und Ritus 
im alt-israelitischen Kult [1965] 107- 
113). Cf. también el nombre propio 
Hilgiyya(bú), «Yahvé es mi porción», 
y la forma abreviada Hél+g y Helgay 
(Noth, IP 163s). 

Se entiende sin más la afirmación 
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de Sal 119,57: «la parte» del poeta es 
observar los mandatos de Yahvé. Y lo 
mismo vale para la idea que aparece 
en el texto poético de Job: la «parte» 
del malvado vendrá de Dios (Job 20, 
29:21 ,195-ck. 31,2). 


5. No puede hablarse de un des- 
arrollo posterior de estos términos. Los 
pocos casos de Qumrán se insertan 
simplemente en el empleo veterotesta- 
mentario de la raíz, El griego no posee 
ningún equivalente exacto: los LXX 
traducen hlg preferentemente por ye- 
pileuy y compuestos O por xAmpovo- 
uta Oo xAñpoc. Sobre el empleo neo- 
testamentario de xAñpoc, cf. W. Foers- 
ter y J. Herrmann, att. xAñpoc: ThW 
TIL, 757-786. 


H. H. ScHmIp 


man bmd Codiciar 


1. La raíz *hmd, «codiciar», está 
muy extendida en las lenguas semíti- 
cas occidentales (en arameo meridional, 
en el sentido de «alabar», cf. Mubham- 
mad, «el alabado»). 


Los testimonios más antiguos proceden 
del ugarítico (cf. WUS N. 936; UT N. 
872), del cananeo (EA 138,126, participio 
pasivo ha-mu-da, «deseable», cf. CAD H 
73b), del fenicio (KAI N. 26 A III, líneas 
14s: ybmd "yt bart zx, «él desearía poseer 
esta ciudad»; línea 17: bbmdt, «por codi- 
cia») y del arameo de Egipto (BMAP N. 
7, línea 19: bmdyb, quizá bmidin, «ob- 
jetos de valor»); cf. también Huffmon, 
196. 

En hebreo son frecuentes, junto al gal, 
«codiciar», y al piel, «considerar deseable» 
(Jenni, HP 220s), el participio pasivo qal 
y el participio nifal, así como diversas for. 
mas nominales (formas segoladas: hémed 
y hemda; con la preformativa m-: mab- 
mád y mabmod; el plural abstracto Pima- 
dot), empleadas normalmente para de- 
signar el objeto codiciado. Como nombre 
propio aparece Hemdán (Gn 36,26). 


2. El verbo es relativamente raro. 
La razón puede estar en que el hebreo 
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posee muchas posibilidades para expre- 
sar deseos y sentimientos (modos, tiem- 
pos, partículas, etc.). El verbo hmd, en 
sus tres modos, aparece sólo 21 'x 
(qal 16 Xx, nifal 4 Xx, piel 1 Xx). La 
literatura narrativa está “representada 
por Gn 2,9; 3,6; Jos 7,21; en todos 
los demás casos se trata de textos sa- 
pienciales, legales, litúrgicos y profé- 
ticos. Las formas nominales (hémed 
5 Xx, bemdá 16 X, brmúdot 9 X, mab- 
mad. 13x, mabmod 1 X)'se fueron 
introduciendo en los escritos exílicos 

y posexílicos; mabmád, cf. Lam 1,10. 
11: 2,4; Ez 24,16.21.25; bimadot, cf. 
Dn 9,23; 10,3. 11. 195 11 38. 43. 


3, nds de brid: conviene - dis- 
tinguir: a) el empleo activo que cali- 
fica al sujeto, y b) el empleo pasivo 
que describe al objeto apetecido; las 
formas nominales se refieren a este úl- 
timo sentido. | | 

a) En cuanto “actitud. activa, hmid 
(qal y piel; causativo hifil sólo en Eclo 
40,22) designa la búsqueda . decidida 
de algo, la acuciante exigencia de. po- 
seer un determinado, objeto (cf. J. Herr- 
mann, FS Sellin [1927] 69-82; J. J. 
Stamm, ThR 27 [1961] 301 303). Es- 
ta exigencia puede tener muy distintos 
motivos y muy diversa intensidad («co- 
diciar», «estar ansioso de», «ansiar»), 
pero se trata siempre:de una necesidad 
del sujeto y de una atracción de: algo 
externo; también el deseo sexual entra 
en este campo semántico, lo mismo que 
en >>”"wbh. Los enemigos quieren ha- 
cerse con el país (cf. Ex 34,24); Yahvé 
quiso ocupar el monte de Dios y ahora 
lo habita (Sal 68,17); el necio desea la 
mujer seductora, ya casada (Prov 6,25). 
El deseo legítimo puede ser cumplido 
(cf. Cant 2,3, piel), .la codicia prohi- 
bida es circunscrita. por medio de pro- 
hibiciones (Ex 20,17; 34,24; .Dt 5,21; 
7,25; Prov 6,25), porque lleva a la 
destrucción ( (Job 20,20) y perjudica a 
los copaisanos y ala comunidad (cf. 
Jos 7,21; Mig 2,2). ! 

b) Lo que no es atractivo no en- 
cuentra aceptación (Is 53,2); lo que 
despierta el deseo y la codicia puede 
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expresarse por medio del participio 
nifal (Gn 2,9; 3,6; Sal 19,11; Prov 21, 
20). Estos objetos tienen valor, como 
es lógico, para los interesados (Is 44, 
9; la obra del escultor, participio pa- 
sivo qal; cf. Job 20,20 y el empleo 
como adjetivo, después como sustan- 
tivo, de Pb“mudot, «precioso», «teso- 
ro»). El atractivo del objeto aparece 
claramente en la expresión mabmad 
Enáyim, «lo apreciado» (1 Re 20,6; 
Ez 24,16.21.25; Lam 2,4); el enamo- 
rado canta: kullo mabetraddim, «todo 
en él es delicioso» (Cant 5,16; cf. 
también Is 64,10; Os 9,6.16; Joel 4, 
5; Lam 1,10.11; 2 Cr 36,19). hémed, 
siempre en composiciones constructas, 
designa la hermosura del campo (1s 32, 
12; cf. Am 5,11), la elegancia de las 
figuras humanas (Ez 23,6.12.23). De 
forma semejante, hemda es un térmi- 
no general para «hermosura, dignidad, 
gracia, importancia» (cf. 1 Sm 9,20, la 
grandeza de Israel; Ag 2,7, los objetos 
preciosos de todos los pueblos; Dn 11, 
37, el ídolo de las mujeres, probable- 
mente Tammuz; 2 Cr 21,20, Jorán 
murió sin dignidad = ¿sin que le hi- 
cieran duelo? ); también hemda es usa- 
do con preferencia como xnomen rec- 
tum: ls 2,16; Jr 3,19; 12,10; 25,34; 
Ez 26,12; Os 13,15; Nah 2,10; Zac 7, 
14; Sal 106, 24; Dn 11 3; 2 Cr 32,27; 
36,10. 


4./5. En el AT el término no tie- 
ne todavía un significado específica- 
mente teológico. Lo mismo que —>”wb, 
y a diferencia de las expresiones clara- 
mente definidas, desde el punto de vista 
ético (cf., por ejemplo, —> $v?, «odiar»; 
gnb, «robar»), hmd abarca todos los 
aspectos del «desear»; todavía no se 
ha independizado ningún aspecto par- 
ticular para constituir una expresión 
teológica técnica. En el judaísmo tardío 
se dará por primera vez la separación 
y conversión del deseo sexual en tema 
tabú. Á partir de las prohibiciones del 
decálogo (la prohibición de robar de 
Ex 20,15 ha podido llevar a la falsa 
consecuencia de que en Ex 20,17 se 
habla de «pecado de pensamiento») se 
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ha llegado a calificar como tentación o 
como un deseo contrario a Dios todo 
deseo «material» de algo externo (cf. 
embuuta, concupiscentia; Mt 5,28; 
Rom 7,7; además, StrB 1TI, 234ss; 
IV/1, 466ss; J. J. Stamm, Der Deka- 
log im Lichte der neueren Forschung 
[21962] 55-59, traducido y ampliado 
en M. E. Andrew, The Ten Command- 
ments in Recent Research [1967] 101- 
107); —>”"wb. 


E. GERSTENBERGER 


man péema Cólera 


1. El sustantivo hémá ( *him-at-, 
BL 450) se deriva de la raíz ybm 
(*wbm) (Barth,.94), que a su vez está 
relacionada con la raíz hmm (en árabe 
también. bmiw/ y), «estar caliente». 


En el significado de «veneno» el sustan- 
tivo pertenece al semítico común (Bergstr., 
Einf., 187; P. Fronzaroli, AANLR VI11/ 
19 [1964] 250.264. 276): acádico imtu, 
«saliva, veneno» (AHw 379%b; CAD I1/J 
135-141); ugatítico hmt, «veneno» (docu- 
mentado frecuentemente en los recientes 
RS 24,244 y RS 24.251, cf. Ugaritica V, 
599a); hebteo hemá (Dt 32,24.33; Sal 58, 
5.5; 140,4; Job 6,4); arameo bimta/bemeá 
(documentado. sólo en los dialectos recien- 
tes); árabe humat, «veneno (de insectos)» 
(¿>u ante labial, GVG 1, 199); etiópico 
hbamot, «hiel» (Dillmann 77s). El signifi- 
cado «cólera, ira» (<-«saliva, espuma», O 
quizá - derivado directamente de la raíz 
«estar caliente, excitado», antes señalada), 
está documentado sobre todo, además de 
en hebreo, en arameo (inscripción de Ha- 
dad KAI N., 214, línea 33: hm; Ah 140: 
pmtl >7; arameo bíblico, Pm, Dn 3,113.19; 
siríaco, etc.). 


Ze -El ATENEO yhm qal/piel, «estar en 
celo», aparece sólo 6 Xx en el AT (gal: 
Gn 30,38.39; piel: Gn 30,41.41; 31,10; 
Sal 51,7); el sustantivo hema, por el con- 
trario, aparece 125 X (incluidos los pasa- 
jes antes citados, donde el significado es 
«veneno»; con el significado «cólera, ira» 
aparece 119 Xx; de ellas, 2 Xx son casos 
del plural hemo, Sal 76,11, texto du- 
doso, y Prov 22,24, como forma abstracta, 
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«ira», GVG. 11,59), la mayor frecuencia 
se da en Ez (63 Xx), Jr (17 x), Sal (15 X), 
Is (13 Xx). 

“Lo mismo' que at, también: bemá 
es aplicado con mayor frecuencia a: la ira 
divina (89 X, descartados Sal 76,11b, tex- 
to enmendado, y Job 19,29, texto enmen- 
dado) que a la ira humana: en el sentido 
de excitación humana aparece 9X en 
Prov, 6 Xx «en Est, 2x en Sal, Is y Ez, 
17 Xx en Jr, 11 x en ls, 9x en Sal, 5x% 
en 2 Cr, 3X en Dt, 2x en 2 Re, Nah y 
yl 1x en Lv, Nm, Mia, Zac, Job y 

11 Ae 


20D, Del significado de la raíz pode- 
mos deducir que el significado base de 
béma es «el estar caliente (de excita- 
ción)», es decir, la «agitación» y des- 
pués la «ira»; cf. Os 7,5, donde se ha- 
bla de los efectos del vino. La diferen- 
cia con respecto a —>>2f consistiría: en 
lo” siguiente: esté término designa el 
estado. de excitación corporal y visible 
del hombte: airado, del hombre cuya 
respiración incluso * résulta agitada; 
hema, por. el contrario, designa más 
bien. el sentimiento interior, la' cólera 
y. agitación interiores. De. todas formas, 
no se aprecia una diferencia esencial de 
significado o. de empleo con respecto 
a af; en unos 20 casos, héma aparece 
precisamente unido a "af (Dt 9,19; 29, 
22.27; Is 42,25; 66,15; Jr 7,20; 21, 
5; 3231 3d 33,5; 36,7; 42,18; 44,6; 
Ez 5,15; 22 ,20; 25, 14; 38, 18; Mig Pi 
14; Dn 9, 16; en expresiones paralelas: 
Gn 27,445; Ís 63,3.6; Ez 5,13; 7,8; 13, 
13; 20,8.21; Nah 16; Hab. 2,15; cf. 
HÁL 313a; Sal 6,2; 37,8; 78,38; 90, 
7; Prov 15,1; 21 14; 22,24; 27,4; 29, 
22; Lam 4 11). 


- También ¡aparece unido a: derivados 
dé la raíz >qsp, Dt 9,19; 29,27; 1s 
34,2; Jr 21,5; 32,37; Sal 38 223 gara, 
«reprensión», : Is 51, 20; 66,15; toká- 
bat, «corrección», Ez. 5, 15; 25, 17;. la 
raíz > qm, Ez 16, 38.42; 36,6; Nah E 
2; Zac 8,2; Prov 6,34; a > 1qm, Nah 
1 25. a bam, _«imprecación», Nah 1,6. 

La ira. puede encenderse (ys£ nifal, 
2 Re 22,13.17) o.subir: (lb, 2 Sm 11, 
205. Ez 38,18; .2 Cr 36 16); puede 
aplacarse ( sEk, Est 7,10); uno puede 
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ser abandonado por ella (<b, Sal 37, 
8) o alejarla (Sab hifil, Nm 25,11; Is 
66,15; Jr 18,20; Sal 106 23; Prov 
15 es 


La héma, (Gus: se Aedes del 
rey cuando oye una mala noticia (2 Sm 
11,20; Est 1,12; 2,1; 7,7), o de un 
hombre contra su hermano (Gn 27,44) 
o contra un rival (Est 3,5; 5,9). La 
sabiduría de los proverbios muestra 
con gran riqueza de imágenes cuántos 
perjuicios puede traer la cólera (Prov 
6,34; 15,1; 19,19; 22,24; 27,4; 29,22). 
La paciencia (Prov 15,18) y la sabidu- 
ría (Prov 16,14) protegen de la cólera, 
pero también ayuda en este sentido un 
regalo hecho a tiempo (Prov 21,14). 
Otros ejemplos de la hema en los hom- 
bres aparecen en 2 Re 5,12; Is 51,13. 
13; Os 7,5; Sal 37,8; 76,11.11; Est 
7,10; Dn 8,6; 11,44. Una cólera (santa) 
puede apoderarse también del profeta, 
cuando éste es asido y arrebatado por 
el espíritu de Yahvé. 


Sobre el texto y traducción de ls 27, 
4; Hab 2,15; Job 36,18 (y Jr 25,15), 
cf. HAL 313 y G,R. Driver, On hemab 
«bot anger, fury» and also «fiery wi- 
ne»: ThZ 14 (1958) 133-135. 


4. La héma, «ira», de Dios se di- 
rige contra particulares (Sal 6,2 = 38, 
2; 88,8; 90,7; Job 21,20), pero espe- 
cialmente contra su pueblo, en el con- 
texto del juicio condenatorio (Jr 4,4 y 
passim, Ez 5,15 y passim; Lw 26,28; 
Dt 9,19; 29, añ 2 Re 22,13.17; Sal 78, 
38; 89,47; 106,23; Lam 24; 4,11; Dn 
9,16). También los demás pueblos se 
hallan bajo la ira divina; así, por ejem- 
plo, Sodoma y Gomorra (Dt 29,22), 
Edom (Is 63,3.5.6; Ez 25,14), los fi- 
listeos (Ez 25,17), Egipto (Ez 30,15) y 
todos los pueblos extranjeros (Is 34,2) 
y enemigos de Yahvé (Sal 59,14; 79, 
6). | 

Una concepción especial aparece en 
la imagen de la copa de la ira que Yah- 
vé da a beber a sus enemigos (Is 51, 
17.22; Jr 25,15; cf. Rudolph, KAI 
XVI1/3. 255, refiriéndose a Lam 4, 
21). 


omn hamas Violencia 


810 


5. En los escritos de Qumrán, 
hemá aparece en pocas ocasiones (cf. 
Kuhn, Konk., 73); una vez unido a 
rgz, «cólera» (1Q XX, 1,2), y una vez 
en la expresión «derramar saña» ($pk, 
60 X, 2,4, cf. Ez 20,8 y passim). 

Sobre el NT, cf. G. Stahlin, artículo 
ópyn: ThW V, 419-448; R. Hentsch- 
ke, BHH Ill, 2246-2248 (con biblio- 
grafía); H. Reinelt, BLex? (1934-1936, 
con bibliografía). 


G. SAUER 


San bml Compadecerse 
> an rbhm 


omn hámás Violencia 


1. El grupo de palabras hms gal, 
«actuar violentamente»; nifal, «sufrir 
violencia», y hámas, «violencia», no 
tiene correspondientes muy directos 
fuera de los textos dependientes del 
AT; deben mencionarse el yaúdico 
hms, «acción horrenda» (KAI N. 214, 
línea 26, en un texto fragmentario), y 
el arameo imperial $hd bms, «testigo 
que obra la injusticia» (Ah 140 = he- 
breo “ed hamás). Caso de que hms deba 
relacionarse con la raíz bms IÍ (hebreo 
bms qal, «oprimir», Sal 71,4; sustan- 
tivo hámós, «opresor», Is 117, texto 
dudoso, léase hámús, «oprimido», cf. 
Wildbetger, BK X, 34), habría que 
añadir equivalentes arameos, acádicos 
(y etiópicos). 

HAL 316a analiza el verbo en Job 
21,27 como hms Il, «imaginar, idear». 


2. El modo qal (excluyendo Job 
21,27) aparece 6 Xx (Jr 22,3; Ez 22, 
26; Sof 3,4; Prov 8,36; Lam 2,6; 
en Job 15,33, referido a la acción de 
sacudir los frutos), el nifal 1 Xx (Jr 
13,22). El nombre es más frecuente: 
60 X (excluido Ez 9,9, donde algunos 
manuscritos leen hámas en lugar de dá- 
mim; Sal 14 X, Prov 7 X, Ez y Hab 
6Xx,Gn y Jr 4 Xx). 


811 


3. a) bamás aparece la mayoría de las 
veces en singular; las formas plurales de 
2 Sm 22,49 (Sal 18,49, en singular); Sal 
140,25 (v. 12, en singular); Prov 4,17 
forman determinaciones atributivas (hom- 
bre, vino «de hamás»), que son construc- 
ciones ampliadas de formas singulares (%¿$ 
hámás y otros, cf. Prov 3,31; 16,29). Los 
genitivos que acompañan al nombre desig- 
nan por lo general el objeto de la violen- 
cla (Jue 9,24; Jl 4,19; Abd 10; Hab 2, 
8.17; con sufijo pronominal, Gn 16,5; 
Tr 51,35), y menos frecuentemente al 
autor de la violencia (Ez 12,19; con su- 
fijo pronominal, Sal 7,17). 

En el lenguaje profético aparece con 
frecuencia como sinónimo de hámas el tér- 
mino Yóod, «mal trato, estrago» (Is 60,18; 


Jr 6,7; 20,8; Ez 45,9; Am 3,10; Hab 1, 


3; 217: tod aparece en el AT 25 x y 
siempre, con excepción de Sal 12,6; Job 
5,21.22; Prov 21,7; 24,2, en textos pro- 
féticos; además, sdd qal, «asolar, hacer 
violencia», 32 X, nifal 1 Xx, piel 2 X, pual 
20 Xx, polel 1 Xx, hofal 2 X, casi exclusiva- 
mente en los profetas, raramente en Sal, 
Job y Prov, sólo una vez en Jue 5,27). 
La diferencia estriba quizá en que Sod 
designa la acción misma en su aspecto 
activo, mientras que hamás se fija en la 
esencia y en las consecuencias de la acción. 


b) No se ha de distinguir estricta- 
mente entre empleo religioso y profa- 
no, ya que hámas, incluso cuando tiene 
lugar entre los hombres, viola un or- 
den establecido y garantizado por Dios 
(von Rad I, 170). Pero sí se pueden 
reconocer diversos aspectos del con- 
cepto. 

La palabra está arraigada primera- 
mente en la esfera jurídica (R. Knie- 
rim, Cht und Chms. Zwei Begriffe fur 
Súnde in Israel und ibr Sitz im Leben. 
Tesis presentada en Heidelberg [1957] 
125ss), pero ya en ese ámbito presenta 
diversas posibilidades de empleo. 

Von Rad 1, 170, Knierim, loc. cit., 
129ss, y H. J. Boecker, Redeformen 
des Rechbtslebens im AT (1964) 60s, 
ven en el grito «hbámas» (Hab 1,2; Job 
19,7; sobre Jr 20,8, cf. ¿mf.) una in- 
vocación de protección jurídica hecha 
por la comunidad (apertura del proce- 
so). Pero ya que en ambos casos el gri- 
to se dirige a Yahvé, se trata más bien 
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> “ed como «acusadot», 
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de un grito espontáneo de ayuda (del 
mismo modo, ím' nifal debe traducir- 
se en Is 60,18 y Jr 6,7 por «oír de» 
[contra Knierim, loc. cif., 131], ya que 
bámás está unido en Jr 6,7 con Sod 
y en ls 60,18 se refiere a la opresión 
extranjera). 

La expresión “ed hamás (Ex 23,1; 
Dt 19,16) designaba originalmente al 
acusador en un caso de hámas (y no al 
testigo que actúa contra la justicia; el 
hecho de que la acusación sea falsa se 
indica en Dt 19,19, tras una investiga- 
ción eficaz, por medio del término 
séqer, «engaño»); después se aplica 
genéricamente al «testigo violento, in- 
justo». hámás debió, pues, designar 
originalmente el delito que pesa como 
un objeto sobre el país y que disturba 
su relación y la de sus habitantes con 
Dios, de forma que todo aquel que co- 
noce dicho delito debe comparecer 
como acusador ante la comunidad para 
evitar las consecuencias (cf. H. H. Stoe- 
be, WuD N. F. 3 [1952] 121ss; sobre 
cf. también 
B. Gemser, SVI' 3 [1955] 130; distin- 
to, Knierim, loc. cit., 1275, quien se- 
ñala con razón la concepción inherente 
al concepto de una esfera de lo real 
que actúa automáticamente; loc. cif., 
135). La ley de Dt 19,15-19 pertenece 
asimismo a las prescripciones acerca de 
los casos de muerte provocados por 
mano desconocida (Dt 21,1-9) y a las 
series de maldiciones (Dt 27,15.26; 
cf. Lv 5,1), como lo deja entender, por 
otra parte, una praxis jurídica desarro- 
llada con su preocupación por lograr 
una seguridad jurídica (Dt 19,15). 

Esta concepción de hámás como una 
entidad objetiva se muestra especial. 
mente válida en los textos en que bha- 
más va unido a ml, «estar lleno» (la 
tierra, la ciudad, secundariamente tam- 
bién el templo; Gn 6,11.13; Ez 7,23; 
8,17; 28,16; Mig 6,12; Sof 1,9). Cuan- 
do el país está lleno de hamas, se si- 
guen para sus habitantes castigo y des- 
trucción. En Gn 6,13 se ve con toda 
claridad lo exacto de dicha afirmación; 
a pesar de tratarse de un testimonio 
tardío (P), no es un teologúmeno ul- 
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terior (distinto, Knierim, loc. cif., 134), 
sino la consecuencia directa del signi- 
ficado original, 

Lo mismo sucede cuando los efectos 
de hámás recaen sobre el autor de la 
misma (Jue 9,24, con bo”, «venir»; 
Sal 7,17, con yrd, «bajar»), o cuando 
háamás va unido a “al, «sobre» (Gn 16, 
5 J; Jr 51,35; Mal 2,16; el pasaje de 
16,5 es antiguo: la consecuencia del 
bámás que recae sobre Sara es la falta 
de hijos; recae también sobre Abrahán 
y caracteriza la gravedad de la acción 
de Hagar [cf. Knierim, loc. cit., 134]; 
von Rad, ATD 3, 162). 


4, El contenido de hámas es, hasta 
la época profética, el derramamiento 
de sangre (Gn 49,55; Jue 9,24; Is 59, 
6; Jr 51,35; Ez 123% Jl 4,19; en Jr 
27,3, hms qal) y probablemente otros 
delitos morales (a los que sólo se alude 
en Jr 13,22), que manchaban igualmen- 
te el país (Lv 18,28; 20,22) y estaban 
castigados por la ley con la pena de 
muerte (por ejemplo, Lv 20,11-18). 


Según una sugerencia de J. Benidge, 
Propbet, People and the Word of Yabweh 
(1970) 152-154 (cf. también S. Marrow, 
VD 43 [1965] 241-255), Jr 20,8 podría 
estar influido por la precedente metáfora 
de la violación: hdmaás sería el grito de 
auxilio de la muchacha (cf. Dt 22,24) y 
no el grito para obtener protección jutí- 
dica. También Prov 26,6 debe entenderse 
quizá en ese sentido (cf. Gemser, HAT 
16,94), pero el estado dudoso del texto 
hace imposible toda conclusión definitiva. 

Ahora bien, la «esfera de lo real que 
actúa automáticamente» se puede delimi- 
tar en el AT sólo en teoría y no con toda 
precisión, ya que la concepción mágica 
que se oculta tras esta idea ha sido to- 
mada de otras mentalidades y, por tanto, 
no constituye por sí misma la esencia “de 
la mentalidad veterotestamentaria, sino que 
ha sido vaciada en nuevos moldes (cf. 
N. H. Ridderbos, GThT 64 [1964] 226ss). 
La revelación propia del AT tiene como 
punto de mira en la relación Yahvé-pueblo 
la responsabilidad del hombre. Esto im- 
plica que el peso de la palabra recae sobre 
el autor de la acción y sobre su culpa 
individual. Esto no vale tanto de: las for- 
mulaciones (Is 59.6; .Ez 12,19; Jon: 3,8; 
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Mig 6,12; Mal 2,16; Job 16,17; 1 Cr 
12,18, con frecuencia. con yád / kaf, «ma- 
no», en la que hay hámás, podrían unirse 
—aunque con reservas— a los textos antes 
citados) cuanto para el ámbito a que pet- 
tenecen los hechos. La unión con bgd, 
«ser desleal» (Sof 3,4; Mal 2,16; Prov 
13,2, semejante también con ptb piel, «en- 
gañar»), caracteriza a bhamas como viola- 
ción de las obligaciones para con el pró. 
jimo, como una restricción de sus dere- 
chos y de su ámbito vital e incluye la 
totalidad de los actos antisociales (Am 3, 
10), contrarios al derecho y a la justicia 
(Jr 22,3; Ez 45,9). Tales son el orgullo 
(Sal 73 6) y la mentira (Sof 1,9), en el 
hablar (Mig 6,12; cf. Prov 10,6.11 y, por 
otro lado, el título honorífico del siervo 
de Dios en Is 53,9) y finalmente el pro- 
ceso injusto (Sal 55,10; Hab 1,3, texto 
dudoso). 


- En Ez 22,26 y Sof 3,4 se habla de 
faltar a la torá de Yahvé (hms qal; 
sujeto con los sacerdotes). Así, es Yah- 
vé mismo el que se dirige contra el 
hbámás, a quien odia (Sal 11,5) y de 
quien protege a los demás (2 Sm 22, 
3.49 = Sal 18,49; Sal 140,2.5; cf. Sal 
72,14, donde el rey actúa por encargo 
de Yahvé), por causa del cual se clama 
a Yahvé (Hab 1,2; Sal 25,19) y a quien 
Yahvé castiga (Ez 7,23; 8,175; 12,19; 
28,16; Sof 1,9). Pero si el hámaás, en 
una paradójica conversión, viene del 
mismo Yahvé (Job 19,7), entonces no 
hay ayuda que valga contra él. 

hámás termina por convertirse en 
expresión genérica para designar el 
pecado (Ez 7,11; Jon 3,8; cf. también 
la expresión 7 bámás/ Demás, cf. 
sup. 3a). Se debe señalar también que 
hámás se realiza no sólo en Israel (Jl 
4,19; Abd 10; Hab 1,9; 2,8.17). A este 
desarrollo del -significado se debe el 
que en el lenguaje de los salmos las 
expresiones “ed Séqer, «testigo falso», 
y “ed hámás coincidan en el significado 
(Sal 35,11; cf. 27,12, >%zb 3a), aun- 
que en un principio no fuera así (cf. 
sup. 3b). 


5. En los textos de Qumrán, hd4- 
más aparece raramente (Kuhn, Konk., 
73c). Sobre los LXX y sobre el NT, 
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cf. G. Schenk, art. 4óxoc: ThW L, 
150-163; W., "Guthod, art. kávopLLoa: 
ThW IV, 1077-1079, 


H. J. STOEBE | 


nm han Ser compasivo - 


1. La raíz hnn, «ser compasivo 
para con alguien, otorgarle el propio 
favor», pertenece al semítico común 
(ausente. en etiópico); aparece como 
verbo y en diversas formas nominales 
con idéntico significado al del hebreo; 
así, en acádico (enénu, AHw 207.219; 
CAD E 162-164), en amorreo en nom- 
bres propios (Buccellati, 134; Huff- 
mon, 200), en ugarítico (WUS N. 
947; UT N. .882; Gróndahl, 1355), 
como término semítico occidental en 
las cartas de Ámarna (EA 137,81; 253, 
24; cf. CAD E 164s), en fenicio-púnico 
(DISO 91s; nombres propios como 
Hanno, Hannibal, etc.; Harris, 102s), 
en arameo (DISO 91s; KBL 1076b), 
en árabe (Wehr 189b). | | 


Se supone que la raíz está elonAda 
con hnb, «inclinarse, acampar» (por ejem- 
plo, GB 243b;. sobre bannot, en Sal 77, 
10, cf. GK $ 671 y Nyberg 142: infinitivo 
gal de bhnx; distinto, HAL 319b: infinitivo 
piel de hnb 11), o con. una raíz bilítera 
bn, que BT a las dos formas antes 
señaladas (D. R. Ap-Thomas, JSS 2 
[1957] 128). 

El bapaxlegomenon bnn. IL «ser mal- 
oliente» (Job 19,17), se remonta a una 
raíz documentada en siríaco y árabe cuya 
primera radical es ». 

Prescindiendo de los casos en que bnn 
forma parte de un nombre propio (por 
ejemplo, "aelhanán, Hann?el, H*nanyal búl, 
Hanna y otros, cf. Noth, IP. 187), la raíz 
está documentada en el AT en forma ver- 
bal en los modos gal, piel, hitpael y poel; 
como formas nominales aparecen los sus- 
tantivos hén, «favor, gracia», y b“niná, 
«misericordia» (sólo en Jr 16,13), los abs- 
tractos *binna y tabinanim, «súplica» 
(BL 495. 497), derivados del modo refle- 
xivo, el adjetivo hannún, «gracioso, ama- 
ble», y el adverbio: binnám, «inmerecida, 
gratuita, inútilmente». 
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La aparente forma nifal nébanti, de Jr 


22,23, es una forma de "2h, «suspitat», 


escrita defectuosamente, cf. BL 351; la 


aparente forma hofal yúban, de Ís 26, 10 


y Prov 21,10, debe considerarse como pa- 
sivo qal;. cf. BL 286 y el nombre Hanún. 

La desinencia -4m de binnám no debe 
explicarse como la mimación del acusativo 
adverbial (así la explican GVG 1, 474; 
Meyer II, 39; cf. UT $ 11,4), sino que 
representa un sufijo de 3. masculino 
plural que ha perdido su valor original 
(BL 529; cf. también H. J. Stoebe, VI 2 
[19521]. 245). 


2. El verbo hmm aparece 78 X en 
el AT: 55 Xx en gal (de ellas, 30 x 
en Sal, incluidos Sal 77,10; ls 5 Xs 
Gn, Job y Prov 3 Xx), 17 Xx en hitpael, 
2 X en poel y hofal, 1 Xx en nifal y 
piel. De los sustantivos, el más fre- 
cuente es hén, con 69 casos (Gn 14 X, 
Prov 13 X, Ex 9X, 1 Sm y Est 6 Xx; 
la mayor frecuencia se da en los libros 
narrativos con 15 X; en los salmos 
[2 x] y en los profetas [5 x] la pa- 
labra es poco frecuente); siguen ¿*hin- 
ná (25 X, de ellas, 9 Xx en 1 Re y 
5X en Jr y2 Cr), tabenúnim (18 3 
de ellas, 8 x en Sal) y btninmá (1 Xx) 
bannún aparece 13 Xx (6x en Sal), 
binnam 32 Xx (Sal y Prov 6 Xx, Job 
4 Xx). 

- En arameo bíblico aparecen 1 X gal 
y 1X hitpael (Dn 4, 24 y 6, 12, respec- 
tivamente). 


.. 3. El empleo no teológico será es- 
tudiado en las siguientes secciones: 
ben (a-c), hannúm (d), verbo (e-f), 
t*binna/tabinúnim (2). Sobre el tema, 
cf. W. F. Lofthouse, Hen and Hesed 
in tbe Old Testament: ZAWI 51 (1933) 
29-35; W. L. Reed, Some Implications 
of Hen for Old Testament Religion: 
JBL 73 (1954) 36-41; D. R. Ap-Tho- 
mas, Some Aspects of the. Root HNN 
in tbe Old Testament: JSS 2 (1957) 
128-148; K. W. Neubauer, Der Stamn 
CHNN im Sprachgebrauch des AT 
(Tesis presentada en Berlín [1964]). 

a) El sustantivo hén aparece sólo 
en singular. La expresión ms  hén 
Deéné..., «hallar gracia a los ojos 
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de...», constituye una fórmula fre- 
cuente especialmente en los textos na- 
rrativos. La expresión muestra clara- 
mente que se trata no tanto de una 
acción concreta cuanto de la actitud 
general que la acción presupone. 

Por eso el sustantivo no recibe nin- 
gún determinativo, si no es en raras 
ocasiones: en Prov 31,30 le acompaña 
el artículo (pero en este texto, hén 
significa «elegancia»); en Gn 39,21, un 
sufijo pronominal; en Ex 3,21; 11,3; 
12,36, un nomen rectum (aquí la fór- 
mula es nin hen b“éne...», «hacer gra- 
cia a los ojos de...»; el sujeto del ver- 
bo es Yahvé y la acción hén es recibida 
por hombres, por los guardianes, por 
los egipcios). Una mezcla de los lími- 
tes lingúísticos originales se da en la 
expresión $ hen b*eneé... (Est 2,15. 
17; 5,2) (cf. también «ante él» en Est 
2 7) 

La citada fórmula (cf. Lande, 95-97) 
se refiere normalmente a una relación 
interhumana, incluso en Gn 18,3; 19, 
19; Jue 6, 17. donde ciertamente se 
habla con Dios o un ángel, pero sin 
abandonar el estilo de narración legen- 
daria. Raramente aparece Yahvé explí- 
citamente como sujeto de la hen; estos 
pasajes se limitan por lo general a 
caracterizar la relación en que se en- 
cuentra Moisés con respecto a Yahvé 
(Ex 33-34; Nm 11). 

Aquel a cuyos ojos se halla hen es 
siempre un superior, nunca al revés (el 
rey: 1 Sm 16,22; 27,5; 2 Sm 14,22; 
16,4; 1 Re 11,19; Est 5,2-8; 7,3; el 
copríncipe: 1 Sm 20,3.29; el visir: 
Gn 47,25). La fórmula probablemente 
tuvo su origen en el lenguaje de corte, 
aunque con el paso del tiempo pudo 
sufrir una democratización y ser apli- 
cada a cualquiera que fuese considera- 
do como superior frente a otro más 
débil (un oficial: Gn 39,4.21; el hom- 
bre más fuerte: Gn 32,6; el rico pro- 
pietario: Rut 2,2.10.13). Finalmente, la 
palabra no tiene por qué significar 
más que el interpelado puede otor- 
gar algo que el que ruega desea para 
sí completamente independiente del 
anterior (Gn 34,11; Nm 32,5; 1 Sm 
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25,8). Aunque los límites son poco 
precisos, la fórmula no llega «nunca a 
convertirse en mera expresión de cot- 
tesía. 

En Gn 50,4 José puede pedir la me- 
diación de los cortesanos, ya que él, 
impurificado por la muerte de su pa- 
dre, no podía acudir al Faraón (así, 
H. Holzinger, HSAT 1, 96). En Gn 47, 
29 la formulación de la sública de Ja- 
cob está condicionada por la alta po- 
sición de su hijo. 

Que la expresión se deriva del ám- 
bito cortesano queda ulteriormente 
probado por los términos de respeto 
que le acompañan en las frases alocu- 
tivas y en la autopresentación (cf. 
'adon, «señor», Gn 18,3; 32,6; 33,8. 
15; 47,25; 2 Sm 14,22; 16,4; “£baed, 
«siervo», Gn 19,19; Nm 32,5; Sifba, 
«muchacha», 1 Sm 1,18; Rut 2,13). El 
haber hallado hen es condición necesa- 
ria para formular una súplica (Gn 18, 
3; 47,29; 50,4; Ex 33,13; Jue 6,17; 
1 Sm 20 29; 27 ,5); por otra parte, una 
súplica escuchada o un don inesperado 
indican que se ha hallado gracia en el 
dador del mismo (2 Sm 14,22; 16,4; 
Rut 2,13). 

Como actitud de un superior, hén 
lleva consigo sin duda el aspecto de 
condescendencia, favorecimiento (N. H. 
Smith, The Distinctive Ideas of the OT 
[21957] 1275). Es de notar que en la 
fórmula ms hen b*enáaw el acento 
recae sobre «en sus ojos» y no sobre 
«encontrar» (contra Lofthouse, loc. ci£., 
quien en el «encontrar» ve lo caracte- 
rístico de esta expresión). Así resulta 
claro que la demostración de hen in- 
cluye una apreciación de la relación 
mutua, de forma que ambos —sujeto 
y objeto— son tomados en considera- 
ción y ambos participan —cada uno 
desde su puesto— en la realización de 
la hen (cf. H. J. Stoebe, VI 2 [1952] 
245). Esto queda acentuado cuando se 
completa la fórmula con una expresión 
que indica la percepción de la dualidad 
y que puede unirse a la anterior de un 
modo amplio y no estricto (Rut 2,10: 
nkr hifil; Est 2,15: Pb; Lac 12, 10: 
nbt hifil). 
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Esta apreciación puede constatar la ap- 
titud para determinadas tareas. En Gn 39, 
4 no se le oculta a Putifar que la bendi- 
ción que lleva José lo destina para el ser- 
vicio; en 1 Sm 16,22, Saúl mantiene a 
David en la corte, porque conoce las apti- 
tudes de éste (la inclinación y afecto es- 
pontáneo es indicado en v. 21 por medio 
de "hb, «amar», cf. 18,1); en 1 Sm 25,8, 
Nabal debe reconocer la favorable postura 
de la gente de David. Donde más clara- 
mente aparece todo esto es en la ley de 
derecho matrimonial de Dt 24,1: el ma- 
trimonio puede romperse cuando el hom- 
bre descubre en la mujer «algo odioso», 
es decir, cuando constata en ella algo que 
hace que no encuentre ben en él y que, 
según él, constituye un impedimento para 
el matrimonio. 

Por otra parte, puede ocurrir que sean 
precisamente la debilidad y la miseria lo 
que deba tenerse en cuenta (también el 
cuidado del desamparado es tarea del rey); 
en Gn 33,8 la visión de las mujeres e hi- 
jos de Jacob debe cambiar la actitud de 
Esaú. En este mismo contexto debe leerse 
también Zac 12,10. El pasaje resulta di- 
fícil, porque no se conocen los aconteci- 
mientos que le han precedido. La unión 
con tabtnanim no significa que este tér- 
mino sea la correspondencia del hombre a 
la hen de Dios. La ben es la emoción, el 
impacto que produce la visión del mártir, 
emoción e impacto que llevan a la tab”- 
núnim, «súplica». 


“Ya que la hen, en el empleo original 
del término, proviene del rey, entre 
cuyas obligaciones está la de proteger 
al desdichado y cuyo interés en la cali- 
ficación de un súbdito puede ser por 
otra parte muy diverso, se sigue que 
en el término resuena siempre el tono 
de una graciosa condescendencia, pero 
no resulta posible establecer límites 
precisos. No se puede, pues, decir con 
seguridad que hén signifique un acto 
gracioso espontáneo (Lofthouse, loc. 
cit., que acentúa demasiado unilateral- 
mente la relación entre súbdito y su- 
perior; se le opone, con razón, Reed, 
loc. cit., 39) ni tampoco puede hablar- 
se de una actitud comunitaria vincu- 
lante en el sentido de una exigencia 
jurídica que se derive de la buena con- 
ducta del partner (Neubauer, loc. cit.). 
La calificación de «comunitario» es ya 
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en principio inapropiada, ya que todo 
lo que sucede entre hombres tiene de 
alguna manera carácter de comunitario; 
por eso, con la expresión citada no se 
indica nada especial en un caso deter- 
minado. 

En el modo de empleo estudiado 
hasta aquí hén debería ser traducido 
por «favor» o mejor incluso por «con- 
sideración», «afecto». Con estos tres 
conceptos se circunscribe el ámbito del 
significado de la palabra: la idea de un 
súbdito que, bien por el reconocimiento 
de una acción, bien por una actitud 
benévola del señor no precisada ulte- 
riormente, surge de entre una masa 
anónima y recibe la consideración per- 
sonal del Señor (cf. «yo te conozco», 
Ex 33,12, > yd'). 

b) En el curso de una evolución, 
que tiene lugar especialmente en el len- 
guaje sapiencial, la unión con b*éne, 
«a los ojos de», pierde el carácter de 
una relación recíproca concreta; con 
eso el peso de la afirmación recae uni- 
lateralmente sobre el receptor, que se 
convierte en el poseedor. El concepto 
adquiere un significado más general y 
se hace estático, 


Incluso allí donde aún aparece la fór- 
mula, como en Prov 3,4, se pierde toda 
relación concreta al ampliarse con la iín- 
dicación «ante Dios y ante los hombres»; 
la debilitación de la fórmula se manifiesta 
también en la expresión sékel tob, coot- 
dinada con hen, que debe entenderse como 
«inteligencia portadora de éxito» y no 
como «aprobación» ad hoc. Más claramen- 
te aún presenta Prov 13,15 ben, sin nin- 
guna determinación, como la consecuencia 
de tal sékel t0b; en 22,21, hen tob de- 
signa un bien apetecible junto a un buen 
nombre; en Sal 84,12 aparece como para- 
lelo kabod, «gloria». hen es, pues, el as- 
pecto objetivo que ya no se encuentra 
a los ojos de otro, sino que uno mismo 
disfruta. Este desarrollo aparece ya en Ex 
3,21; 11,3; 12,36. En este sentido de algo 
disponible debe entenderse la expresión 
eben hen, el talismán de Prov 17,8, ex- 
presión que de otra forma resulta difícil 
de explicar. Aquí tiene su puesto tam- 
bién la forma verbal yúban de ls 26,10; 
el contexto, que debe ser entendido sín 
correcciones como una frase condicional 
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abreviada (GK $ 159c), no puede signi. 
ficar que el impío encuentra gracia en 
Yahvé (lo cual sería ofensivo para Dios), 
sino que se. refiere al prestigio que goza 
un impío y que podría llevar a dudar de 
la justicia de Dios. 

c) Este cambio de énfasis A a su 
última. conclusión lógica cuando se en- 
tiende hen como una propiedad. objeto 
perceptible visualmente y adquiere el sen- 
tido de «elegancia, gracia» con la posible 
connotación de «éxito, fortuna». Este sen- 
tido aparece preferentemente, aunque no 
exclusivamente, en Prov 1-9, la colección 
más reciente del libro (1,9; a: 22; 4,9; cf. 
11,16). 

ben. sfataw,: «hermosura de sus labios» 
(Proy 22,11), se refiere a la elocuencia del 
sabio. En la misma línea se hallan Nah 
3,4 y Zac 4,7. Si hyn (bin) de Job 41,4 
fuera un hen plene scriptum ( Kónig, 
107a), habría que incliirlo aquí; pero pa- 
rece más bien que se trata de una palabra 
desconocida. 


d) El adjetivo hannún, «gracioso», 
es aplicado al hombre sólo en Sal 112, 
4, e incluso allí no claramente (cf. 
Kraus, BK XV, 770); en cualquier caso 
debe entenderse a partir del empleo 
sacral (cf. ¿nf., 4b). 

e) El verbo hnn gal, «mostrar hen 
a alguien», no es muy corriente en el 
lenguaje ordinario. La traducción tra- 
dicional aceptada en el título del pre- 
sente artículo, a saber: «ser compasivo» 
es la apropiada para los casos en que 
Dios es el sujeto de esta manifestación 
de hen (cf. inf. 4c), pero en el lenguaje 
Eli debe tenerse en cuenta todo 
el campo semántico de hen, «favor, 
atención, inclinación», aunque la ma- 
yoría de las veces el objeto de esta 
hén sean los débiles y miserables (Lam 
4,16, ancianos, paralelo a 1% pánim, 
«atender a alguien»; Dt 28,50, mucha- 
cho; Sal 109,12, huérfano). 

Job no espera, en Job 19,21, gracia 
O compasión de parte de sus amigos, 
pues éstos no pueden ya cambiar el 
destino de su enfermedad, pero sí po- 
drían mostrar consideración con él y 
acabar con sus discursos: 

- Dt 7,2 se halla más en la línea de 
una apreciación positiva. Aquí han no 
es presentado como la consecuencia y 
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el contenido de la alianza antes prohi- 
bida (así lo entiende Neubauer, loc. 
cift., que de esa forma ve confirmada su 
comprensión de hrr como un compor- 
tamiento comunitario); más bien indica 
que no se debe concluir ninguna alian- 
za con los habitantes del país ni se 
les debe prestar un reconocimiento es- 
pecial, ya que son grandes y poderosos 
(v. 1). 

Sobre el difícil pasaje de Jue 21,22, 
cf. W. Rudolph, FS Eissfeldt (1947) 
212 (léase hannóna *otám, «nos daban 
lástima»); = R. Driver, ALUOS 4 
(1962-63) 2 | 

En Sal 7 21 26; 112,5 el participio 
gal honén (paralelo a ntn, «dat», y 
lwb hifil, «prestar», respectivamente) 
fue traducido ya desde antiguo correc- 
tamente por «otorgar». Pero no debe 
pensarse en la compasión en sentido 
estricto (así, por ejemplo, Tholuck), 
sino en la generosidad como virtud (cf. 
Sal 112,4). 

En Prov 14,31 y 19,17 (indirecta- 
mente también en 26,8) el comporta- 
miento exigido para con el prójimo es 
fundamentado en la obligación que el 
hombre tiene para con Dios. De este 
modo, la comprensión se acerca al em- 
pleo sacral de bén. Como objeto son 
mencionados aquí los pobres Cebyon, 
14,31; dal, 19,17; 28,8; cf. “anz, 14,21, 
poel). o 
- f) De los modos verbales derivados, 
bnn piel, «hacer agradable», y poel 
—de significado semejante al qal— son 
empleados sólo en ámbitos profanos, 
y ban hitpael, «pedir gracia, conside- 
ración», por el contrario, es empleado 
la mayoría de las veces en contextos 
teológicos. . 

Prov 26,25 piel, «hacer agradable 
(su voz)», recuerda el empleo de hén, 
«hermosura, elegancia», en Prov 1,9; 
3,22; 4,9; 22,11. Así, pues, también 
el verbo participa de la riqueza de sig- 
nificados del nombre (algo distinto; 
Jenni, HP 269). 

En Sal 102,15, poel, se trata no de 
hombres, sino de los escombros de Je- 
rusalén, que duelen (paralelo a rsh, 
«amar») a los siervos de Yahvé. Al 
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igual que en los pasajes con participio 
gal, también en Prov 14,21, «dichoso 
el que tiene piedad de los pobres», se 
puede observar que el significado de 
bnn ha sido extendido para designar 
un bien ético y un ideal de vida. 

El hecho de que hen/hban no está 
orientado sólo hacia aquel que otorga 
su favor queda ratificado por el modo 
reflexivo que nunca significa «mostrat- 
se compasivo» (cf. hsd hitpael). En 
efecto, este modo expresa en primer 
lugar una súplica de atención y consi- 
deración y, en sentido amplio, de gra- 
cia. El contenido concreto de tal súpli- 
ca queda determinado por la situación 
especial, posición y posibilidades del 
interpelado. c 

En Est-4,8 y 8,3 es al rey a quien 
se pide ayuda y, en definitiva, gracia 
contra los ataques de un visir hostil 
a los judíos. Gn 42,21 espera la libe- 
ración del pánico. En 2 Re 1,13 Abdías 
pide respeto por su vida y por la de su 
gente. En Job 19,16 la elección de la 
expresión caracteriza la inversión de las 
relaciones: el señor habituado a orde- 
nar debe ahora rogar. De esta misma 
inversión, pero en un asunto jurídico, 
se lamenta Job 9,15; de todos modos, 
aquí suena con fuerza un tono de gra- 
cia, ya que el contrario en el proceso 
es el mismo Dios. 


g) En consecuencia, los nombres 
derivados del modo verbal reflexivo, a 
saber, thbinná y tabtnunim tienen el 
significado fundamental de «súplica»; 
aparecen mayormente en el ámbito sa- 
cral y más raramente referidos a la 
relación interhumana. 


En Prov 18,23, tab*'núnzm recibe su sen- 
tido por su oposición a “azz0t (>*zz): el 
pobre pide con humildad. Lo mismo se 
puede decir de Job 40,27 (paralelismo si- 
nonímico). No. resulta fácil entender con 
exactitud el +binna de Jos 11,20. Es tra- 
ducido únicamente por «misericordia»; 
Neubauer, loc. cit., 53, lo explica como 
obligación que emana de la alianza. Pero 
éste sería un significado que se aleja del 
sentido normal (cf. Ap-Thomas, loc. cif., 
130, quien, por esa razón, piensa que debe 
enmendarse en Pnina, «piedad»). Debe 
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preguntarse si no suena también aquí con 
fuerza el significado de «súplica». La opo- 
sición es entre lucha/ataque y súplica. 
Yahvé ha dispuesto las cosas de tal forma 
que ellos proceden militarmente y no les 
queda lugar para discusiones (súplicas). 
El trasfondo teológico de esta concepción 
subraya fuertemente el aspecto de gracia 
dentro de la amplitud semántica del con- 
cepto; de todos modos, Esd 9,8, al que 
se suele apelar con frecuencia, es algo di- 
verso debido al contexto. En Jr 37,20; 38, 
26; 42,9, Fhinná viene a ser una insistente 
súplica a alguien que puede atenderla. 


4, Cuando una de las partes es 
Dios, aparece en primera línea del con- 
cepto el matiz de gracia espontánea, ya 
que la diferencia entre Dios y el hom- 
bre es inconmensurable. La concepción 
de Dios a la luz de la fe no está deter- 
minada por lo que se piensa acerca, de 
ben; al contrario, lo que se cree y 
espera de Dios determina el contenido 
de hen (a), hannún (b), hnn qal (c), 
bnn hitpael (d), ttbinna y tabtnúnim 
(e). | 
a) El empleo de hen en sentido 
teológico no es muy frecuente. Si ex- 
cluimos a Jeremías, está totalmente 
ausente de los profetas (sobre Nah 3, 
4 y Zac 4,7, cf. sup., 3c; sobre Zac 12, 
10, cf. sup., 3a). Quizá no les pareciera 
que el concepto estuviese suficiente- 
mente matizado desde un punto de vista 
teológico. 


Ya que no se indica ninguna razón por 
la que Noé deba recibir la gracia que re- 
cibe, se deduce que el peso de la afirma- 
ción de Gn 6,8 recae directamente : sobre 
el que la otorga (v. 9P no constituye la 
fundamentación de v. 8 [J]). En Gn 19,19 
el énfasis recae sobre la > hesed que Lot 
ha experimentado cuando le ha sido sal- 
vada la vida sin ningún mérito propio y 
en la que reconoce que ha hallado hen, 
lo cual le permite hacer una nueva súplica. 
En 2 Sm 15,25 la gratuidad de la gracia 
es subrayada por el opuesto «no me has 
agradado» (v. 26). En Ex 33,12ss es :sig- 
nificativo el hecho de que se pida la pre- 
sencia del mismo Dios en el camino; hen 
significa, pues, la impartición total de su 
gracia. Así se explican fácilmente los di- 
versos matices de hén en Ex 3,21; 11,3; 
12,36 (cf. sup. 3a). En Jr 31,2 el texto 
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es difícil; pero hen es demasiado claro en 
el contexto para que pueda pensarse en 
corregirlo (Rudolph, HAT 12,193). La ma- 
yoría de los exegetas piensa que está rela- 
cionado intencionalmente con Ex 33; pero 
aun aceptando que tal interpretación sea 
correcta, no querría decir que habría que 
entender bén como un comportamiento 
propio de una relación comunitaria estable 
(así, Neubauer, loc. cit., 69). Más bien se 
trata de una promesa de gracia, gratuita 
y sin límites. Gn 19,19 presenta, junto a 
aspectos diferentes, considerables coinci- 
dencias con Ex 33 (cf. hesed en v. 3). 
A esto se debería el hecho de que ¿*xina, 
que sólo aparece una vez en el AT (Jr 16, 
13), se acerque en cuanto al contenido a 
> hesed, o por lo menos a rab"mimn, 
«misericordia». 


b) El aislado hannún, «compasivo» 
(Ex 22,26), cae dentro de la idea de 
que el rey debe abrir el oído a las la- 
mentaciones de sus súbditos. Lo mismo 
ocurre cuando a hannún sigue saddzg, 
«justo» (Sal 116,5); Sal 112,4 es du- 
doso en cuanto al texto y en cuanto 
al contenido, pero pertenece de un mo- 
do genérico a este contexto. Por lo 
demás, su unión con rabúm es estereo- 
tipa; se trata de una fórmula litúrgica 
fija, que aparece por primera vez en la 
predicación de Ex 34,6 (hanán, en pri- 
mera posición: Jl 2,13; Jon 4,2; Sal 
111,4; Is 2,4, texto inseguro; 145,8; 
Neh 9,17.31; 2 Cr 30,9; cf. Sal 116,5; 
hanún, en segunda posición: Sal 86,15; 
103,8). En dicha fórmula, el ser de Dios 
para con el hombre es descrito —tanto 
por su polaridad como por la promesa 
que contiene— bajo la figura de un 
señor (rey) y la de un padre (> rhm). 

Para poder entender el concepto debe 
mencionarse también Mal 1,9. La afir- 
mación aquí es independiente de la 
predicación en cuanto que se subraya 
más fuertemente la exigencia que de 
ella se deduce para les hombres (cf. 
también Sal 103,12). 

c) La misma idea aparece en Ex 
33,19, donde el nombre de Yahvé es 
ampliado, tanto en su contenido como 
en la soberanía de su actuación, por 
medio de formas conjugadas del modo 
qal. También está presente en 2 Re 13, 
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23 y en Is 30,18 (en v. 19, hnn apa- 
rece sólo como respuesta a la lamenta- 
ción) y también, por fin, en forma ate- 
nuada en ls 27,11, donde los sujetos 
«su creador» y «el que lo formó» am- 
plían el ámbito de la concepción origi- 
nal (cf. también Sal 102,14). 


El imperativo seguido de sufijo es 
empleado con frecuencia en el lenguaje 
litúrgico de los salmos. Se comprende 
fácilmente que aquí el significado se 
haga más general y que se diluyan los 
límites del mismo; de todos modos, 
también aquí resulta iluminador el con- 
texto. Si a honnéni, «ten piedad de 
mí», sigue una súplica concreta (Sal 
4,2; 6,3; 9,14; 27,7; 30,11; 41,5.11; 
31,3s; 86,16), entonces adquiere ma- 
yor vigor la idea de afecto como pre- 
supuesto de la súplica. Son muy dis- 
tintas e independientes de las anterio- 
res las composiciones en las que el im- 
perativo viene detrás de alguna de esas 
súplicas especiales, es decir, composi- 
ciones en las que hxnx es usado de for- 
ma absoluta (25,16; 26,11; 27,7; 30, 
11; 86,16). De modo semejante deben 
entenderse los pasajes en los que la pe- 
tición de hén constituye una súplica 
propia e independiente (31,10; 56,2; 
57,2; 86,3; cf. 123,2s plural). El des- 
arrollo que ha sufrido el concepto apa- 
rece de forma palpable en Sal 119,29. 


Difícilmente puede entenderse la expre- 
sión wtorarka bonneni como donación 
de la torá (A. Deissler, Psalim 119 und 
seine Theologie [1955] 124s; 123: «séme 
gracioso»); se trataría de un lenguaje sa- 
piencial, que no puede aplicarse así a Dios. 
Aquí la torá es la suma del autocomuni- 
carse y agraciarse. Desde el mismo punto 
de vista deben entenderse también los 
vv. 38 y 132. 

En la fórmula de bendición de Nm 6, 
25, «que él te sea gracioso», se ejempli- 
fica y resume el deseo de ser atendido por 
Yahvé (también, independiente del ante. 
rior, Sal 67,2). Es significativo que con fre- 
cuencia se da una fundamentación de la 
oración, una indicación de la aptitud del 
orante, introducidas sea por la partícula 
kz, «pues» (Sal 25,16; 31,10; 41,5; 57,2; 
86,3; 123,3), o también asindéticamente 
(Sal 4,2; 9,14; 26,11; 27,7; 56,2; cf. ls 
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33,2). El contenido de la fundamentación 
consiste en una alusión a la situación de 
necesidad (Sal 4,2; 6,3; 9,14; 25,16; 56,2; 
también Sal 102,14: «es tiempo»); tam- 
bién se hace alusión, aunque con menor 
frecuencia, a la piedad personal del orante 
(Sal 26,11; 27,7 [?1; 57,2; 86,3; 119,58; 
cf. Is 33,2 y Mal 1,9). Sal 41,5: «he pe- 
cado contra ti», es un caso aparte; aquí 
se ha sacado la última consecuencia: ser 
atendido por Yahvé significa ser perdo- 
nado. 

No es necesario corregir el texto (cf. 
BHP, distinto en BHS), ya que en Sal 51,6 
vuelve a aparecer la misma idea (cf. tam- 
bién Sal 103,3). Aquí se manifiesta con 
toda claridad lo que estaba implícito en 
la fórmula hannún w'rabúm (cf. sup. 4b). 


Fuera de este empleo litúrgico los 
contextos son quizá más claros aún. 

En 2 Sm 12,22 se manifiesta la es- 
peranza de que el niño vivirá gracias 
a la penitencia de David (distinto, 
Hertzberg, ATD 10, 254). El mismo 
«quizá» aparece en Ám 5,15, donde el 
«ser compasivo» del v. 14 corresponde 
a «Yahvé estará con vosotros». Y, en 
cualquier caso, queda a salvo la sobe- 
ranía de la decisión divina. En Gn 33, 
11 hnn no es simplemente «regalat»; 
también aquí la inesperada riqueza de- 
signa la especial atención por parte de 
Yahvé. Job 33,24 se aparta de esta 
línea, pero sólo formalmente y no en 
cuanto al contenido. Gracias a la iín- 
tervención indicadora de un mediador 
(maPak mélis, v. 23) llega el juez di- 
vino a una decisión positiva; la traduc- 
ción «se apiada» no es del todo co- 
rrecta. 

El verbo aparece en Gn 43,29 como 
simple término de saludo, correspon- 
diente a nuestro «¡adiós!» (cf. hésed 
we*?met, 2 Sm 15,20). 

d) Al igual que en el empleo pro- 
fano, el contenido del hitpael se deter- 
mina en razón del poder de aquel a 
quien son dirigidas las súplicas (cf. en 
Dt 3,23 la alusión a las anteriores prue- 
bas del poder de Yahvé). han hitpael 
aparece con frecuencia junto con pl! 
hitpael (cf. también Sal 30,9, donde va 
unido a qr, «llamar», y 142,2, donde 
va unido a 2q, «gritar») para expresar 
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de modo genérico la súplica dirigida 
a Dios («a ti», 1 Re 8,33; «ante ti», 
9,3), poniendo el énfasis en el perdón 
esperado. Á veces la posibilidad de 
hacer dichas súplicas aparece ligada a 
determinados presupuestos (1 Re 8,33. 
47; 2 Cr 6,24.37 (conversión). 

Esto es lo que se oculta tras la exhor- 
tación —teológicamente correcta desde 
un punto de vista escolástico— de Bil- 
dad en Job 8,5: el buscar sincero y 
las súplicas van de la mano, disposi- 
ción y sinceridad son condición para ser 
escuchados. Os 12,5 es, en cierto sen- 
tido, un texto oscuro. Prescindiendo de 
la cuestión acerca de si Oseas ofrece 
aquí una tradición diversa a la de Gn 
32 (cf. Th. C. Vriezen, OTS 1 [1962] 
46-78), puede afirmarse que en la tra- 
ducción normal «venció, lloró y supli- 
có» (distinto, Wolff, BK XIV/1, 274s) 
bnn hitpael está determinado por el 
contraste. Llorar y suplicar no es la 
actitud propia del vencedor, sino la del 
vencido. 

e) Sólo en una ocasión se emplea 
tthinná para designar una oración es- 
cuchada (Esd 9,8; cf. Ap-Thomas, loc. 
cit., 131, y sup., 3g). En los demás 
casos se trata en general de una súplica 
que Dios oye (1 Re 8,30.45 y passim; 
2 Cr 6,35.39; Sal 6,10), de la que se 
ocupa (1 Re 8,28; 9,3), a la que no se 
cierra (Sal 55,2) y que llega hasta él 
(Sal 119,170). Tampoco aquí es rara 
la unión con la raíz => pll (1 Re 8, 
28.30; Sal 6,10; 55,2 y passim). 


Es característico el lenguaje de Baruk 
en Jr 36,7; 37,20; 38,26; 42,2.9 (cf. sup. 
32); cf. también Dn 9,20 (v. 18, tab'na- 
mim). La unión con npl hifil, «hacer 
caer», parece indicar una súplica especial. 
mente insistente; se podría preguntar si 
aquí se da una asociación externa con 
efilla. Lo mismo vale parta tabiniúnim; 
en alguna ocasión aparece en paralelo a 
+filla (Sal 86,6; 143,1; Dn 9,3.17; 2 Cr 
6,21). En los salmos aparece, con frecuen- 
cia seguido de un sufijo, como genitivo 
de qgól, «voz», y depende en ese caso de 
una expresión referida a la audición (Sal 
28,2.6; 31,23; 86,6; 116,1; 130,2; 140,7; 
143,1). Con esto se subraya el aspecto de 
insistencia e intensidad de la súplica, lo 
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mismo que Jr 3,21 por medio de la unión 
con bekz, «llanto». 

En Jr 31,9, por el contrario, se debe 
leer bitanbúmim con los LXX (cf. Ru- 
dolph, HAT 12,195); sobre Zac 12,10, 
cf. sup. 3a. 


5. Los LXX traducen generalmente 
hen, aunque no exclusivamente, por 
yapa; ban, por ¿éheely O, más rara- 
mente, por otxwripewv. No se trata de 
una traducción exacta y precisa; ahí 
se ve cómo se han ido acercando los 
contenidos de las diversas afirmaciones 
de gracia. Con esos conceptos se ha 
anunciado en el mensaje neotestamen- 
tario la plenitud de la gracia divina en 
Jesucristo (cf. sobre todo R. Bultmann, 
art. ¿heoc: ThW Il, 474-483). 


H. J. STOEBE 


man bnp Ser perverso 


1. La raíz es corriente en el área 
del semítico occidental (ugarítico hxp, 
«despiadado», WUS N. 1053; UT N. 
981; sustantivo y verbo aparecen como 
cananeísmos en EA 288, línea 8: «la 
maldad que ellos cometieron», y 162, 
línea 74: «el que conoce la maldad», 
cf. AHw 320.321a; CAD H. 76b.80f; 
sobre los dialectos más tardíos, cf. 
HAL 322). 

En hebreo, la raíz aparece'en gal 
intransitivo y en hifil causativo, tam- 
bién aparece el adjetivo verbal “hanét 
y dos formas nominales abstractas, el 
nombre segolado hónef y la forma fe- 
menina Prnuppa (BL 467). 


2. Los 26 casos aparecen exclusiva- 
mente en textos de lenguaje poético 
o elevado: qal 7 X (Is 24,5; Jr 3,1. 
1,9; 23,11; Mig 4,11; Sal 106,38), hiftl 
4 X (Nm 35,33.33; Jr 3,2; Dn 11,32), 
háanef 13x (8X en Job, 3X en ls 
y además Sal 33, 16, Prov 11,9), hónef 
1 Xx (Is 32 ,6), D"auppá 1 x (Jr 23,15). 


3, A partir del árabe hanifa, «tener 
un pie torcido», y hanafa, «dirigirse a 
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un lado», puede deducirse para nuestra 
raíz el significado concreto de «estar 
torcido, desviado» (sugerido en Sal 
35,16; behanfi, «en mi cojeat», por 
G. R. Driver, ThZ 9 [1953] 468s, cf. 
HAL 322b y BHS; quizá influya este 
significado todavía en Mig 4,11: «que 
(Sión) sea desviada/profanada»); por 
lo demás, domina el significado trasla 
ticio: en qal, «ser perverso»; en hifil, 
«pervertir» (cf. el hebreo medio y el 
arameo judaico «fingir», el siríaco 
hanpá, «impío, pagano»; el etiópico 
hóonafí, «pagano, hereje», etc.).* 

El significado de «ser perverso» (hi- 
fil, «pervertir») aparece en todos los 
casos del verbo (Dn 11,32, llevar a la 
apostasía; Jr 23,11 profeta y sacerdo- 
te; Mig 4,11, Sión; en los demás ca- 
sos la tierra es el sujeto u objeto del 
verbo en expresiones típicas de la teo- 
logía sacerdotal). La perversión es de 
orden jurídico: delito de sangre (Sal 
106,38; Nm 35,33), inobservancia de 
las leyes (Is 24,5, cf. el contexto, vv. 3s, 
donde se afirma que la disolución del 
orden del mundo es consecuencia de la 
perversión del país); puede ser más 
compleja (jurídico-social-cúltica), como, 
por ejemplo, en Jr 31.2.9, donde bnp | 
designa la perversión de una relación 
de comunidad —que puede ser consi- 
derada jurídicamente—: la tierra per- 
tenece a dioses extranjeros en lugar de 
pertencer a Yahvé, igual que cuando 
una mujer pertenece a un hombre dis- 
tinto del propio marido. Lo mismo su- 
cede en 35,33: el destino de la tierra 
está pervertido siempre que un delito 
de sangre quede sin expiar. 

También los sustantivos tienen el 
mismo significado fundamental de «per- 
versión»: en Jr 23,15b, hónef aparece 
en un texto de fundamentación de jui- 
cio, semejante en carácter al anuncio; 
en Is 32,6, «hacer h*nuppa», es para- 
lelo a «hablar torcido (+0“4)». | 
- Por lo que se refiere al adjetivo, los 
casos de ls tienen el sentido de «pet- 
verso» (Is 9,16; 10,6; 33,14; cf. tam- 
bién Prov 11,9); por el contrario, en 
Sal 35,16, texto dudoso, y sobre todo 
en los casos de Job (8,13; 13,16; 15, 
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34; 17,8; 20,5; 27,8; 34,30; 36,13) 
el término aparece en contextos más 
amplios (cf., de todos modos, 15,34, 
donde hanéf aparece junto a «tiendas 
de seducción»). En el caso del adjetivo, 
pues, el significado fundamental viene 
a constituir únicamente el trasfondo, 
ya que se emplea en un sentido nega- 
tivo genérico. De las traducciones co- 
rrientes, la más adecuada patece quizá 
la de «inicuo, iniquidad» (no la de 
«impío, criminal»), ya que el signifi- 
cado base de «perverso» no da el sen- 
tido exacto pedido por el contexto. 


4. La palabra tiene en todos los 
casos, más o menos directamente, el 
matiz de un juicio teológico. Da lo mis- 
mo que la perversión tenga lugar en el 
ámbito jurídico (cf. sup.), social (Prov 
11,9), cúltico (Is 24,5), moral o político 
(Job 34,30), es igual que se dé de pa- 
labra (Sal 35,16; Prov 11,9) o de obra 
(Is 9,16; 32,6): se trata siempre de una 
distorsión del orden establecido. Esta 
dimensión ontológica de lo recto, sano 
y verdadero, que aparece detrás de la 
idea de perversión, es la que le con- 
fiere el grave aspecto de distorsión del 
orden del mundo. Á partir de esta 
precomprensión se debe entender tam- 
bién la fórmula de la «perversión del 
país», que tiene lugar como consecuen- 
cia de determinadas acciones. Ahora 
bien, ya que para la mentalidad anti- 
gua y bíblica Dios está vinculado a la 
conservación del orden del mundo, cada 
fenómeno de «perversión» lleva consi- 
go la disolución del orden del mundo 
en sentido definitivo, es decir, el fin 
de la importante presencia divina en él. 
De ahí se deduce que es Dios mismo el 
que invierte la tierra, después de que 
ésta ha sido completamente pervertida 
por los hombres (Is 24,5). Al referirse 
a este fenómeno con el término hnmp 
se incluye ya la condena de una grave 
ofensa contra Dios. 


5. El empleo de hbónef en 108 4, 
10 en la enumeración de las propieda- 
des del «espíritu de la maldad» recuet- 


da más la «perversión» psicológica que 


la impiedad. 


28 
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Los LXX no supieron cómo tratar 
el concepto hebreo, como se manifiesta 
no sólo en la traducción siempre defi- 
ciente, sino sobre todo en el gran nú- 
mero de conceptos sustitutorios que 
emplea. 


R. KNIERIM 


10 hbésed Bondad 


I. 1. La raíz aparece sólo en he- 
breo y arameo. En hebreo domina el 
sentido positivo (hésed, «bondad, gra- 
cia») y el negativo (hésed, «oprobio») 
aparece sólo en Lv 20,17 y Prov 14,34 
(cf. también Eclo 41,22; 1QM 3,6; 
bsd piel, «injuriar», Prov 25,10; Eclo 
14,2; sobre Sal 52,3, cf. C. Schedl, 
BZ 5 [1961] 259); en siríaco, en cam- 
bio, domina el sentido negativo (LS 
245; lógicamente, en el palestino-cris- 
tiano se dan ambas posibilidades, cf. 
F, Schulthess, Lexicon Syropalaestinum 
[19031 67s). 


No está, sin embargo, claro si se trata 
de un mutuo influjo lingúístico (hebraís- 
mo o arameísmo) (así opina, por ejemplo, 
F. Schulthess, Homonyme Wurzeln im 
Syr. [1900] 31; Nóldeke, NB 93; Wagner 
N. 105/106) o si ya desde el principio 
tanto el hebreo como el arameo tenían 
ambos sentidos (U. Masing, Der Begriff 
HESED im alt. Sprachgebrauch, ES Kopp 
[1954] 32), como tampoco es claro si se 
trata de un desarrollo diverso de una única 
raíz (en sentido opuesto) (Noldeke, loc. 
cit., 93; cf. también R. Gordis, JOR 27 
[1936-1937] 58) o si han coincidido dos 
raíces distintas de sentido casualmente 
opuesto (Schulthess, loc. cit., 32). 


La etimología es oscura. Es posible que 
la raíz esté relacionada con el árabe basa- 
da, «reunirse para prestar auxilio» (Schul- 
thess, loc. cit., 32; N. Glueck, Das Wort 
Hesed... [19271 67s = íd., Hesed in the 
Bible [1967] 106s; HAL 323a), pero no 
es seguro que deberían deducirse de ello 
consecuencias semánticas (cf. las conside- 
raciones de Schulthess, Nóldeke, Masing 
y la indicación de que un continuo error 
gráfico entre la $ [que corresponde a la $ 
árabe] y la s sería una cosa extraña). 
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2. Además del sustantivo hésed 
aparece en el AT el adjetivo haszd (do- 
cumentado una vez también en púnico: 
KAI N. 145, línea 7; DISO 93; sobre 
la forma nominal, cf. inmf. 1V/6b) y 
bisida (Lv 11,19; Dt 14,18, en una 
lista de animales impuros; Jr 8,7; Zac 
5,9; Sal 104,17; Job 39,13), traducido 
normalmente como «cigueña» debido 
a las propiedades normalmente atribui- 
das a dicho animal (cf. F. S. Bodenhei- 
mer, Animal and Man in Bible Lands 
[19601 61; también G. R. Driver, 
PEQ 87 [1955] 17; también aparece 
el verbo denominativo hsd hitpael, 
«comportarse como un kásid» (2 Sm 
22,26 = Sal 18,26). 

Como nombres propios aparecen 
Hésed (1 Re 4,10), forma abreviada 
de Hesadya (1 Cr 3,20, cf. Noth, IP 
183; HAL 323b); sobre Y usab-Hésed 
(«que la gracia sea devuelta»), cf. 
Rudolph, HAT 21,29s (distinto, Noth, 
IP 245). 


II. 1. hésed aparece 245 X en el 
AT, distribuidas de la siguiente forma: 
Sal 127Xx, 2 Sm 12xXx, Gn 11 x, 
Prov y 2 Cr 10 Xx, ls 8 Xx, Jr y Os 
6 X; además, 5 Xx en 1 Re, Neh, 1 Cr; 
4 Xx en Ex, 1 Sm; 3 x en Dt, Jos, Mig, 
Job, Rut, Esd; 2 x en Nm, Jue, Jon, 
Lam, Est, Dn; 1 X en Jl y Zac. 


De los 8 casos de Is, 4 corresponden a 
Dtls y 3 a TrIs. Por otra parte, Is 16,5 
no puede considerarse auténtico, ya que, 
a pesar de. su intención mesiánica (cf. ls 
9,6) tiene en su formulación un carácter 
sapiencial (cf. Prov 20,28). 

En Ex 20,6; 34,6.7; Dt 5,9s aparece una 
fórmula fija cuya influencia se deja notar 
en Nm 14,18.19 y también en Jl 2,13; Jon 
4,2; Mig 7,18; Neh 9,17 y, modificada, 
en Dn 9,4; Neh 13,22 (también resuena, 
aunque fuertemente abreviada, en Miq 
7,20). 


Por lo que respecta a la obra cronística, - 


1 Cr 17,13; 192.2; 2 Cr 18; 6,14 y 24, 
22 corresponden al texto base (Sam/Re). 
Los pasajes de 1 Cr 16,34,41; 2 Cr 5,13; 
6,42 (cf. Is 53,3); 7,3; 20,21 tienen ca- 
rácter hímnico (también Esd 3,11). 


La palabra tiene, pues, su lugar pro- 
pio en la literatura narrativa y en la 
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sabiduría, pero sobre todo en el len- 
guaje de los salmos. Coincide así en 
cierta medida, aunque no exclusiva- 
mente, con su empleo profano o teli- 
gioso. Está completamente ausente en 
el escrito sacerdotal y, curiosamente, 
está muy en segundo plano en los pro- 
fetas. Un significado importante para 
la estructura teológica se da sólo en 
Oseas, Jeremías y también, con signo 
diverso, en Deuteroisaías. 


2. Todo esto vuelve a manifestarse 
con límites más precisos aún en el em- 
pleo de hásid (32 Xx, de ellas, 25 en 
Sal; hsd hitpael, 2 Xx). 

28 casos corresponden a la oración 
de los salmos (incluidos 1 Sm 2,9; 
2 Sm 22,26 = Sal 18,26; 2 Cr 6,41). 
Cerca está también el oráculo de Leví 
en la bendición de Moisés de Dt 33,8. 
El concepto aparece una vez en la li- 
teratura sapiencial (Prov 2,8) y sólo dos 
veces en los profetas (Jr 3,12 y Mig 
7,2, sólo aquí referido a Dios). 


III. La traducción de hésed, «bon- 
dad» (sobre haszd, cf. inf. IV/6), acep- 
tada en el título de este artículo es 
sólo una traducción imperfecta. Su 
sentido aparecerá claro en el estudio de 
las composiciones de palabras en que 
entra hésed (I11/1), del contexto de 
los diversos pasajes (III/2), en las ob- 
servaciones gramático-semánticas (III/ 
3) y en las relativas a la historia del 
significado de hésed dentro de su cam- 
po semántico (111/4), así como en la 
investigación de su empleo profano 
(literatura narrativa, I11/5; literatura 
sapiencial y salmos, II1/6, y literatura 
cronística y semejantes, I11/7) y en 
su empleo teológico (1V/1-5). 


l. a) hésed aparece con frecuen- 
cia junto a "met, «fidelidad» (> "mn 
E 111/2.4, IV/2), en la composición 
bésed we'*met o semejantes (Gn 24, 
27.49; 32,11; 47,29; Ex 34,6; Jos 2, 
14; 2 Sm 2,6; 15,20; Sal 25,10; 40,11. 
12; 57,4; 61,8; 85,11; 86,15; 89,15; 
115,1; 138,2; Prov 3,3; 14,22; 16,6; 
20,28). Pero ambas palabras aparecen 
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también claramente separadas entre sí 
(Os 4,1; Mig 7,20; Sal 26,3; 57,11; 
69,14; 108,5; 117,2), de modo que 
pueden referirse incluso a sujetos di- 
ferentes (1 Re 3,6; Is 16,5); con fre- 
cuencia, en lugar de "?1mef aparece, con 
una unión también débil, el sustantivo 
de la misma raíz "2muna (cf. los textos 
en >"mn D 111/8). Debe señalarse 
también que, con pocas excepciones 
(Os 4,1; Mig 7,20, condicionados por 
el contenido; Sal 89,25), se conserva 
fielmente el orden de los términos. 


Con menor frecuencia y limitada a 
un ámbito más estrecho de la literatura 
veterotestamentaría aparece la unión 
con —> b*rif, Se pueden citar Dt 7,9.12 
y —dependientes de estos textos— 
1 Re 8,23; Neh 1,5; 9,32; 2 Cr 6,14; 
además, Dn 9,4. Cuando el modelo de 
fórmula fija desaparece, el orden de 
los términos de la expresión puede cam- 
biar (Sal 89,29; cf. Is 55,3). 


b) Otro aspecto del significado de 
hésed sale a la luz cuando va unido a 
rab“mim, «misericordia», en una unión 
estrecha (Jr 16,5; Os 2,21; Zac 7,9; 
Sal 25,6; 40,12; 103,4; Dn 1,9) o más 
amplia (Sal 69,17; Lam 3,22, texto du- 
doso, cf. v. 32, rhm piel) (> rhm). Es 
significativo que también este empleo 
se limita a un ámbito reducido; está 
completamente ausente de la literatura 
sapiencial y narrativa. Á pesar de las 
semejanzas con rabtmim (cf. inf. 1L/ 
4) en cuanto al contenido, se distin- 
guen uno de otro en que hésed no 
tiene lugar sólo en una dirección (del 
superior hacia el débil/niño/pecador), 
sino en dirección recíproca, de forma 
que en determinadas expresiones teo- 
lógicas muy matizadas el hombre puede 
mostrar su hésed para con Dios (cf. 
inf. 1YV/3; fundamentalmente distin- 
to, A. Jepsen, KuD 7 [1961] 269). 

c) A diferencia de > hen, «favor», 
hbésed aparece en genitivo seguido de 
un complemento pronominal o (más 
raramente) nominal (por ejemplo, 1 Sm 
20,14; Sal 21,8; 52,10), referido siem- 
pre a la persona de la que parte la 
bésed (en Sal 59,11.18 se debe corre- 
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gir el texto [cf., sin embargo, J. Wein- 
green, VI 4 (1954) 55], así como en 
Sal 144,2). Por esa razón, estos dos 
términos no se emplean como sinóni- 
mos; incluso allí donde aparecen juntos 
debe distinguirse entre el estilo de la 
alocución (hen) y el contenido de la 
súplica (bésed) (distinto, Masing, loc. 
cit., 50). 

Est 2,17, «ella (Ester) consiguió su 
gracia y su favor», constituye la única 
excepción; pero se trata aquí de un 
empleo tardío y más refinado de hé- 
seed, como puede observarse ya en el 
empleo del verbo 2$, «conseguir, ad- 
quirir», en el v. 9, donde hésed apa- 
rece solo, 


2. a) Las mencionadas construccio- 
nes con "met, *muúna, berit y rabtmim, 
junto con la clara delimitación de los - 
textos en que estas construcciones —asíÍ 
como el término hésed solo— apare- 
cen, subrayan el carácter teológico del 
concepto. No es, pues, de extrañar que 
exista una amplia literatura en torno 
a hésed, su historia y el desarrollo 
de su significado. La discusión plantea- 
da desde N. Glueck, Das Wort hésed 
im alt. Sprachgemeinschaftsgemásse 
Verbaltungsweise (1927, reimpresa en 
1961), ha sido presentada con detalle 
en la edición inglesa de esa misma 
obra (Hesed in the Bible [19671) por 
G. A. Larue, Recent Studies im Hesed, 
p. 32. 


Según Glueck, hésed no designa 
una amabilidad espontánea y, en defi- 
nitiva, inmotivada, sino un modo de 
comportamiento que se deriva de una 
relación determinada por leyes y obli- 
gaciones (hombre-mujer; padres-niños; 
jefe-súbditos). Cuando se habla de la 
bésed de Dios, se hace alusión a la 
realización de las promesas hechas con 
la alianza. Y si hésed recibe el sentido 
de amabilidad, esto sucede sólo secun- 
dariamente por su asimilación a rab*- 
mim (pp. 475). Esto indicaría, por otra 
parte, que la fórmula hésed we*met 
debería entenderse como una hendíadis 
(p. 66). 
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b) Esta posición, en “la que 1. Elbo- 
gen, hbsd, Verpjlichtung, Verbeissung, Be- 
kráftigung, FS Haupt (1926) 43-46, había 
precedido a Glueck, tuvo un gran influjo, 
debido sobre todo al énfasis puesto en la 
idea de alianza (cf., por ejemplo, K. Gal- 
ling, ThLZ 53 [1928] 561s; [1928] 561s; 
W. F. Lofthouse, Hen and Hesed in tbe 
OT: ZAW 51 [1933] 29-35; Eichrodt I, 
150-155; R. Bultmann, ThW Il, 475-479; 
Kohler, Theol., 173.245; íd., KBL 318; 
J. A. Montgomery, Hebrew besed and 
Greek charis: HThR 32 [1939] 97-102; 
N. H. Snaith, The Distinctive Ideas of tbe 
OT [1944] 94-130; A. Neber, L'essence 
du propbétisme [19551] 264-275; A. R. 
Johnson, ES Mowinckel [1955] 100-112; 
E. E. Flack, The Concept of Grace in Bi- 
blical Thought, FS Alleman [1960] 137- 
154; K. Koch, Wesen und Ursprung der 
«Gemeinschaftstreue» im Israel der Kó- 
nigszeit: ZEE 5 [19611 72-90; cf. sobre 
todo los comentarios particulares). Pero 
no han faltado opiniones divergentes (cf., 
por ejemplo, F. Asensio, Misericordia et 
Veritas, el Hesed y "Emet divinos, su 
influjo religioso-social en la historia de 
Israel [1949]; independiente del anterior, 
H. J. Stoebe, Gottes bingebende Gite 
und Treue, Bedeutung und Geschichte des 
Begriffes Hesed, tesis presentada en Mu- 
nich [19501; íd., Die Bedeutung des 
Wortes hásád im AT: VI 2 [1952] 244- 
254; R. J. Kahn, «Religion in Life» 25 
[1955-56] 574-581; A. Jepsen, Grade und 
Barmberzigkeit im AT: KuD 7 [1961] 
261-271; finalmente, U. Masing, Der Be- 
griff HESED im Sprachgebrauch: FS 
Kopp [1954] 27-63). 


c) Es claro que hésea, en cuanto 
tiene lugar entre hombres, comporta 
necesariamente un aspecto comuniíta- 
rio. Pero con esto no se ha dicho to- 
davía nada sobre los presupuestos de 
su realización ni sobre la esencia de la 
hbésed. Por otra parte, parece que se 
ha sobrevalorado formalísticamente la 
idea de comunidad —riesgo que se da 
también en otros contextos—, quitán- 
dole con ello vitalidad. 

Es conveniente señalar que, con la 
indudablemente necesaria creación de 
estructuras jurídicas y existenciales en 
las que se distinguen el pasado y el 
presente, se delimita sólo un ámbito 
muy amplio que deberá ser completado 
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con los aspectos humanos en los que 
lo pasado y lo presente no están clara- 
mente diferenciados (cf. Jepsen, loc. 
cit., 267; Masing, loc. cit., 45). A la 
base de esto está, de modo inconscien- 
te, pero estructurante, la común convic- 
ción humana de que la diferenciación 
de la vida moderna era antes comple- 
tamente impensable. 

De ahí se deduce que cada texto 
posee, de hecho, diversos significados, 
según cual sea la comprensión formal 
desde la que se hace la interpretación 
del mismo. Por eso, vista la diversa 
matización del concepto, debemos in- 
tentar hacer ya desde el comienzo al- 
gunas consideraciones semánticas obje- 
tivas (sobre estas cuestiones, cf. espe- 
cialmente Stoebe, tesis, 6ss). De estas 
consideraciones no se pueden esperar 
naturalmente resultados seguros, pero 
sí algunos apoyos y puntos de vista 
útiles para la exégesis. 


3. a) El nombre aparece tanto en 
singular como en plural. Las formas plu- 
rales —en la medida en que puede es- 
tablecerse una clasificación cronológica 
de los textos— son de origen exílico y 
posexílico (Is 55,3; 63,7.7; 25,6; 89,2. 
50; 106,7.45; 107,43; 119,41; Lam 
3,22.32; Neh 13,14; 2 Cr 6,42; 32,32). 

Gn 32,11 (J), «yo no merecía todas 
las misericordias (plural de hésed más 
artículo) y toda la confianza ("2met) 
que has depositado en tu siervo», cons- 
tituye una excepción. En este pasaje, 
bésed no se emplea con carácter de 
fórmula, aunque sí estrechamente uni- 
do a "met. No es éste el empleo co- 
rriente, pero aquí está condicionado 
por kal, «toda». La sospecha de que se 
trata de error ditográfico con el si- 
guiente úmikkol (O. Procksch, Die Ge- 
nesis [91924] 191; también Stoebe, 
tesis, 139) no es convincente. Habría 
que pensar, más bien, que debido a su 
carácter de confesión el texto ha sido 
transformado de acuerdo con concep- 
ciones. posteriores. 

Para explicar este fenómeno del plu- 
ral hay que pensar que hésed es una 
dimensión genérica que se manifiesta 
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concretamente en actos particulares de 
misericordia. Debe señalarse también 
que en los salmos, el singular y el 
plural pueden aparecer juntos (en Sal 
106,1.7.45, por ejemplo). Pero esto 
no quiere decir que hésed sea una 
propiedad o un modo de comporta- 
miento. También el singular puede es- 
tar determinado por el artículo, lo cual 
apunta hacia un contenido concreto 
que es precisamente el presupuesto de 
las formas plurales. 


Entre los pasajes con artículo, Gn 21, 
23; 2 Sm 2,55; 1 Re 3,6 y 2 Cr 24,22 
hacen referencia a una hésed manifestada 
con anterioridad; en Jr 16,5, el artículo 
sustituye al pronombre posesivo, y Sal 130, 
7; Prov 20,28 e Is 16,5 quedan sin pre- 
cisar, Quizá sea especialmente significativo 
el hecho de que hbáéásed apatece con at- 
tículo en todos los casos en que va unido 
a brit (Dt 7,9,12 y passim). 


b) El nombre está frecuentemente 


construido con el verbo “sh, «hacer». Esta 
construcción aparece sobre todo en la lite- 
ratura narrativa antigua, pero no está 
totalmente ausente de los profetas y sal- 
mos, aunque es menos frecuente (Gn 19, 
19; 20,13; 21,23; 24,12.14.49; 32,11; 40, 
14; 47,29; Ex 20,6; Dt 5,10; Jos 2,12. 
12.14; Jue 1,24; 8,35; 1 Sm 15,6; 20,8. 
14; 2 Sm 2,5.6; 3,8; 9,1.3.7; 10,2.2 = 
1 Cr 19,2.2; 1 Re 2,7; 36 =2 Cr 1,8; 
Jr 9,23; 32,18; Zac 7,9; Sal 18,51 = 2 Sm 
22,51; 119,124; Job 10,12; Rut 1,8). Esto 
caracteriza la concreción de la concepción 
que acompaña al término hésed; pero 
por otra parte, la presencia constante de 
la partícula “Gm, «a, com», hace que se 
supere el hecho concreto. De esa forma, el 
ámbito del significado de la palabra va más 
allá del carácter concreto de la fórmula. 
En la expresión «conservar (nsr) la hé- 
sed» (Ex 34,7; formulado negativamente 
en 2 Sm 7,15) el peso recae sobre la pro- 
mesa contenida en una actitud. 

Debe señalarse que en esta construcción 
el término no va nunca unido, como es 
frecuente en estos contextos, a "*mM2t. 
Aquí deberían mencionarse los pasajes en 
que se emplea el verbo mr, «mantener» 


(Dt 7,9.12; 1 Re 8,23 = 2 Cr 6,14; Os 


12,7; Sal 89,29 [$mr paralelo a wn nifall; 
Neh 1,5; 9,32). 


c) bésed puede también designar 
una actitud; esto ocurre especialmente 
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allí donde, por medio de una prepo- 
sición, se convierte en criterio de una 
esperanza (con %*, «conforme a»: Gn 
21,23; Sal 25,7; 51,3; 109,26; 119, 
88.124,149,159; cf. Nm 14,19: «con- 
forme a su gran bondad»; con ltmáan, 
«para»: Sal 6,5; 44,27; con “al, «por»: 
Sal 138,2; también 22, «en», Ex 15,13; 
Sal 31,17; 143,12 tiene aquí su lugar). 

Naturalmente estos dos aspectos no 
deben separarse tan radicalmente como 
lo hemos hecho aquí por razones de 
claridad. Una actitud que no se prueba 
en manifestaciones concretas es pura 
teoría, y una afirmación que no caracte- 
riza la esencia de lo que se manifiesta 
es pura coincidencia que no afecta la 
esfera de lo humano. Algo semejante 
ocutre con nuestro término «amabili- 
dad». También esta palabra incluye 
tanto la realización como su presupues- 
to (cf. Stoebe, tesis 49; Jepsen, loc. cit., 
266). 

4. a) Esta especial riqueza de ma- 
tices explica también la unión de hé- 
sed con rabtmim, «misericordia» (cf. 
sup. 111/15): hésed es el concepto 
previo (Sal 40,12 es una excepción 
sólo en apariencia) y la totalidad debe 
entenderse del siguiente modo: las ac- 
ciones rah*“mzm son la manifestación de 
la actitud hésed, como el paralelismo 
con sédeg umispat, «justicia y equi- 
dad» (Os 2,21), lo muestra. En el mis- 
mo sentido de rah“mim aparece, en el 
período tardío, el plural hsadim (cf. 
sup. 111/34). Y en los casos en que el 
plural va unido a rabtmim (Sal 25,6; 
ls 63,7), éste ocupa el primer lugar. 
Aunque este detalle sea pequeño, se 
puede, sin embargo, afirmar que en 
estos textos rah“mim aparece como el 
concepto más fuerte y significativo. 


b) Si puede afirmarse que los límites 
que separaban a hbésed y rab'mim se han 
diluido, se trata en el caso de hésed de 
una limitación más que de una extensión 
del sentido. Esto puede explicar también 
el que sean precisamente los textos más 
recientes los que extiendan y subrayen el 
contenido de hésed por medio de ¿ab, 
«bondad», o —>1£0b, «bueno» (cf. Ex 33, 
19 con 34,6; Is 63,7; en Sal 69,17 debe 
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leerse R*tGb por kz tob, cf. Kraus, BK XV, 
4795). También en Sal 25,7 aparecen am- 
bos conceptos juntos, aunque aquí ¿2b, 
en el sentido de don bueno, no parece 
reducir el significado de bésed. Por el 
contrario, en la fórmula litúrgica regular- 
mente reiterada «pues es bueno (ob), 
no tiene fin su bondad (bésed)» o se- 
mejantes (Sal 100,5; 106,1; 107,1; 118,1. 
2.3.4,29; 136,1-26; Esd 3,11; 1 Cr 16,34. 
41; 2 Cr 5,13; 7,3.6; 20,21) hésed se ha 
convertido en una forma de expresión de 
la esencia de Dios subordinada a su bon- 
dad. Lo mismo viene a indicar el hecho 
de que, al parecer, la fórmula !“olám 
basdo, «su bésed no tiene fin», ha ocu- 
pado, tanto formalmente como en cuanto 
al contenido, el lugar de "*mef en la 
fórmula hésed we'*tmél. 

En el Targum y en la versión sitíaca 
rab*niim es traducido siempre por la mis- 
ma raíz; en el caso de hésed, en cambio, 
el Targum sigue sólo en 50 ocasiones a 
su texto base (en siríaco sólo unas 12 X). 
No es infrecuente su traducción por ra/*- 
min (en el Targum no tan frecuente, en 
la versión siríaca, 36 X), pero en la ma- 
yoría de los casos, bésed es traducido 
por algún derivado de tab (unas 130 Xx), 
aunque no pueda hablarse de una norma 
constante. También aquí aparecen juntas 
las formas singulares y las plurales, aun- 
que no siempre coincidan en ese punto 
el texto original y la versión (Stoebe, tesis, 
54ss). 


5. a) Estas observaciones sobre los 
textos donde aparece el término, so- 
bre su amplitud y limitación, así como 
sobre los complementos clarificadores 
que recibe, nos permiten llegar a la 
conclusión, todavía no muy precisa, de 
que hésed designa algo específico del 
comportamiento recíproco, algo que en 
cualquier caso supera lo directamente 
evidente. Los detalles concretos de esta 
conclusión aparecerán más claros cuan- 
do hagamos un estudio de los pasajes 
en los que la hésed se realiza en el 
ámbito interhumano, especialmente en 
la literatura narrativa. 

En primer lugar hay que preguntarse 
si efectivamente se da un empleo pro- 
piamente «profano» del término. Se 
puede emplear el término incluso en 
textos muy antiguos para referirse a 
una actitud de Dios para con el hom- 
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bre, de forma que es posible que exis- 
tan influjos mutuos entre los campos 
religioso y profano. Pero esto no signi- 
fica que se haya aplicado a la esfera de 
lo puramente humano algo que en un 
principio sólo podía decirse de Dios 
(esta parece ser la opinión de Jepsen, 
loc. cif., 269), ya que precisamente en 
la obra histórica más antigua domina 
el llamado empleo profano del término 
(Stoebe, VT 2 [1952] 248). 

De los 11 casos de Génesis, 6 carac- 
terizan una acción humana (Gn 20,13; 
21,23; 23,49; 39,21; 40,14; 47,29) y 
5 una acción divina (19,19 [?1; 24, 
12.14.27; 32,11). Se puede afirmar con 
relativa seguridad que los últimos pasa- 
jes son todos yahvistas. 


b) 1 Re 20,31 parece estar relati- 
vamente libre de tales influjos. Aquí. 
hésed designa indiscutiblemente lo in- 
esperado, aquello con lo que propia- 
mente no se puede contar. Posibilita la 
realización de una alianza, pero no es 
el punto y la condición de dicha alian- 
za. En la misma dirección apunta tam- 
bién 2 Sm 2,5, una antigua tradición 
no muy elaborada reflejamente. El mis- 
mo hecho de que hésed esté determi.- 
nado caracteriza la acción de los yabe- 
sitas como algo extraordinario, como 
algo que supera la mera «reciprocidad» 
(Glueck, loc. cif., 19); dicha acción, 
dada su gravedad y el riesgo que com- 
porta, es expresión de una profunda 
humanidad (como lo indica, con razón, 
Neher, loc. cift., 266); se basa cierta- 
mente en el agradecimiento, pero no 
se limita a eso. 


El entierro del padre constituye eviden- 
temente un deber filial (L. J. Kuyper, 
«Interpretation» 18 [1964] 4); de todos 
modos, en Gn 47,29 Jacob pide un favor 
que va más allá de esa obligación. Saúl 
no llama hésed a la advertencia que hace 
a los quenitas (1 Sm 15,6); la hbésed de 
éstos, a la que él se refiere, fue una mani- 
festación de deferencia, no una obligación. 
También 2 Sm 10,2, donde se emplea el 
mismo término para ambas partes, no pue- 
de significar otra cosa que devolver favor 
por favor; el hecho de que la actitud de 
David pueda ser mal interpretada indica 
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lo inesperada que era. En 2 Sm 3,8 Abner 
califica sus atenciones por el débil Isbaal 
como puro favor que no era en absoluto 
exigido por el estado de la situación. En 
2 Sm 16,17 se puede preguntar si se trata 
de una ferviente amistad o lealtad. Pero 
también aquí el reproche de Absalón debe 
entenderse en clave irónica: ¡tú eres un 
amigo fiel! David piensa en su especial 
amistad con Barzilay (1 Re 2,7) cuando 
exige hésed para los hijos de éste. El 
agradecimiento hacia el padre es tan gran- 
de que se manifiesta incluso en amabilidad 
hacia los hijos. 

Muy instructivo resulta, en este sentido, 
Gn 39,21. Yahvé muestra hésed a José, 
naturalmente no la suya propia (esto no 
hubiera sido expresado por medio de nib 
hifil), sino la de otros hombres; sus cora- 
zones se inclinan hacia José, le otorgan 
una acogida favorable. Como dato aparte 
se menciona la especial atención (ben, 
> bnn 3a) del guarda. Tampoco en Gn 
40,14 está obligado el copero a acordarse 
de José, pues éste con su interpretación 
del sueño no le ha hecho ningún servicio 
(como afirma, con razón, Neher, loc. cif., 
266). En Gn 20,15 el texto parece indicar 
que al referirse a la hésed Abrahán pide 
a su esposa algo que va más allá de las 
obligaciones de ésta. Si Abrahán se refi- 
riese sólo a las obligaciones de Sara, todo 
el texto sería superfluo (análogo en Gn 
24,49). 

En Jos 2,12 Rajab designa como hésed 
lo que ha hecho con los exploradores; si 
se tratara sólo de las obligaciones de hos- 
pitalidad, se daría una fuerte tensión, ya 
que Rajab está yendo contra los intereses 
vitales de la ciudad que la acoge y pro- 
tege. Ella da incluso un fundamento teo- 
lógico a su comportamiento (wv. 9-11). 
hésed designa aquí una ayuda y deferen- 
cla que espera ser correspondida (seme- 
jante es la situación de Jue 1,24, donde 
se promete la hésed como premio). La 
obligación brota sólo del juramento (¡a 
posteriori!). También en Gn 21,23 la b»é- 
sed generosa de Abimélek constituye el 
presupuesto del juramento exigido a Abra- 
hán y no a la inversa (así opina también 
Jepsen, loc. cit., 265). 


Indiscutiblemente difícil resulta el 
pasaje de 1 Sm 20,8, donde hésed apa- 
rece en el contexto de una b*rt de 
Yahvé (cf. también v. 14: hésed 
Y hwh). La misma idea aparece en 2 Sm 
9,1.3.7, donde en v. 3 se habla direc- 


Ton hésed Bondad 


844 


tamente de una hésed "*lobim, aunque 
existe el riesgo de sobrevalorar forma- 
lísticamente este texto (Glueck, loc. 
¿t., 12). En definitiva, hésed designa 
también aquí la prueba de un senti- 
miento de cordial amistad. La adición 
del nombre divino (1 Sm 20,14; 2 Sm 
9,3) debe entenderse en relación al ám- 
bito de los medios empleados, que está 
por encima de las posibilidades huma- 
nas (cf. D. W. Thomas, VI 3 [1953] 
209ss). 

La unión de hésed con gdl hifil, 
«hacer engrandecer», que aparece en 
Gn 19,19, es un caso raro. La explica- 
ción de que Lot llama grande a un 
gesto de por sí normal porque había 
reconocido a sus huéspedes como án- 
geles (Glueck, loc. cif., 9) no es satis- 
factoria. Con eso, más bien, se quita 
a bésed toda correspondencia con el 
comportamiento humano. Como tras- 
fondo de la narración aparecen las obli- 
gaciones de hospitalidad. También los 
huéspedes estaban obligados a proteger 
en la medida de sus posibilidades al 
dueño de la casa; esta obligación quedó 
cumplida con la ceguera de los sodo- 
mitas. La salvación de una muerte ín- 
minente es gracia y se sitúa a otro nivel. 

En Jue 8,35 no puede decirse que 
la falta de agradecimiento tenga que 
ver con determinadas obligaciones. Rut 
3,10 es entendido generalmente, aun- 
que no sin discusión (Kuiper, loc. cif., 
5), como un acto de amor. Debe seña- 
larse finalmente que en tres pasajes 
(Gn 24,39; 47,29: Jos 2,14) aparece 
met junto a hésed, concretamente 
allí donde la manifestación de esta úl- 
tima es esperada en el futuro o por lo 
menos hay alguna referencia al futuro. 


6. a) También la literatura sapien- 
cial habla normalmente de hésed en 
el contexto de las relaciones entre hom- 
bres. La dificultad estriba en que las 
frases genéricas no dejan reconocer 
cómo se realizan las situaciones con- 
cretas. 

Relativamente claro es el texto de 
Prov 31,26, donde la mujer virtuosa 
es alabada también porque tiene la 
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tórat hésed en sus labios (paralelo a 
«con sabiduría»). El texto hace alusión, 
sin duda, a la magnanimidad de quien 
se olvida de sí mismo. La traducción 
«palabras agradables» (considerando a 
hésed semejante a hen) —extraña ya 
en un texto relativamente reciente— 
parece poco probable si tenemos en 
cuenta el v. 30; la versión «palabras 
afectuosas» es la única posible. 

El %5 hésed de Prov 11,17 aparece 
en oposición a "akz411, «cruel»; se trata 
del hombre que respeta y acepta a los 
demás, que no busca únicamente el 
propio provecho; en 20,6, hésed apa- 
rece junto a $ "*mmúnim, «hombre 
fiel»; muchos hombres hablan de su 
propia amabilidad, pero son pocas las 
personas realmente fieles que de vet- 
dad la poseen (se trata, con toda pro- 
babilidad, de una paráfrasis intencio- 
nada de hésed we'*"mét). 

En Prov 19,22 hésed se refiere pre- 
cisamente a un corazón sincero y a un 
carácter realmente humano. Esto es lo 
que se busca en el hombre; por eso, un 
pobre que lo posee es mejor que un 
mentiroso, que ciertamente no lo po- 
see. No se puede descartar que aquí se 
insinúa el egoísmo como raíz de la men- 
tira. En 21,12 aparece la stdaga junto 
a la hésed, pero la frase se mantiene 
a un nivel genérico. Lo mismo vale, 
con mayor razón, para 3,3; 14,22; lo 
que es claro es que hésed we*met se 
refiere a un comportamiento humano 
(también 16,1: «con la bondad y la 
lealtad se expía la culpa», cae fuera de 
todo esquema). En 20,28 (cf. Is 16,5) 
la hésed del rey es ciertamente más 
que su justicia; se trata más bien de su 
afabilidad, que constituye además una 
válida defensa para su trono. La pri- 
mera mitad del versículo podría refe- 
rirse a manifestaciones divinas, pero 
se trata más bien —también aquí— de 
la propia acción hipostatizada. 

b) En los textos sapienciales más 
recientes (Eclo) hésed caracteriza casi 
exclusivamente fenómenos religiosos. 
Las únicas excepciones son Eclo 7,33 
y 37,11. 

c) También en los salmos es raro 
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el empleo de hésed para designar un 
comportamiento humano. Los pocos 
textos que presentan este empleo son 
de marcado carácter sapiencial; así, por 
ejemplo, Sal 141,5, donde se afirma 
que un castigo no constituye una ofen- 
sa si viene de un justo, sino que es, 
por el contrario, un acto de caridad. 

Sal 109,12 no habla de una gracia 
que vaya más allá de la muerte; se re- 
fiere, más bien, en paralelismo antité- 
tico con «usurero» (v. 11), a un plazo 
de gracia, a un crédito caritativo. Y, 
dado que la maldición y la omisión o 
la obra son recíprocamente correspon- 
dientes, la hésed del v. 16 debe ser 
entendida en el mismo sentido del 
Ve 12. 

También Job 6,14 debería mencio- 
narse aquí, a pesar de los muchos pun- 
tos oscuros que contiene. Asimismo 
aquí se refiere hésed a un compotrta- 
miento humano general (amabilidad, 
compasión, disponibilidad a atender a 
los demás) que va más allá de los su- 
puestos normales en la vida comuni- 
taria ordenada (temor de Dios). 


7. Los pocos textos que se pueden 
tomar en consideración en los libros de 
las Crónicas no aporten nada nuevo. 
2 Cr 24,22 recuerda a Jue 8,35; y Esd 
7,28; 9,99 a Gn 39,21. Deben mencio- 
narse las formas plurales de 2 Cr 32, 
32; 35,26; que contienen un juicio 
laudatorio del reinado de Ezequías y 
Josías (semejante también, Neh 13,14). 

Como es comprensible, los límites 
semánticos de hésed se van haciendo 
menos precisos. En cuanto a la cons- 
trucción, Est 2,9.17 se acerca a hen y 
Dn 1,9 a rab*min. 


8. No resulta posible traducir con 
exactitud el ámbito del significado de 
bésed en su empleo profano con un 
término de nuestras lenguas. hésed 
no es «gracia»; tampoco «benevolen- 
cia», frecuentemente propuesto, es sa- 
tisfactorio. En primer lugar, hésed de- 
signa algo captable en la situación con- 
creta, pero que supera esa manifesta- 
ción concreta e incluye también a quien 
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la hace. En ese sentido el concepto se 
acerca a nuestra «amabilidad» y a nues- 
tra «bondad» (cf. sup. 3c). Y aunque 
se dé bajo determinadas formas comu- 
nitarias, incluso aunque esté determi- 
nada por éstas, la hésed no designa 
nunca lo evidente y lo obligatorio. Se 
trata de un comportamiento humano 
que da vida a una forma, un compot- 
tamiento que en muchos casos (aunque 
no siempre) constituye el presupuesto 
para que surja una relación comunita- 
ria. Jepsen (loc. cit., 269) ha intentado 
describir el significado del término 
como buena voluntad que empuja a 
realizar actos buenos, es decir, como 
disponibilidad a ayudar a los demás. 
Esto está ciertamente incluido, pero no 
es suficiente. Yo quisiera ver en este 
término una expresión que designa la 
magnanimidad, la disponibilidad hu- 
mana de quien se olvida de sí mismo 
para atender a los demás (tesis 67; VI 
2 [1952] 248). Esto implica que hésed 
tiene siempre que ver de algún modo 
con la vida de los demás y que quien 
recibe la hésed debe corresponder con 
la misma disponibilidad, que, por su 
parte, va más allá que las meras obli- 
gaciones. 


IV. Para conocer el empleo religio- 
so de hésed hay que estudiar la lite- 
ratura narrativa (IV/1), los predicados 
divinos de Ex 34,6 (IV/2), los profetas 
(IV/3), el Deuteronomio y escritos in- 
fluidos por él (IV/4) y finalmente los 
salmos (IV/5). Seguirá luego el estudio 
del adjetivo hásid (IV /6). 


1. a) En la literatura narrativa el 
término se emplea ya desde antiguo 
para referirse a la actitud de Dios para 
con el hombre (cf. sup. 111/54). Pero 
no hay base suficiente para afirmar con 
seguridad que éste sea un pensamiento 
constitutivo de la teología del yahvista 
(como afirma Stoebe, tesis, 135). Lo 
que sí es seguro es que es expresión de 
una experiencia de fe y constituye un 
riesgo teológico, ya que este término 
no tiene nada de la base casi metafí- 
sica de > hnn y —> rbm, sino que cons- 
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tituye un antropomorfismo en el sen- 
tido estricto del término. Pero, sin du- 
da, posibilita las afirmaciones teológi- 
cas más densas. | 

b) Este riesgo y este esfuerzo por 
asegurar la concepción de Dios apare- 
cen en la unión de hésed con "2me!. 
Esta unión no está del todo ausente 
en el uso profano (cf. sup. 111/55, 
hacia el final, donde se citan Gn 24,49; 
47,29; Jos 2,14), pero es más bien rara 
en comparación con su empleo religio- 
so. En este último, Ex 34,6 (cf. ¿nf. 
1V/2) constituye el texto central; pero 
no aparece sólo en el lenguaje litúrgico, 
sino que es frecuente también en el 
lenguaje corriente ya desde antiguo. 

En 2 Sm 15,20 —que pertenece a 
una tradición antiquísima—  hésed 
we*met se emplea como saludo; co- 
rrespondería a nuestro «vaya con Dios». 
Este empleo muestra que este giro ser- 
vía ya desde antiguo para designar una 
característica esencial de Dios. La bre- 
vedad de la fórmula (que es ampliada 
en los LXX) está condicionada por la 
situación. 2 Sm 2,6 presenta la fórmu- 
la completa. En cualquier caso, el su- 
jeto es Yahvé y no David (como afírma 
A. B. Ehtlich, Randglossen zur bebr. 
Bibel 111 [1910] 313, que interpreta 
la fórmula como un simple «hasta la 
vista»). Ambos pasajes confirman ade- 
más que con "*maef se desea al otro 
una disponibilidad de Dios que no se 
agota en un instante; lo contrario sería 
un notable antropomorfismo. 

En Gn 24 el siervo de Abrahán 
confía en la asistencia divina para la 
situación inminente (vv. 12.14, hésed); 
al llegar ésta, el siervo reconoce que 
Yahvé no ha demorado (“zb; cf. nsr, 
«mantener», Ex 34,7) su disponibili- 
dad, ya antes manifestada, a ayudar a 
Abrahán (v. 27, hésed we'*mét). El 
hecho de que él solicite hésed de parte 
del Dios de su señor Abrahán no signi- 
fica naturalmente que formule una exl- 
gencia de dicha hésed. El esclavo se 
dirige al Dios de los padres, porque 
éste está dispuesto a mostrar su ama- 
bilidad para con el señor de la casa. 

En la oración de Jacob de Gn 32,11 


849 


(sobre el plural, cf. sup. 111/34) se ex- 
presa algo más que la mera sumisión. 
Se trata de una confesión hecha a Yah- 
vé, quien, a pesar de los pecados de 
Jacob, ha estado junto a él durante la 
estancia de éste en el extranjero y no 
le ha negado su amparo y asistencia. 
Los vv. 9-11 se consideran con razón 
como concepción propia del yahvista 
(W. Elliger, ZThK 48 [1951] 18; tam- 
bién H. J. Stoebe, EvI'h 14 [1954] 
470). En ella se expresa su certeza teo- 
lógica de que Yahvé asiste también, en 
secreto, al mundo pecador y lo lleva 
hacía su meta. El concepto hésed apa- 
rece como término apropiado para ex- 
presar este convencimiento. hésed re- 
sume precisamente lo que se expresa 
en Gn 50,20 (E?): «vosotros lo pen- 
sasteis para hacer daño, pero Dios lo 
pensó para hacer bien». 


2. 4) En la predicación divina de 
Ex 34,6, «Dios misericordioso y cle- 
mente, tardo a la cólera y tico en 
bés2d we'*meét», nos encontramos con 
una fórmula litúrgica (cf. J. Scharbert, 
Bibl 38 [1957] 130-150), ante la que 
uno podría a lo más preguntarse si ha 
sufrido una ampliación de influencia 
yahvista (Stoebe, VI 2 [1952] 250; 
pero debe tenerse en cuenta la indica- 
ción de W. Beyerlin, Herkunft und 
Geschichte der áltesten Sinaitraditio- 
nen [1961] 158, nota 5). Nosotros se- 
guimos el análisis de Scharbert y con- 
sideramos el v. 6af$.b como una fórmu- 
la independiente de oración (que sigue 
influyendo, entera o en alguna de sus 
partes, en Nm 14,18; Jl 2,13; Jon 4,2; 
Sal 86,15; 103,8; 145,8; Neh 9,17). 

rabúm w*hannún, «misericordioso y 
clemente», constituye una afirmación 
en cierta medida estática sobre la re- 
lación de Yahvé con su pueblo; no tie- 
ne en cuenta que esta relación puede 
ser puesta en cuestión por la conducta 
de los hombres. Por esa razón, las fra- 
ses que siguen indican que la apertura 
de Yahvé hacia su pueblo sigue en vi- 
gor incluso por encima de los fallos de 
éste. Así, érek "appáyim designa la 
«lentitud en enfadarse» de quien no 
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reacciona apasionadamente, sino que 
espera (sobre el tema, cf. el lenguaje 
gráfico de Is 42,14). Esta delimitación 
negativa tiene su correspondencia po- 
sitiva en la expresión rab héséd we*- 
met, que expresa la indefectible dis- 
ponibilidad para con los hombres (so- 
bre este pasaje y sobre el hecho de que 
en esta unión el término decisivo es 
hbésed, ct. Asensio, loc. cit., 778). 


El v. 7 continúa curiosamente el tema 
por medio de la afirmación «mantiene su 
amor hasta la milésima generación», que 
no es más que una tautología con trespec- 
to a met (cf. Sal 40,12 y 61,8, con un 
característico cambio de ideas; la báéásed 
we'*met que custodian al hombre se han 
convertido casi en hipóstasis de Dios). 
Esto podría hacer suponer que a la base 
de la expresión hay una antigua fórmula 
independiente de confesión (Scharbert, loc. 
cit., 137), pero no es posible hacer deli- 
mitaciones muy precisas. Más bien habría 
que contar con la ampliación de un texto 
base hecha con la intención de formular 
exhaustivamente la propia convicción de 
fe. La héásed aquí prometida no puede 
ignorar la pecaminosidad humana, sino que 
se basa y consiste en la disposición a per- 
donar los pecados. Intenta expresar algo 
que supera la capacidad humana de com- 
prensión. La tensión conceptual aparece 
en la coletilla «pero no los deja impunes» 
(v. 7b), que casi anula lo dicho anteriot- 
mente. 

b) Las diversas partes de la fórmula 
aparecen en Ex 20,5s y Dt 5,9s significa- 
tivamente en orden inverso. Con ello se 
pone de relieve que en la fe israelita ocupa 
un lugar preponderante la confianza en la 
gracia y magnanimidad de Dios; más aún, 
se manifiesta que por medio de hésed se 
indica algo que va más allá de las ideas 
normales respecto al derecho y la obli- 
gación. 

La relación entre hbésed y perdón (cf. 
Ex 34,71) se expresa de diversas formas 
en la piedad tardía; aparece con especial 
claridad en los textos que tienen —slb, 
«perdonar», como predicado (Sal 86,5; 
Neh 9,17; cf. Sal 130,7; de forma menos 
rígida, en Sal 6,5; 25,10.11; 85,8; 103,3. 
4). En 2 Sm 7,14.15, hésed incluye el 
castigo dentro de un ámbito humanamente 
soportable. Sin duda, la idea está aquí 
determinada por la imagen padre - hijo 
(> rbm). 
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En un principio no se reflexionó sobre 
la respuesta que el hombre debía dar a la 
bésed de Dios; se incluye implícitamente 
en la exigencia general de obediencia. Pero 
ya la frase «a aquellos que me aman» (Ex 
20,6; Dt 5,10) avanza algo en este sentido, 
aunque se trata de una ratificación pos- 
terior y no de una aclaración fundamental. 


3. a) Aquí es precisamente donde 
se sitúa el mensaje de Oseas. Os 2,21 
trata de la alianza de Yahvé con su 
pueblo, descrita, por medio de la ima- 
gen del matrimonio, no como una te- 
lación natural, sino como una relación 
comunitaria libremente establecida: «yo 
te desposaré conmigo en justicia y 
equidad, en amor y compasión... en 
fidelidad». Esta postura constituye la 
dote del novio, ya que redunda en 
beneficio de la esposa; es propiamente 
el regalo del novio a la novia. El orden 
de los conceptos responde a una lógica 
interna: el comportamiento correcto, 
el derecho y la moral constituyen el 
marco que es llenado con hésed wera- 
beim, la dedicación amorosa y miseri- 
cordiosa que va más allá de las normas; 
-mána, «fidelidad», subraya la conti- 
nuidad y lealtad expresadas ya en el 
«para siempre». Estos dones son signo 
de una entrega espontánea, y en cuanto 
tal son, en vatios sentidos, base de la 
relación comunitaria. Por esa razón, 
Dios espera del hombre la misma pos- 
tura de disponibilidad hacia él (hé- 
sed), no como pago compensatorio, 
sino como reconocimiento y agradeci- 
miento por lo que Dios ha hecho, como 
confirmación y realización de la alianza 
otorgada por él. 


Jepsen, loc. cít., 269, descarta esta posi- 
bilidad y aplica toda exigencia profética 
de hésed a un ámbito puramente humano. 
Pero precisamente aquí aparece con toda 
claridad que si entendiéramos hésed como 
simple disponibilidad a ayudar, limitaría- 
mos excesivamente el concepto. 

Sobre la cuestión de la reciprocidad de 
la hésed habría que referirse en primer 
lugar a Os 10,12: «sembraos simiente de 
justicia, recoged cosecha de básed». La 
sidaqá y la bésed son, por una parte, don 
de Dios; por otra, sin embargo, deben 
ser realizadas por el hombre, de forma que 
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la hésed de Dios es al mismo tiempo 
presupuesto y modelo del correcto com- 
portamiento humano para con él; cf. tam- 
bién C. Wiéner, Recherches sur l'amour 
pour Dieu dans !1'AT (1957) 20. 


También Os 12,7 tiene aquí su puesto. 
La exigencia: «practica la hésed y la jus- 
ticia», está incluida en una llamada a la 
conversión hacia Dios y debe entenderse 
a partir de ésta. Aquí parece, ciertamente, 
que se pone el acento en la relación de 
los hombres entre sí, pero no se puede 
separar este aspecto del anterior. Esto es 
lo que se deduce también de Os 6,6, de 
la confrontación entre hésed y sacrificio 
(cf. 1 Sm 15,22). La alternativa: hésed 
para con Dios o sólo entre los hombres, 
es falsa, ya que para el AT ambas van 
unidas. La confrontación entre hésed y 
sacrificio tiene la siguiente explicación: el 
sacrificio no debe excluir necesariamente 
la donación del corazón por parte del hom- 
bre, sino que puede entenderse también 
como cumplimiento de la obligación, lo 
cual tiene consecuencias para el compot- 
tamiento con respecto a otros hombres 
(cf. Am 8,4-6). 

Particularmente interesante resulta, en 
este sentido, Os 4,1. En la exigencia di- 
rigida a los hombres se ha buscado inten- 
cionadamente un orden de conceptos in- 
verso al de 2,21s: forman un clímax des- 
cendente. Yahvé discute acerca de sus co- 
sas: si no hay verdad, debería haber por 
lo menos bésed; si también ésta falta, 
debería haber una conciencia de lo que 
Yahvé ha hecho y ha dado. Estas ideas 
no son extrañas en los demás textos de 
Os, como lo demuestra 6,4. Bajo el influjo 
de la acción punitiva de Dios se ha fot- 
mado algo así como una actitud de hésed 
para con él (distinto, Jepsen, loc. cif., 269). 
Por lo menos se cuenta con él. Pero tiene 
tan poca consistencia como el rocío o la 
nube mañanera. 


b) La misma idea aparece, algo mo- 
dificada, en tiempos muy posteriores en 
Is 40,6 (sobre este texto, cf. H. J. Stoebe, 
WuD 2 [1950] 122-128; la traducción de 
hbasdo por «su hermosura, fuerza», análo- 
ga a Sal 103,15s, se basa en una identifi- 
cación de hbésed y ben, poco probable en 
esta época; cf. sup. TII/1c; cf., sin em- 
bargo, Elliger, BK XI, 23s): la predica- 
ción carece de sentido, ya que el pueblo 
ha perdido su disponibilidad para con 
Dios, su disponibilidad a oírle; pero la 
palabra de Dios sale vencedora sobre esta 
profunda resignación. 
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En 2 Cr 32,32; 35,26 el plural se re- 
fiere asimismo a la piedad que los reyes 
aludidos han manifestado en sus reformas; 
lo mismo vale para Neh 13,14 y también, 
aunque no tan seguro, para 2 Cr 6,42, 
Esta restricción del concepto al ámbito cúl. 
tico constituye sin duda una fuerte limi. 
tación con respecto a lo que Oseas opi- 
naba. 


c) También Mig 6,8 pertenece, a 
pesar de diversas oscuridades, a este 
mismo contexto (cf. —> sx" hifil y H. J. 
Stoebe, WuD 6 [1959] 180-194). No 
es posible establecer una delimitación 
precisa del ámbito de validez de hé- 
seed, que quizá tampoco ha sido preten- 
dida. En oposición a «practicar el de- 
recho», que, lo mismo que «practicar 
la hésed», en Zac 7,9, se refiere a una 
acción entre hombres, «amar la hé- 
sed» (genitivo objetivo, no acusativo 
adverbial) designa la hésed de Dios 
para con los hombres y el amor es 
pensado implícitamente como respuesta 
humana a esta hésed. 

Mig 7,18 (no auténtico) amplía y 
parafrasea la conocida expresión y no 
contiene nada especialmente nuevo. El 
v. 20 presenta una curiosa distribución 
formal de hésed y "*met a los patriar- 
cas (quizá haya aquí una intención cla- 
ra, pues la hésed ha sido prometida a 
Abrahán y, sin embargo, le ha sido 
mantenida a Jacob). 

d) Las semejanzas entre Jeremías 
y Oseas se manifiestan también en el 
empleo del concepto hésed. Jr 2,2 es 
un pasaje importante; en él la hésed 
de la juventud aparece en paralelo al 
amor del noviazgo. Por eso, hésed no 
puede ser traducido aquí por «lealtad» 
(así lo interpreta, siguiendo a Glueck, 
Rudolph, HAT 12, 14s; Weiser, ATD 
20, 17); designa, más bien, la confian- 
za ilimitada, la donación del corazón, 
con la que la joven Israel seguía a 
Yahvé en el desierto. Tampoco aquí 
es hésed el presupuesto de una es- 
pecial relación comunitaria, sino res- 
puesta a una declaración divina. 

En Jr 31,3 se expresa con toda cla- 
ridad que a una hésed del pueblo 
precede una hésed de Dios. También 
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aquí aparecen juntos "ab*ba y bésea. 
El mantenimiento de la alianza durante 
los años de la apostasía no tiene otro 
fundamento que el amor de Dios. 

Jr 9,23 recuerda a Os 2,21. También 
aquí se trata del reconocimiento de 
Dios, pero se ha cambiado el orden de 
las ideas. La contraposición con la auto- 
conciencia humana (v. 22) subraya el 
carácter de don. De aquellos que lo 
conocen se espera idéntica actitud. 

En Jr 16,5 las ideas de hésed y 
rab“mim son sintetizadas en el concep- 
to de Salom, «paz, salvación». El hecho 
de que Dios las haya retirado significa 
la muerte. La actitud ascética exigida 
por Jeremías constituye una acción 
simbólica; en este aspecto, hésed in- 
cluye un matiz de participante dispo- 


nibilidad. 


4. a) En el Deuteronomio se habla 
conscientemente de la relación entre 
alianza y gracia, pero sin llegar a claras 
concreciones conceptuales. El término 
heésed aparece, además de en 5,10 (cf. 
sup. 1V/2b), en 7,9.12; en estos textos 
se parafrasean las ideas de 5,10 y Ex 
34,6, de forma que hésed depende, lo 
mismo que el b*r7f precedente, de $mer 
(cf. sup. 111/35). Ahora bien, pensar 
que por esa razón hésed designaría 
una actitud resultante de la alianza 
(Glueck, loc. cif., 38) sería formalmen- 
te correcto, pero excesivamente límita- 
do. Precisamente en las secciones más 
antiguas del Dt 5b*r21 está subordinado 
al juramento hecho a los padres; se 
basa, pues, en una libre decisión de 
Yahvé e incluye un matiz de promesa 
(G. von Rad, Das Gottesvolk im Din 
[1929] 69). 

También en 7,8 se antepone el amor 
de Dios. Aquí, a diferencia de Oseas, 
hb, «amar», se ha hecho equivalente 
de hésed, incluso allí donde se habla 
del amor de los hombres a Dios. Ha- 
bría que preguntarse si la fórmula 
«amar de todo corazón, etc.» (cf., por 
ejemplo, 6,5; 10,12; 11,13; 13,4; 30, 
6) no designa también la misma entre- 
ga sin reservas que va implícita en el 
concepto de hésaed. | 
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b) Estas ideas siguen vivas, con 
diversas limitaciones y reducciones, en 
la literatura influida por el Deutero- 
nomio. 

La oración de consagración del tem- 
plo de 1 Re 8,23 supone un corte: el 
beri+ del v. 21 designa el documento 
de una alianza histórica, lo cual limita 
la afirmación del v. 23. En la misma 
línea se sitúa la sustitución de na- 
man, «fiel», de Dt 7,9, por nord, «te- 
rrible», en Neh 1,5; 9,32; Dn 94. 

También habría que colocar aquí la 
promesa davídica de Sal 89,29, «Mi 
alianza le será fiel» constituye cierta- 
mente una frase independiente, pero 
está subordinada desde el punto de 
vista lógico a «le guardaré mi hésed 
por siempre». La alianza prometida se 
basa en la hésed; al anuncio de ésta 
en el v. 3 sigue el establecimiento de 
la alianza en el v. 4. El carácter de la 
promesa ilumina también los vv. 25. 
34.40. 

En ls 55,3b las hb“sadim prometidas 
a David, que se han ido mostrando vá- 
lidas a través de los acontecimientos, 
son traspasadas al pueblo entero como 
alianza eterna (promesa sin límites). 
Semejante es también la relación entre 
la hésed eterna y la alianza de paz 
que no fallará (Is 54,8.10). Sobre las 
formas plurales y su relación con rah*- 
mim, ct. sup. 111/3a.4a;' cf. — rhm. 
La expresión "anse hésed de ls 57,1 
equivale a hsidim (cf. inf. 1V/6). 


5. a) En los salmos, hésed carac- 
teriza normalmente, aunque no siem- 
pre (cf. sup. 11/6c), una actitud de 
Dios. El carácter formulario y litúrgico 
de las expresiones excluye ya en prin- 


cipio toda delimitación rígida de las 


concepciones. Por otra parte, el cons- 
tante uso de los salmos en la oración 
implica la creación de nuevas combi- 
naciones y una ampliación de las ideas. 
Es característico en este sentido el 
empleo de la fórmula hésed we'*met, 
que puede presentar ambos términos 
unidos (Sal 25,10; 40,11.12; 57,4; 61, 
8; 86,15; 115,1; 138,2; con **muna: 
89,25; 98,3; como fórmula hecha, pero 
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sin "met, en 145,8) o también, con 
frecuencia, separados (26,3; 36,6; 57, 
11; 85,11; 89,34; 92,3; 100,5; cf. tam- 
bién Mig 7,20). Pero si tenemos en 
cuenta que la fórmula puede aparecer 
de esa doble forma en un mismo salmo 
(Sal 57; 89), la diferencia no puede ser 
fundamental. La elección de los verbos 
empleados deja reconocer con bastante 
claridad que hésed y bésed we*met 
no deben entenderse ya sólo como 
apertura y disponibilidad de Dios para 
con los hombres que se manifiesta en 
los hechos, sino más bien como una de 
sus propiedades. 


La hbésed llena la tierra (33,5; 119,64), 
es alta como el cielo (36,6; 57,11; 108,5), 
viene sobre los hombres y es mayor que 
ellos (33,22; 86,13; 89,25; 117,2; 119,41), 
rodea a los que temen a Dios (32,10), si- 
gue al hombre (23,6), le sacia (90,14), es 
preciosa (36,8); Dios la manda (42,9); la 
hace oír (143,8); la retira (66,20; 77,9). 
2 Sm 22,51 = Sal 18,51 presenta la anti- 
gua fórmula convencional con “sh, «ma- 
nifestat», hásed. 

b) El desarrollo posterior lleva con- 
secuentemente a hipostatizar la hésed 
(así, por ejemplo, en Sal 40,12; 57,4, aña- 
dido; 61,8; 85,11; 89,15). Esto se delinea 
ya en el antiguo empleo de hésed, pero 
ahora va más allá y significa una limita- 
ción del sentido original. Esta limitación 
aparece también en el empleo de las for- 
mas plurales de hésed (cf. sup. 111/34), 
y de ella depende también el creciente 
significado que va adquiriendo ¿tub en 
combinación con hbésed (cf. sup. 111/4b). 

Cf. en sentido amplio, Sal 25,7; 86,5; 
109,21; 145,8s, pero sobre todo la fór- 
mula litúrgica fija «porque es bueno, pot- 
que su amor no tiene fin». El hecho de 
que ¿ob pueda faltar (25,6; 89,2.3.29; 103, 
17; 138,8) indica claramente que este des- 
arrollo es muy fluido. 

c) No puede, sin embargo, establecer- 
se una neta diferencia. Otras afirmaciones 
deben entenderse también como donación 
de Dios; así, cuando se confía en la hésed 
(Sal 13,6; 52,10) como en Yahvé mismo 
o en su nombre (por ejemplo, 9,11; 33, 
21), cuando se espera en ella (33,18; 52, 
10), se alegra en ella (31,8) o cuando es 
alabada, ponderada o ensalzada (48,10; 
59,17; 88,12; 92,3; 101,1; 107,8.15.21.31). 

Lo mismo aparece con especial claridad 
cuando —normalmente, pero no exclusi- 
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vamente en los cánticos de lamentación— 
se pide que Dios actúe por o conforme a 
su bésed (cf. sup. 111/3c). Este es el 
caso, en sentido amplio, de Sal 21,8; 31, 
17; 143,12, así como las fórmulas «por/ 
conforme a la abundancia de tu háésed» 
(5,8; 69,14; 106,45; cf. también Is 63,7; 
Lam 3,32). 

Lo que se pide al solicitar la hésed es 
siempre algo central: salvación y ayuda, 
vida en el sentido más amplio. En este 
aspecto es de gran importancia también la 
unión con slh, «perdonar» (cf. sup. IV/ 
2b). 

Finalmente debe mencionarse la cone- 
xión entre hésed y los milagros divinos; 
ambos conceptos pueden aparecer muy 
separados uno de otro (Sal 4,4, texto en- 
mendado; Sal 17,7, texto enmendado; 26, 
3.71; 31,22; 779.12; 86,5.10; 88,12.13; 
89,3s.6; 98,1.3; 106,7; 107,8.15.21; 136, 
1-3.4). 


d) Son raros, y no claros, los pasa- 
jes que caen fuera de este cuadro y 
en los que hésed está fuertemente 
arraigada en la conducta de quien la 
recibe. 

En Sal 62,13, «pues tú pagas a cada 
uno según sus obras», la coordinación 
puede tener su fundamento en el ca- 
rácter del proverbio numeral. Cuando 
en Sal 33,18; 103,11.17 y 147,11 la 
hésed se pone en relación con el temor 
de Dios, el contexto muestra que éste 
no constituye una cualificación previa, 
sino una expresión genérica de la piedad 
y viene a ser casi idéntico a reconocl- 
miento de Dios (cf. 36,11). Queda to- 
davía el caso curioso de 144,2. En el 
caso de que no deba enmendarse el 
texto (cf., por ejemplo, Kraus, BK XV, 
940s: hosnz, «mi fuerza»), podría pen- 
sarse en la actitud humana de fe (de 
modo semejante lo entiende Elbogen, 
loc. cif., 46: «mi promesa, mi seguri- 


dad»). 


6. a) El adjetivo hászd, traducido 
normalmente por «fiel, piadoso», de- 
siena a aquel que practica la hésed 
(sobre los textos, en especial en los sal. 
mos, cf. sup. 11/2). La forma no segui- 
da de genitivo (singular: Jr 3,12; Mig 
7,2; Sal 4,4, texto dudoso; 12,2, texto 
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dudoso; 18,26 = 2 Sm 22,26; Sal 32, 
6; 43,1; 86,2; 145,17; plural: Sal 149, 
1.5) ocupa un lugar muy reducido con 
respecto a otras expresiones propias 
del lenguaje de la piedad (por ejem- 
plo, yasar, támim) (distinto, H. A. Bru- 
gers, NedIhT 8 [1954] 282). Los su- 
fijos pronominales (1.*, 2.2 o 3.2 per- 
sona) se refieren exclusivamente a Yah- 
vé; el hecho de que no se hable de un 
hásid de Yahvé se explica por el ca- 
rácter de oración de los textos en cues- 
tión. 

b) El adjetivo —correspondiendo a 
su forma nominal — puede tener sen- 
tido activo o pasivo (BL 470; sobre la 
importancia del sentido pasivo, cf. 
A. Jepsen, Nabí [1934] 5), aunque no 
resulte posible establecer una exacta 
distinción. El sentido es activo con 
toda claridad en Jr 3,12: Dios mismo 
es hásid (de modo similar también en 
Sal 145,17, paralelo a saddiq, «justo»: 
cf. la expresión rab hésed, sup. 1V/ 
24). 

c) Fuera de estos casos, hasid es 
empleado únicamente para designar una 
actitud piadosa por parte del hombre. 
A partir del empleo del término, 
L. Gulkowitsch, Die Entwicklung des 
Begriffes hasid im AT (1934) 22, he 
concluido que hasid era en su origer 
un concepto marcadamente colectivo y 
designaba la pertenencia a la comuni- 
dad de Yahvé. Esto es correcto, cierta- 
mente, pero no en el sentido de que 
básid fuera originalmente un conceptc 
neutro que tenía que ser determinade 
después por diversos complementos 
(loc. cit., 28). Los h*sidim son cierta- 
mente conscientes de estar relacionados 
especialmente con Yahvé (Brongers. 
loc. cit., 291), pero esto vale en prin- 
cipio para todo el pueblo; no se puede, 
pues, pensar en un grupo de fieles com- 
bativos separados del resto, que se man- 
tuvo activo desde el s. virr/vi1 hasta la 
época de los Macabeos (así opina 
B. D. Eerdmans, OTS 1 [1942] 176- 
257). 

La comunión íntima con Yahvé se 
expresa de diversas formas: Yahvé está 
junto a ellos (Sal 145,17) o ellos están 
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junto a él (148,14); le rezan a él (32, 
6), confían en él (86,2), le aman (31, 
24); se alegran en él y le alaban (Sal 
30,5; 52,11; 132,9,16; 145,10; 148, 
14; 149,5; 2 Cr 6,41). Yahvé les habla 
cara a cara (89,20), les perdona (32,5), 
les ampara (1 Sm 2,9; Sal 37,28; 86,2; 
97,10; Prov 2,8), les salva de la muerte 
(Sal 16,10; 116,15; de forma negativa, 
en la lamentación 79,2); ellos constitu- 
yen su comunidad (149,1), su pueblo 
(85,9), son sus siervos (79,2; 86,2; 
cf. 116,155). 

Si se prescinde de las expresiones 
más bien genéricas propias del lengua- 
je religioso que aparecen en paralelo 
a hasid («honrado», Sal 97,10; Prov 2, 
8; «justo», Sal 97,10; «fiel», Sal 31, 
24; opuesto a «impío», 1 Sm 2,9; Sal 
37,28; cf. 43,1), debe afirmarse que el 
hásid no recibe una especial calificación 
ética (Gulkowitsch, loc. cit., 22). hásid 
son los que pertenecen a la comunidad, 
es decir, aquellos que viven en el ám- 
bito de la gracia divina (aspecto pasivo 
de la forma nominal); cf. hásid junto 
a la hésed de Dios en Sal 31,8.17.22. 
24; 32,6.10; 52,10.11; 85,8.9.11; 85, 
8.9.11; 86,2.5.13.15; 89,15.20.25.29; 
2 Cr 6,41.42, La expresión «compañe- 
ro de gracia» (Brongers, loc. cif., 294) 
constituye una correcta traducción de 
básid. 

d) A partir de aquí se explican los 
diversos matices que se pueden consta- 
tar en el concepto. Así, Mig 7,2 debe 
interpretarse a partir de 6,8. La dis- 
ponibilidad divina (hésed) constituye 
la base a partir de la cual se hace po- 
sible e incluso se debe esperar la he- 
sed humana como disponibilidad hacia 
Dios y hacia los demás hombres. Así, 
básid viene a ser el fiel que practica 
él mismo la hésed. No es necesario ver 
en ello una dimensión ética específica 
del concepto (Gulkowitsch, loc. cit., 
22) que se manifestaría en las formas 
no sufijadas del adjetivo (cf. sup. 6a). 
Por una parte, faltan en ellas determi- 
nadas características, y por otra, están 
condicionadas parcialmente por los di- 
versos contextos. 
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e) El carácter activo del concepto 
aparece con claridad en Sal 18,26 = 
2 Sm 22,26, único pasaje en que se 
emplea hsd hitpael, «manifestarse como 
básid»: «con el piadoso, tú (Yahvé) te 
manifiestas piadoso». La actitud de un 
hasid constituye aquí el presupuesto 
de la hésed divina. 

f) Es comprensible que un concep- 
to tan denso, desde el punto de vista 
religioso, haya experimentado una limi- 
tación hasta llegar a designar un grupo 
concreto, a saber: el de los «devotos»; 
ésos son los Agrdatos de 1 Mc 2,42; 
7,13; 2 Mc 14,6, que unen piedad y 
combatividad (cf. H. W. Huppenbauer, 
BHH 1, 298). El hecho de que el tét- 
mino hebreo haya sido transcrito en 
un texto griego indica que se ha con- 
vertido en la designación propia de un 


grupo. 


V. 1. Kuhn, Konk., 74s, ha conta- 
do en los textos no bíblicos de Qum- 
rán, que han sido editados hasta el 
momento 58 casos de hésed, de ellos, 
15 corresponden a la Regla de la secta, 
31 a diversos cánticos de alabanza y 
7 al libro de la guerra. Aquí mencio- 
naremos sólo los pasajes en los que se 
observa un empleo de hésed que des- 
arrolla los aspectos ya señalados en el 
AT. Con respecto al AT las formas 
plurales se han hecho mucho más fre- 
cuentes en proporción a las formas sin- 
gulares (32 X en plural, 26 X en sin- 
gular); de todas formas, el plural no 
designa siempre «pruebas de amor», 
ya que a veces puede constituir un plu- 
ral abstracto (por ejemplo, 1QH 2, 
235 AT 693015 LIS): | 

bésed se va alejando de su signifi- 
cado original y va perdiendo su inde- 
pendencia, como lo demuestra el hecho 
de que a veces aparece como genitivo 
atributivo de otros sustantivos. 


Es característica en este sentido la ex- 
presión "hbt bsd de 108 2,24; 5,4.25; 
8,2; 10,26 (también CD 13,18; cf. Ph. 
Hyatt, AThR 24 [1952] 232), que a pesar 
de la semejanza fonética es sintácticamente 
distinta de Mig 6,8 (P. Wernberg-Mgller, 
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The Manual of Discipline [19571 57). La 
expresión se refiere a la actitud que adop- 
tan los miembros de la comunidad entre 
sí. 

En este mismo sentido se explica bryf 
bsd 108 1,8 (cf. también 1QHf 7,7); 
aquí se designa también la comunidad en 
cuanto tal. De esa forma, el sentido de 
bésed se hace muy fluido; pero en cual- 
quier caso el significado de hésed va en 
la línea de una manifestación divina, como 
lo prueba la fórmula hswrr bsh Ibrytw, 
10M 14,4, que subraya lo afirmado en Dt 
7,9 (cf. también CD 19,1). En la misma di- 
rección apunta la fórmula bny hsd de 1QH 
7,20; quizá es más instructiva aún la fór- 
mula *bywny bsd de 1QH 5,22, que ca- 
racteriza a los pertenecientes a la alianza 
como pobres agraciados (no opina así 
M. Mansoor, The Tabnksgiving Hymns 
[1961] 135). 


2. En los LXX, hbésed es tradu- 
cido preferentemente por ¿heoc, hásid 
por Batoc. Sobre el influjo de estos 
conceptos en el NT, cf. R. Bultmann, 
artículo ¿heoc: ThW Il, 474-483; 
F, Hauck, att. dooc: ThW V, 488- 
492, | 


H. J. STOEBE 


non hsh Refugiarse 


1. El hebreo hsh, «salvarse», pet- 
tenece, con el significado base de «es- 
conderse», a una raíz empleada en las 
lenguas semíticas con relativa sobrie- 
dad; en acádico (hesá, cf. AHw 342a; 
CAD H 176s) significa «encubrir, disi- 
mular»; en etiópico (hasawa, Dillmann, 
93), «cubrir, ocultar». Sobre los su- 
puestos paralelos árabes y arameos, cf. 
L. Delekat, VI 14 (1964) 28s (sobre 
el árabe hasiya, «tener miedo», cf. tam- 
bién L. Kopf, VI' 8 [19581 173). 

El siríaco hasya, «piadoso», y sus 
derivados muestran el posible empleo 
teológico (LS 245; cf. también DISO 
93; palmirano hsy pael, «consagrat»). 

La raíz está representada en el AT 
por dos términos: el verbo que aparece 
únicamente en qal y el nombre mabs2, 
«refugio», formado con la preformativa 
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mi-. El abstracto hásat aparece sólo en 
Is 30,3, paralelo a mmáoz, «refugio», 
con un significado semejante al de 
mabse. Los nombres personales Hosá 
(1 Cr 16,38; 26,10.11.16) y Mabséya 
(«Yahvé es refugio», Jr 32,12; 51,59; 
cf. Noth IP 57.62.158) no aportan 
nada decisivo a la historia del signi- 
ficado. 


2. El verbo y el nombre han cris- 
talizado fundamentalmente en el len- 
guaje litúrgico; el estudio estadístico 
del término muestra, por tanto, una 
fuerte concentración de casos en el 
Salterio: hsh qal 37 X (Sal 25 x, Is 
3X), hasút 1Xx (ct. sup.), mabsé 
20 Xx (Sal 12 x, Is 4 Xx); del total de 
58 casos, 37 pertenecen a los salmos. 


3. Siguiendo a Delekat (loc. cit., 
28-31), debe afirmarse que el signifi- 
cado base es «ponerse a salvo en/con» 
(cf. Jue 9,15; Is 14,32). El AT conoce 
toda una serie de expresiones paralelas 
muy semejantes, por ejemplo, > Gz b£, 
«refugiarse en» (Is 30,2); —= str nifal 
b*, «ocultarse en» (1 Sm 20,5; Is 28, 
15); mlt nifal o —>nús "el (o también 
seguido de » locativa), «huir hacia» 
(Gn 19,17-22; Ex 21,13; Nm 35,6.32; 
1 Sm 22,1); brb "el/[*, «huir hacia» 
(1 Re 2,39; Neh 13,10); pad hifil né- 
fees beyad, «confiarse a alguien» (Sal 31, 
6) => dbqg be/“im, «adherirse a» (Rut 
1,14; 2,8; Dt 10,20); y3b b* o lin 
hitpael b*, «quedarse en» (Sal 91,1). 
bsh aparece con frecuencia en el con- 
texto próximo de estas expresiones y 
significa, por tanto, objetiva o metafó- 
ricamente la búsqueda de un lugar se- 
guro. Excepto en dos casos (Sal 62,8; 
73,28) que marcan el paso a una con- 
cepción subjetiva (contra L. Delekat, 
Asylie und Schutzorakel [19671 211, 
mahsé designa directa o figurativamen- 
te el escondrijo o lo que da seguridad 
(cf. ls 4,6; Sal 41,1s.9; 104,18); son 
sinónimos, entre otros, “02/m40z, «tre- 
fugio» (>“Gz); séterimistor/mistár; 
«escondrijo» (—> str); misgab, «fortale- 
za, refugio»; migqlat, «refugio, asilo». 
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4. Los textos cúlticos emplean el 
verbo y el nombre en proclamaciones 
de confianza de estilo confesional que 
reivindican la protección de Yahvé (a); 
el verbo es empleado además, especial- 
mente el participio activo, para desig- 
nar a la comunidad cultual (5). 

a) Una de las fórmulas propias de 
los cánticos de lamentación o de con- 
fianza es la siguiente: b*ka basiti 
(Yhwh), «yo me refugio en ti (Yahvé)», 
«yo (me) confío en ti»; así, por ejem- 
plo, en Sal 7,2; 11,1; 16,1; 25,20; 31, 
2; 57,2; 71,1; 141,8; cf. beRa batabti, 
«en ti confío» (> b1h). En contextos 
hímnicos la fórmula es: «en él, Yahvé, 
yo confío» (Sal 18,3; 144,2). La misma 
función desempeña a veces el impetr- 
fecto (Sal 57,2; 61,5; la expresión no- 
minal es: «tú eres (él es) mi (nuestro) 
mabse» (Sal 46,2; 61,4; 62,8.9; 71,7; 
91,2.9; 94,22; 142,6; cf. Is 25,4; Jr 
17,17). En Is 28,15 y Jl 4,16 podemos 
escuchar un eco de la fórmula de con- 
fianza. 

b) En el empleo descriptivo el vet- 
bo no se aplica tanto al orante particu- 
lar (como es lo normal en las fórmulas 
de confianza) cuanto a la comunidad 
necesitada de protección. Sal 64,11 e 
Is 57,13 aplican a hsh b* a un particu- 
lar; Prov 14,32 sabe que el justo puede 
confiar en su inocencia (léase con los 
LXX, hose bttummo). En los demás 
casos se trata de una pluralidad de 
bósim, que son descritos —en paralelo 
a aquellos que temen a Yahvé (Sal 31, 
20), que aman su nombre (5,12), que 
son sus siervos (34,23)— por medio 
de fórmulas fijas, frecuentemente por 
medio de bendiciones (Sal 2,12; 5,12; 
17,7; 18,31; 31,20; 34,23; Nah 1,7; 
Prov 30,5; cf. el empleo de las formas 
verbales conjugadas en Sal 34,9; 36,8; 
37,40; Sof 3,12). 


hbsh puede designar también la búsque- 
da de un lugar de refugio (el santuario); 
la declaración concreta «refugiarse bajo las 
alas de Yahvé» (Rut 2,12) o «a la sombra 
de las alas» (Sal 36,8; 57,2) apunta hacia 
un lugar cúltico (> kanaf). Hasta aquí se 
puede seguir a Delekat, loc. cif., 209ss. 
Pero esta declaración de confianza no in- 
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dica sólo la búsqueda objetiva de un lugar 
de asilo .(el que lo afirma está rechazando 
el carácter litúrgico de los salmos) sino 
también la postura interna de la comuni- 
dad orante. El que se acoge a Yahvé (Sal 
61,5; 91,1s) hace suya la experiencia ad- 
quirida en el culto por las generaciones 
precedentes. y 
El adjetivo siríaco hasyá parece haber 
alcanzado el mismo nivel de significado. 
También el griego "Eooaio. ("Econvoi), 
«esenios», tomado del arameo, continúa el 
empleo comunitario de nuestro término 
(cf. K. G. Kuhn, RGG 11, 701-703). 


5. Los LXX y el NT recogen el 
contenido de hsh por medio de diver- 
sos términos, pero tienden hacia una 
comprensión espiritual: Trerowbévas, 
«confiar»; ¿Atmileiv, «esperar»; gxe- 
Taleodar, «buscar asilo» (cf. R. Bult- 
mann y K. H. Rengstorf, art. ¿hmic: 
ThW II, 515-531; R. Bultmann, ar- 
tículo rei0w: TAW VI, 1-12; loc. cif.: 
«hbsh, buscar asilo, incluye, por tanto, 
por su mismo contenido, el sentido se- 
cundario de confianza»). LXXB, en Jue 
9,15 presenta un sentido local del tér- 
mino. En el nombre (¿dado por extra- 
ños?) y en la ideología de los esenios 
se manifiesta la pretensión de exclusi- 
vidad de la comunidad fiel. 


E. GERSTENBERGER 


yan bps Hallar gusto, agrado 


1. La raíz hps aparece sólo en el 
semítico occidental (fenicio: mbps[?], 
Lidzbarski, KI N. 38; Hpsbl como 
nombre propio, cf. Harris, 104; ara- 
meo antiguo: Sef. III, línea 8: XI 
bpsy, cf. DISO 94: «tout ce que je 
desire», Fitzmyer, Sef. 97.112: «any 
of my business»; siríaco: hpt, «esme- 
rarse», LS 249s; árabe hafíza, «custo- 
diar», cf. HAL 326a) y en el AT apa- 
rece sólo en hebreo. Para su etimología, 
L. Kopf, VT 8 (1958) 173, remite al 
árabe hafíza, «custodiar, proteget». 

Del verbo, que aparece sólo en gal, 
se han derivado dos formas nominales: 
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hafes, «complacido», que funciona 
como participio o como adjetivo vet- 
bal, y héfes —abstracto verbal— «gus- 
to, deseo; ocupación». 

En Job 40,17 aparece una segunda 
raíz hps, «colgar (?)»; cf. el árabe ha- 
fada, «humillar» (HAL 326b). 


2. Si incluimos, con Mandelkern, 
los casos del participio hafés (12 X, se- 
gún Lisowsky), el verbo aparece 86 X 
en el AT (Sal 18 + 6 X, incluido 111, 
2, siguiendo a Lisowsky y a HAL 326c; 
Mandelkern lo incluye en la sección de 
hbéfes; Is 12 Xx, los restantes profetas, 
8 + 1 Xx, Est 7 X); el abstracto verbal 
héfes aparece 38 X, más 2 X forman- 
do parte del nombre personal femenino 
Hefsi-bab («hallo placer en ella», 2 Re 
21,1; también, como nombre simbólico, 
en Is 62,4, cf. Noth, IP 223). 


3. 4) En el ámbito profano el ver- 
bo seguido de objeto personal (intro- 
ducido siempre por la partícula 2) 
designa siempre el afecto de una perso- 
na hacia otra (Gn 34,19; 1 Sm 19,1; 
2 Sm 20,11); se refiere especialmente 
al favor que un superior, en el orden 
jurídico o social, otorga a sus subordí- 
nados (Dt 21,14; 1 Sm 18,22; Est 2, 
14). 

Cuando el objeto no es personal, 
puede ser introducido por la partícu- 
la b* O ser construido simplemente 
como acusativo de objeto. Con la par- 
tícula b* aparecen tanto nombres con- 
cretos (Is 13,17; Sal 73,25) como abs- 
tractos (Is 66,3; Sal 109,17; Prov 18, 
2; Est 6,6.7.9.11). Como acusativos de 
objeto aparecen sólo nombres abstrac- 
tos (Os 6,6; Sal 68,31; Job 21,14). 

Para determinar claramente el sen- 
tido exacto del término es de gran uti- 
lidad compararlo con vocablos de pa- 
recido significado, especialmente con 
>rsb y —>”bb, No siempre pueden 
trazarse con precisión los límites entre 
bps y rsh. Ambos vocablos son emplea- 
dos como sinónimos en sentido amplio 
(en Sal 147,10 aparecen en paralelo). 
Pero los dos han extendido su signifi- 
cado en direcciones diversas. El térmi- 
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no rsh es empleado como expresión téc- 
nica del ámbito cultual para declarar 
que el sacrificio es «acepto» (R. Rend- 
torft, Die Gesetze in der Priesterschrift 
[1954] 74s; E. Wúrthwein, ThLZ 72 
[19471 1475); hps, por el contrario, 
va perdiendo el carácter emocional y 
se desarrolla en el sentido de «querer, 
interesarse» (Is 55,11; Jon 1,14; Sal 
115,3; Cant 2,7; Ecl 8,3), Con rela- 
tiva frecuencia, hps va acompañado de 
un infinitivo y se emplea, por tanto, 
como verbo auxiliar (Dt 25,8; Jue 13, 
23; 1 Sm 2,25). De forma semejante, 
béfes aparece también en el sentido 
de «asunto, negocio» (Is 58,3.13; Ecl 
3,1.17; 5,7 y frecuentemente en los 
textos de Qumrán); sobre el empleo de 
hbéfes en Ecl, cf. W. E. Staples, JNES 
24 (1965) 113-115: «business or facts» 
de la vida; cf. también G. Rinaldi, 
BeO 9 (1967) 48; Wagner N. 109. 

Con respecto a "hb, el verbo hps se 
diferencia en que el significado de «ha- 
llar placer» marca una distinción de 
nivel entre el sujeto y el objeto —se 
trata casi siempre del afecto por parte 
de un superior—, distinción que falta 
por completo en el verbo «amar»; cf., 
por ejemplo, la narración de David en 
la corte de Saúl, donde la bondad de 
Saúl para con David es expresada por 
medio de hps (1 Sm 18,22), mientras 
que para el afecto mostrado a David 
por Jonatán (18,1), el pueblo (18,6) y 
Mikal (18,20) aparece el término "hb. 

b) Un cuadro semejante aparece 
cuando se comparan los sustantivos, 
de significado semejante, héfes y hen 
(> hnn). Este último tiene el sentido 
de «popularidad» y aparece normal- 
mente como objeto; en concreto, apa- 
rece en construcciones verbales que 
expresan una estima mostrada desde el 
exterior, sobre todo en unión a m5, 
«encontrar». En el caso de héfes, por 
el contrario, se trata primariamente de 
una manifestación activa dirigida hacia 
el exterior. Es raro que héfes aparez- 
ca como objeto; eso ocurre sólo en 
verbos que significan «producir» Cc 
«mostrar» (1 Re 5,22s; 10,13 = 2 Cr 
9,12; Is 46,10; 48,14). 
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béfes designa en primer término un 
sentimiento subjetivo: el agrado como 
actitud anímica. Ese es siempre el sen- 
tido cuando héfes va acompañado por 
una preposición (b* o 12), Pero cuando 
no sigue ninguna preposición, el sen- 
tido se desplaza hacia una dirección 
objetiva y el aspecto de sentimiento es 
sustituido por el objeto correspondien- 
te. En lugar del sentimiento de agrado, 
héfes designa el objeto del agrado: «lo 
que gusta a alguien, lo atractivo» (2 Sm 
23,5; 1 Re 5,24; 9,11; 10,13; Sal 107, 
30; Job 31,16); cf. el acádico migra, 
«condescendencia, favor» > «objeto del 
favor, favorito» (para ulteriores ejem- 
plos, e. W. Eilers, Zur Funktion von 
Nominalformen: WdO 111/2 [1964] 
126). 

En Prov 3,15; 8,11, donde héfes 
(en plural, paralelo a Peninim, «Cora- 
les») designa con toda claridad objetos 
preciosos, se da una especial objetiva- 
ción y concretización. La expresión 
debe explicarse probablemente como 
abreviación de "abne héfes «piedras 
preciosas» (Is 54,12; Eclo 45,11 : 10M 
5,6.9.14; 12,13); cf. las expresiones se- 
mejantes bres |dibre bétes, «país/pa- 
labras que producen alegría» (Mal 3, 
12; Ecl 12,10), y kelz "en héfes bo, 
«objeto que nadie aprecia» (Jr 22,28; 
48,38; Os 8,8). 


4. Si tenemos en cuenta que la ma- 
yoría de las veces «agrado» designa el 
afecto mostrado por un superior a sus 
subordinados, resulta fácil comprender 
que el término aparezca con frecuencia 
en el lenguaje teológico y concretamente 
en expresiones que tienen a Dios como 
sujeto. Sin embargo, ni el verbo ni las 
formas nominales son empleados como 
fórmulas teológicas fijas. Como objeto 
directo del agrado divino aparecen las 
siguientes cosas o abstracciones: sangre, 
sacrificio, amor, camino del piadoso, 
verdad; objetos introducidos por la 
partícula be: el piadoso, Israel, Sión, 
vida, muerte, fuerza del caballo. Las 
únicas personas, designadas con nom- 
bre propio, presentadas como objeto 
del agrado divino, son las siguientes: 
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Salomón (1 Re 10,9 =2 Cr 9,8) y 
Sadeg (2 Sm 15 26). | 

El «agrado» humano. (a dieseada 
de ”hb) nunca puede tener por objeto 
a Dios/Yahvé, pero sí a la «palabra 
de Yahvé» (Jr 6,10), sus «mandamien- 
tos» (Sal 112,1; 119 133), además, «co- 
nocimiento de sus enemigos» (ls 58, 2: 
Job 21,14), «razón» (Prov 18 2), «ben- 
dición» (Sal 109,17), «acercamiento a 
Dios» (Is 38 22). 


Te bio el Seibé como el sustan- 
tivo están documentados en los escritos 
de Qumrán (5 y 13 casos, respectiva- 
mente, según Kuhn, Konk., 75), pero 
son mucho menos frecuentes que rsh/ 
rason. El _heotestamentario eUOOX ELY 
enlaza más bien con rsh (cf. G. 
A art, eúSoxén: ThW 11, 736- 
748 


.G. GERLEMAN 
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1. La raíz hqgg aparece en el AT 
y también en la inscripción arameo- 
antigua de la estatua de Hadad en Zin- 
cirli (s. vi a. C.; KAI N. 214, línea 
34: «tú escribirás [?]», cf. Friedrich, 
158), en fenicio (DISO 95), en hebreo 
medio, arameo-judaico, siríaco, árabe y 
etiópico (HAL 333b; R. Hentschke, 
Satzung und Setzender [1963] 21s). 


Junto -a bqg qal aparece en el AT (y 
en el hebreo medio) la forma secundaria 
hbqh (pual: 1 Re 6,35; Ez 8,10; 23,14; 
hitpael: Job 13,27). Él participio del modo 
poel, que sustituye al piel (m2 hogeg), se 
ha convertido en sustantivo independiente 
(«alguien que graba» o «algo que graba»). 
El sustantivo masculino h0qg es un infi- 
nitivo sustantivado de bqqg qal (BL 455); 
el correspondiente femenino buqqa se fot- 
mó relativamente tarde de modo análogo 
a los femeninos ¿ora y miswa (K. Albrecht, 


ZAK 16 [1896] 98; Liedke, cd. imf., 176). 


E En él 'AT el TO baq aparece 
12x (qal 9 x, pual, hofal y poel 1X), 
la forma secundaria bah 4 Xx (cf. sup.). 
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Los sustantivos aparecen: m'bóqeq 1X, 
hboq 129X (Sal 30x, de ellas, 21 x 
en Sal 119; Dt 21 x, Lv 11 x), hugqa 
104 x (Lv 26 x, de ellas, 23 x en la Ley 
de Santidad; Ez 22X, Nm 14x, cf. 
Hentschke, loc. cif., 113, nota 3; Elliger, 
HAT 4, 223, nota 15; 2365). 

Sobre diversas hipótesis y sugerencias, 
cf. HAL 333; está fuera: de dudas que 
Jue 5,15; Sof 2,2; Sal 74,11; Job 23,12 
deben enmendarse. | 


3. a) El verbo hqqg (bqh) se ha 
desarrollado a partir del significado 
material fundamental, «excavar, grabar, 
cincelar», en dos direcciones: por un 
lado significa «grabar, escribir», y pot 
eN «establecer, determinar» (=> yd 
3d). | 

Sobre este tema, cf. la siguiente bi- 
bliografía: R. Hentschke, Satzung und 
Setzender (1963) (estudio detallado); 
J. van der Ploeg, Studies in Hebrew 
Law: CBQ 12 (1950) 250-252; S. Mo- 
winckel, The Hebrew Equivalent of 
Taxo in Ass. Mos. IX: SVT 1 (1953) 
88-96; Z. W. Falk, Hebrew Legal 
Terms: JSS 5 (1960) 350-354; P. Vic- 
tro, A Note on hog in tbe O. T.: VIT 16 
(1966) 358-361; G. Liedke, Gestalt und 
Bezeichnung alt. Rechtssátze (1971) 
154ss. 

El significado material aparece toda- 
vía claro en los siguientes pasajes: en 
Is 22,16 la acción de excavar una tum- 
ba en la roca es designada por medio 
de hgq (paralelo a hsb); en Ez 4,1 el 
verbo se refiere a la acción de inscribir 
el plano de Jerusalén en un ladrillo 
(cf. A. Jeremias, Das AT im Lichte des 
Alten Orients [919161 617.621, que 
habla del plano de una ciudad grabado 
en arcilla); en Is 49,16 designa la ac- 
ción de tatuar el nombre de la per- 
sona amada en la mano del amante 
(P. Volz, Jesaja II [1932] 102); en 
1 Re 6,35b; Ez 8,10; 23,14, el parti- 
cipio pual m*hugg?, «entallado, graba- 
dos»; en Job 13,27 las huellas son des- 
critas como señales que quedan sobre 
el suelo para asegurar la indicación del 
lugar que Job. pisa (Horst, BK XVI, 
205). En Is 10,1; 30,8 vw Job 19,23 
(hofal) hgg aparece en paralelo a kib, 
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«escribir». Job 19,23 se refiere a la ac- 
ción de grabar una inscripción en la 
piedra (según afirma Fohter, KAT 
XVI, 317), es decir, se fija más bien 
en el aspecto técnico de la escritura; 
por el contrario, Is 30,8, «anotar en 
un > séfer (quizá en un pergamino)», 
hbqq es sinónimo de k£b, Is 10,1: «es- 
cribir decretos de desgracia», apunta 
ya hacia el sentido de «establecer, de- 
terminat». 

No puede afirmarse que en este últi- 
mo texto y en Jue 5,9 el participio 
qal hogég sea el título de un cargo an- 
fictónico (contra Hentschke, loc. ctt., 
11ss). 

Prov 8,15 (poel) y 31,5 (pual) apun- 
tan, lo mismo que Is 10,1, hacia el ám- 
bito jurídico; hqg significa «establecer 
el derecho, gobernar». También en Jue 
5,9 debe traducirse hqg por «determi- 
nar (sobre Israel)». En Is 10,1; Prov 
8,15; Jue 5,9; Job 13,27 se ve clara- 
mente que los sujetos de hgg son auto- 
ridades; hgg puede, pues, indicar la 
posición de superioridad en que se 
halla un señor con respecto a sus sub- 
ordinados. 


b) m*boqeq aparece sobre todo en tex- 
tos poéticos antiguos, en primer lugar en 
el sentido material de «vara, cetro», en 
Nm 21,18 (cántico del pozo) y Gn 49,10 
(bendición de Jacob). Estas varas de los 
«príncipes» (sárim) o del rey son signos 
de autoridad y dignidad; desempeñan una 
función en los procesos jurídicos (cf. Iliada 
XVIII, 503ss; cf. en L. H. Grollenberg, 
Bildatlas zur Bibel [19571 38, figura 121, 
la reproducción de un cetro en un fresco 
egipcio). De la designación del cetro de 
mando se pasa (pars pro toto) a la desig- 
nación de quien lo lleva, es decir, del 
«jefe, soberano»: Jue 5,14 (cántico de 
Débora); Dt 33,21 (bendición de Moisés). 

No se puede excluir la posibilidad de 
que m*hoqeqg haya sido en determinadas 
épocas o estratos del AT el título de un 
cargo de la «administración de grupos lo- 
cales», aunque (contra Hentschke, loc. cit., 
11ss) no parece muy probable. En Dt 33, 
21 se puede leer también el participio pual 
m*buqqaq, «determinado, establecido» (cf. 
Prov 31,5; HAL 334a). 

Es seguro en cualquier caso que mm*h0geéq 
pertenece a la esfera del mando o del go- 
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bierno y que designa el instrumento o la 
persona del gobernante. 


c) El significado más gráfico de 
bóq aparece allí donde hog designa «lo 
marcado: la línea limítrofe». En Jr 5, 
22; Job 38,10 y Prov 8,292 hog de- 
signa el límite señalado al mar, límite 
que no se debe sobrepasar (“br); en 
Sal 148,6 designa el límite del océano 
celeste. Mig 7,11b promete a Sión 
la ampliación de su territorio y lo hace 
por medio de la expresión «tu límite 
(bóq) será alejado». En Is 5,14 se dice 
del monstruoso Seol que dilató su boca 
sin hog, es decir, sin medida, sin lí- 
mite alguno. 

bó0g y g*búl, «frontera», no son idén- 
ticos: g*bgl (originalmente «loma») de- 
signa el «límite natural» y hog la lí- 
nea trazada, es decir, la «frontera tra- 
zada artificialmente». 


El texto de Ez 16,27, que habla de 
acortar (gr) el hog de Jerusalén en el 
sentido de disminuir su territorio (cf. 
O. Eissfeldt, PJB 27 [19311 58ss), 
muestra que en el término og, lo 
mismo que en g*bal, en el término la- 
tino finis y en el griego épLov, el sig- 
nificado ha pasado de línea fronteriza 
al terreno comprendido dentro de la 
misma. En la misma línea se halla el 
empleo de hog en Ez 45,14 en el sen- 
tido de una «cantidad determinada de 
aceite»; lo mismo, «una cantidad de- 
terminada de trigo», en Ex 5,14 (Noth, 
ATD 5,35) y Prov 31,15. En Job 14, 
5,13; 23,14; Prov 30,8 hog patece 
referirse al «tiempo de vida estable- 
cido (por Dios)» para el hombre. 


En Sal 148,6 hog se refiere no sólo 
al océano celeste, sino también al cielo 
de los cielos (v. 4), a las estrellas (v. 3), 
a los enviados y al ejército de Yahvé 
(v. 2). Esta serie muestra cómo hog se 
va separando de su significado material 
y va adquiriendo el sentido de «orden, 
determinación» (cf. también Job 28, 
26). También en Gn 47,26 hog debe 
entenderse como «orden»; y lo mismo, 
con toda seguridad, en Jue 11,39b y 
2 Cr 35,25b. 
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Si observamos quién es el que esta- 
blece el hóg (el Faraón, el jefe de tropa 
del Faraón, la señora de la casa, José 
como visir, Yahvé) y a quién afecta el 
bog (los sacerdotes egipcios, los jefes 
de los israelitas, las siervas, los egip- 
cios, Job, Jerusalén, el mar, etc.), po- 
demos concluir que hóg constituye el 
límite que el jefe marca a sus subordi- 
nados, límite hasta el cual pueden aven- 
turarse y llegar, pero que en ningún 
caso deben sobrepasar. 


Los verbos que característicamente acom- 
pañan a hog son los siguientes: sim (Jr 5, 
22; Prov 8,29), ntn (Sal 148,6; Prov 31, 
15), > “sh (Job 28,26), siempre en el sen- 
tido de «establecer, dar». Los genitivos 
que siguen a h0g se refieren a la autori- 
dad que lo establece. | 

Así como mispat (—>spt) designa la 
«cláusula casuística» (Alt, KS 1, 278-332), 
así también es de esperar que hog designe 
un género concreto, pues la idea de orden 
y límite deben expresarse en muchos casos 
por medio de formas literarias concretas. 
Si investigamos el material legislativo del 

T, observaremos que la «legislación apo- 
díctica» (R. Hentschke, Erwágungen zur 
isr. Rechtsgeschichte: «Theologia Viato- 
rum» 10 [1966] 108-133; Liedke, loc. ci?., 
101ss; Alt señalaba esta “forma como «de- 
recho. apodíctico», pero no la distinguía 
de los «mandamientos»; ejemplo: Ex 21, 
12) tiene idéntico contexto social que el 
bóq (superior-subordinados; cf. Gn 26,11). 
Se puede, pues, pensar que hóog era la 
designación originaria de este tipo de le- 
gislación (J. Morgenstern, HUCA 7 [1930] 
27; Liedke, loc. cit., 177ss). Pero la le- 
gislación veterotestamentaria fue estableci- 
da de forma fija en una época en la que 
los diversos términos h0q, mispat, tora y 
miswa se habían convertido en términos 
sinónimos del derecho yahvístico (cf. ¿nf., 
4d; sólo en Lv 18,3.30 y 20,23 se habla 
de las huggot de los egipcios, de los ca- 
naneos y de los pueblos). 


d) buqqa es empleado sólo en sen- 
tido metafórico. En Jr 5,24b; 33,25; 
Job 38,33 se emplea en el sentido de 
«ordeníes)»; en los demás casos, como 
designación de leyes y mandamientos 
(cf. 1 Re 3,3, huqqot, de David; Mig 
6,16, buggot, de Omri; 2 Re 178, 
hbuqgqot, de los pueblos). 
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4. a) En el ámbito teológico, hqq 
o hoq/hugqáa aparecen en primer lugar 
en una serie de descripciones de la ac- 
tividad creadora divina en el AT. En 
Prov 8,27 la sabiduría considera como 
un título de gloria el haber estado pre- 
sente cuando Dios «marcó (hgg) un 
círculo en la superficie del abismo». 
De la fijación divina de este círculo, 
es decir, del horizonte, se habla tam- 
bién en Job 26,10 (que debe leerse 
báqag, siguiendo a los comentarios). 
En Jr 5,22; Job 38,10; Prov 8,29a 
hó0g es el límite que Dios fija al mar. 
Estas descripciones de la creación han 
de asignarse a un determinado tipo de 
lenguaje: al de la creación como sepa- 
ración o distinción (Westermann, BK 
I, 46-48). El hog marcado por Dios 
separa el océano. celeste y la tierra 
(Prov 8,27; Job: 26,10; Sal 148,6; cf. 
Gn 1,6-7), el mar y la tierra firme 
(Prov 8,27; Jr 5,22; Job 38,10; cf. Gn 
1,9-10). En Jr 31,35 (que debe leerse 
boqé, siguiendo a los comentarios) 
bqq aparece en sentido metafórico den- 
tro de una descripción de la creación: 
«la luna y las estrellas fijadas para ilu- 
minar la noche». También en Jr 31,36 
y Job 28,26 hóg o buqqim significa 
«orden(es)»; en Jr 5,24b; 33,25; Job 
38,33 hugqot designa asimismo el or- 
den (natural) determinado por Dios. 

En Sal 60,9 = 108,9, m*hboqgeg de- 
signa el cetro (real) de Yahvé, y en 
Is 33,22 aparece junto a mélek, «rey», 
y sofet, «juez», como título de Yahvé. 
—b) En Job 14,5.13; 23,14 y Prov 
30,8 se habla del hog que Dios esta- 
blece a los hombres. Si en estos pasajes 
se puede proponer todavía. el sentido 
gráfico de «tiempo limitado», en Sal 
2,1; 94,20; 105,10s; Is 24,5b hog es 
empleado como «orden de Yahvé» en 
un sentido totalmente metafórico. De 
ahí se deduce que hóg en cuahto «ot- 
den» no designa sólo la obligación que 
para el subordinado se deriva del orden 
impuesto por Dios (Is 24,5b; cf. Jr 31, 
36; Job 28,26), sino que también pue- 
de incluir la promesa, la obligación del 
mismo Dios; cf. Sal '105,10s = 1 Cr 
16,17s, donde la promesa de la tierra 
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hecha a los patriarcas es designada 
como -—> b*r2t y como hoq. También el 
discutido texto de Sal 2,7 (cf. recien- 
temente G. H. Jones, The Decree of 
Yabweb: VI 15 [1965] 336-344) debe 
entenderse así; según G. von Rad, 
Das judáische Kónigsritual: ThLZ 72 
(1947) 211-216=GesStud 205-213, hoq 
designa aquí el contenido del proto- 
colo real que Yahvé entrega al rey de 
Judá en el momento de su coronación; 
la «orden» que Yahvé emana con tal 
ocasión es la adopción del rey como 
hijo de Yahvé; es a la vez promesa (Sal 
2,1b-9; 2 Sm 7) y obligación para el 
rey. 

c) En la fórmula sacerdotal hog- 
“olám (con frecuencia seguida de «para 
Aarón y para sus hijos»), hóg es em- 
pleado como terminus technicus para 
designar la parte que corresponde al 
sacerdote en el sacrificio (Ex 29,28; 
30,21; Lv 6,11; 7,34; 10,15; Nm 18, 
8.11.19; cf. Lv 6,15; 10,13s y 24,9 
[Ley de Santidad]; Hentschke, loc. ci?., 
33ss), Este sentido de h0g, todavía en 
la línea material, debe compararse con 
el h0og de Gn 47,22. 

La fórmula correspondiente huqgqgat- 
“olám, empleada en P y en la Ley de 
Santidad (seguida con frecuencia de 
«para vuestras generaciones») es una 
simple fórmula introductoria o con- 
clusiva de determinaciones cultuales 
(P: Ex 12,114.17; 27,21; 28,43; 29,9; 
Lv 3,17; 7,36; 10,9; 16,29.31.34; Nm 
10,8; 15,15; 18,23; 19,10.21; Ley de 
Santidad: Lv 17,7; 23,14.21.31.41; 24, 
3; cf. Ez 46,14; Hentschke, loc. cit., 
42ss.64ss); la fórmula determina la va- 
lidez eterna e incondicional de la pres- 
cripción en cuestión; huggá significa 
«ritual, ley». Lo mismo en «hbuqgga de 
la pascua» (Ex 12,43; Nm 9,12.14); 
también en Nm 9,3.14; 15,15. 


En la expresión buggat mispat (Nm 27, 
11; 35,29), huggá designa la autoridad di- 
vina y mmispat el ámbito de aplicación (la 
esfera del derecho civil) de la prescripción 
(Hentschke, loc. cif., 46ss). La expresión 
buggat battórá (Nm 19,2; 31,21) es un 
pleonasmo que documenta la concurrencia 
de tora y buggá en los textos sacerdotales. 
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buggqd tiene en P «fundamentalmente el 
mismo ámbito de aplicación» que —> tOrá 
(R. Rendtorff, Die Gesetze in der Pries- 
terschrift [?19631 73s); se trata de con- 
ceptos en gran parte sinónimos. 


d) En el Dt, obra deuteronomísti- 
ca, Cr, Ley de Santidad y Ez hoqg y 
buqga, por lo general en plural, apa- 
recen formando series con otros térmi- 
nos que significan ley y mandato. To- 
dos estos términos se hallan al mismo 
nivel y designan —todos ellos— la to- 
talidad o parte de las prescripciones y 
mandatos de Yahvé. En el Dt es carac- 
terística la unión de huqggim y mispatim 
(Dt 4,1.5.8,14,45; 5,1.31; 6,1.20; 7,11; 
11,32; 12,1; 26,16.17; cf. Ñ. Lohfink, 
Das Hauptgebot [1963] 54-58); esta 
unión constituye quizá la confluencia de 
una tradición legal propia del yahvis- 
mo y otra lejana a éste (F. Horst, Das 
Privilegrecht Yabwes [1930] 120 = 
Gottes Recht [1961] 150). También 
la secuencia huggqot/miswot (Dt 6,2; 
8,11; 10,13; 11,1; 28,15.45; 30,16; 
cf. Gn 26,5) es característica del marco 
literario del Dt. En la obra deutero- 
nomística aparecen los términos hug- 
qim/huqgot/mispatim/miswot combi- 
nados de las más diversas formas (Dt 
30,10; 1 Re 2,3; 3,14; 6,12; 8,58; 9, 
4.6; 11,335.38; 2 Re 17,13.15.19.34. 
37; 23,3). Cr, que en sus términos le- 
gales se aproxima al Dt (G. von Rad, 
Das Gescbichbtsbild des cbronistischen 
Werkes [19301 41ss) presenta también 
la serie huggim/mispáatim (Neh 1,7; 
9,13; 10,30; 1 Cr 22,13; 2 Cr 7,17; 
19,10; 33,8). En la Ley de Santidad 
y en Ez es típico el par de términos 
bugqot/mispatim (Ley de Santidad: 
Lv 18,4.5.26; 19,37; 20,22; 25,18; 
26,145.43; Ez: Ez 5.68; 11,20; 18,9.17; 
20,11.13,16.19; 37,24; 44,24; Zim- 
merli, BK XIII, 1335). En el Sal 119 
buqqim es uno de los muchos términos 
empleados en el sentido de «ley» o 
«palabra de Dios» (Kraus, BK XV, 
819). 


En Ex 15,25b; Jos 24,25b; 1 Sm 30, 
25b; Sal 81,5s; Esd 7,10b, hog y 
mispat, ambos en singular, aparecen 
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juntos. Esd 7,10b es un simple eco de 
Jos 24,25b; en Sal 81,5s no se puede 
señalar un sentido fuerte de ambos 
términos; en 1 Sm 30,25b; Jos 24,25b 
y Ex 15,25b, en cambio, se puede atri- 
buir a los términos el sentido de «ot- 
den (hoq) delimitativa» y formulación 
jurídica (mispat, —>$pt) (Liedke, loc. 
cit., 180ss). 


5. En los textos de Qumrán, hóg y 
buqqá son empleados en el sentido de 
4d (M. Delcor, Contribution a l'étude 
de la legislation des sectaires de Damas 
et de Qumrán: RB 61 [1954] 539-541; 
W. Nauck, Lex inmsculpta in der Sek- 
tenschrift: ZNW 46 [1955] 138-140; 
K. Baltzer, Das Bundesformular 
[1960] 1165.124, nota 4); CD 6,3ss 
se basa en el doble sentido de *bho- 
qég para hacer una exégesis alegórica 
de m*hoógeq en Nm 21,18 referido a 
una persona («el que investiga la ley»), 
cf. Mowinckel, loc. cif., 92s; O. Eiss- 
feldt, Einleitung in das AT (91964) 
883; M. Delcor, RB 62 (1955) 60-66. 

Sobre la traducción de hoq/buggá 
en los LXX y sobre el NT, cf. Hent- 
schke, loc. cit., 103ss, y G. Quell y G 
Schrenk, art. 8txn: ThW II, 176-229, 
espec. 223-225; G. Delling, art. tácow 
(Tpoortaádow): THW VIII, 27-49, es- 
pecialmente 38s; HH. Kleinknecht y 
W. Gutbrod, art. vóuocs: ThW IV, 
1016-1084, espec. 1081s, 


G. LIEDKE 
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1. La raíz hrb está relacionada con 
brr, «estar caliente, quemar»; pero, a 
diferencia de hrr (cf. AHw 238b; WUS 
N. 973), no pertenece al semítico co- 
mún; se trata de una raíz que se ha 
desarrollado con cierta amplitud en 
hebreo y en arameo (árabe bharwat, 
acaloramiento», Wehr, 
156a). | 


Los casos arameos más antiguos son los 


de KAI N. 214, línea 23: «y Hadad de- 
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rramará cólera» (hr, paralelo a rgz, «có- 
lera»), y KAI N. 223 B, línea 12: «el 
día de la ira (hrn)»; cf. además HAL 
337. 

El verbo aparece en gal, nifal (participio 
en Is 41,11 y 45,24; según GK $ 75xX, 
Bergstr. II, 111, y BL 424, Cant 1,6 pet- 
tenece a esta raíz; pero, según G. R. Dri. 
ver, JIhSt 34 [1937] 380s y KBL 3,20: a 
nbr piel, «resoplar»), hifil (Job 19,11 
y Neh 3,20[2]), hitpael y dos veces en 
formas compuestas con la preformativa ¿- 
(con el significado de «competir» en Jr 
12,5; 22,15; según GK $ 53 h, se trata 
del modo tifel; según J. Blau, VI 7 
[1957] 385-388, serían formas del modo 
bitafel; según Barth 279, Meyer Il, 127; 
HAL 337b, serían formas denominativas 
de tara, «disputa», Eclo 40,5). Hay que 
añadir los sustantivos /7rz, «furor (de la 
ira)», y baron, «ardor (cólera)» (sobre las 
formas nominales, cf. BL 460s y 499). 


2. El verbo aparece 93 x en el AT: 
82 x en gal (Gn y Nm 11 x, 2 Sm 8 X, 
Jue y 1 Sm 7Xx Ex 6 Xx, Dt y Job 5x, 
Jon 4 Xx, etc.; es especialmente frecuente 
en los textos narrativos), 4 X en hitpael 
(Sal 37, 1.7.8; Prov 24,19), 3X en nifal 
(cf. sup., 1), 2 X en hifil y 2 x en tifel (cf. 
sup., 1). Los sustantivos aparecen: baron 
41x (Jr 9Xx, Sal 6x, 2 Cr 4 Xx), brz 
6x (Ex 11,8; Dt 29,23; 1 Sm 20,34; Is 
74; Lam 2,3; 2 Cr 25,10). 

La mitad de los casos de qal se refieren 
a la ira humana y la otra mitad a la ira 
divina; los demás modos verbales, a excep- 
ción de Job 19,11, se refieren a la ira 
humana; harón se refiere siempre a la 
cólera divina y bi a la humana, excepto 
en Dt 29,23 y Lm 2,3. 


3. Tanto el verbo como los sustan- 
tivos de la raíz hrh se aplican a la es- 
fera psíquica sólo en sentido traslaticio. 
En dos tercios de los casos de gal el 
sujeto es "af, «ira» (en Hab 3,8 Yahvé 
no es sujeto, síno vocativo, cf. W. F, 
Albright, FS Robinson [1950] 12); 
aquí hrh significa «arder» (por ejem- 
plo, Gn 44,18: «no arda tu cólera so- 
bre tu siervo») y no es necesario retro- 
ceder al significado base de ambos vo- 
cablos (KBL 331b = HAL 337b: su 
nariz se puso caliente). En los demás 
casos el verbo aparece sin el sujeto 
af. Resultan frases de estilo conciso: 
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«se encendió (su cólera)» = «se irritó» 
(por ejemplo, Gn 4,5.6). En Gn 31,35 
y 45,5 en lugar de la preposición /* 
aparece la expresión b“enáw, «a sus 
ojos». El objeto o causa de la ira es in- 
troducido con frecuencia por la partícu- 
la b* y más raramente por "el (Nm 
24,10) o “al (2 Sm 3,8; Zac 10,3). 

Sobre los modos verbales hifil, «ha- 
cer arder»; nifal, «irritarse»; hitpael, 
«acalorarse»; tifel, «competir», cf. HAL 
337b. 

Los sustantivos h*%ri y harón son em- 
pleados —el primero regularmente y 
el segundo en la gran mayoría de los 
casos— dentro de una composición 
constructa en la que "af es el nomen 
rectum, de forma que el significado 
fundamental «ardor, acaloramiento» si- 
gue todavía vivo, aunque sea en sen- 
tido metafórico. Unicamente en Ex 15, 
7; Jr 25,38ba, texto enmendado; 88,17 
(único pasaje en plural); Neh 13,18 
aparece hárón como término indepen- 
diente para designar la «cólera». 


4. Lo mismo que la ira del hom- 
bre, también la ira de Dios puede en- 
cenderse (por ejemplo, contra Moisés, 
Ex 4,14; en total, 37 x de bhrh qal 
más el sujeto "af y a los que hay que 
añadir Job 19,11 hifil, que con fre- 
cuencia se ha corregido y se ha leído 
como qal; además, Gn 18,30.32; 2 Sm 
22,8 = Sal 18, donde aparece sin "af, 
pero con /*). El objeto de la ira divina 
pueden ser, igual que en los casos de 
>"4f, > hemá y otros sinónimos, pet- 
sonas particulares (por ejemplo, Abra- 
hán, Gn 18,30.32), o de forma especial, 
el pueblo de Israel (Nm 11,1.10.33 y 
passim). 

hárón se refiere siempre a la ira di- 
vina (si prescindimos de Jr 25,38b y 
Sal 58,10, que presentan un texto du- 
doso, suman un total de 39 Xx); »%rz se 
refiere a la ira divina en Dt 29,23 y 
Lam 2,3. El furor de la ira se dirige 
por lo general contra el pueblo de Is- 
rael (Ex 32,13 y passim; ése es el caso 
de los dos pasajes de »*rí antes señala- 
dos), pero también contra Babilonia 
(Is 139) o Abimelek (1 Sm 28,18). 
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En Is 13,13 y Lam 1,12 se habla del 
«día de su ardiente cólera». 


También en las inscripciones de Sefira 
(S. VII) aparece esta expresión. Según lo 
que parece leerse en los textos fragmen- 
tarios, los dioses se dirigen «en el día de 
la ira» contra los usurpadotes y contra los 
que han roto la alianza (cf. KAI II, 261). 
Cf. también los pasajes: de la inscripción 
de Hadad, prácticamente contemporánea 
de la anterior (KAT N. 214, línea 23, cf. 
sup., 1), según los cuales Hadad derrama 
su ira contra quien quiera usurpar el trono 
de Panammuwa 1 de Samal (Zincirli). 


5. En los escritos de Qumrán están 
documentados tanto hrh como bárón 
AE Konk., 77) y b*rz (4Q 171, 1-2 

, 14). 
Sobre el NT, cf. >"a2f 5, > hema 5. 


G. SAUER 


onn hbérem Anatema, exterminio 


1. La raíz hr, «consagrat», apate- 
ce en casi todas las lenguas semíticas 


(P. Fronzaroli, AANLR VIII/20 
[1965] 249s.262.267: diferencia entre 
el semítico oriental [»]aramu/eremau, 
«cubrir», y el semítico occidental «pro- 


hibir»). 


No es seguro que el acádico harimta, 
«prostituta», se derive de harámu 1l, «se- 
parar» (que aparece sólo en un vocabula- 
rio); tampoco se sabe si esta última raíz 
está relacionada —y cómo está relaciona- 
da— con la raíz semítica común brm (cf. 
AHw 323a.325b y CAD H 89s.101s). En 
Ugarit, hasta el momento, la raíz hbrim ha 
aparecido sólo formando parte de nom- 
bres personales (Gróndahl, 136; cf. tam- 
bién, Huffmon, 204). 

En el AT aparece además una raíz brm 
11 (*hrm), «partir, perforar» (participio 
pasivo qal, «con la nariz partida», en Lv 
21,18; hifil, «cortar», Is 11,15, texto du- 
doso, según G. R. Driver, JIhSt 32 
[1931] 251; HAL 340a; pero cf. Barr, 
CPT 119; además, quizá. hérem 11, «red 
de arrastre»). G. R. Driver, FS Baumgart- 
ner (1967) 56-59, ha sugerido que varios 
casos de brm hifil se derivan de esa raíz. 
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En el AT, el nombre bérem, «anatema», 
es el que ocupa el lugar más importante 
entre los derivados de esta raíz. La forma 
gal del verbo no está documentada; en su 
lugar se emplea la expresión hybh (1*)bé- 
rem, «dedicar al anatema» (Jos 6,17; 7, 
12). Del nombre se han derivado los mo- 
dos hifil y hofal. En lugar de hifil se em- 
plean también sim l'bérem (Jos 6,18), 
nkb hifil hérem (Mal 3,24) o ntn labérem 
(Is 43,28). 

Deben mencionarse también los nom- 
bres geográficos Hermón (cf. HAL 341a), 
Horma y H'rém (según Moth, HAT 7, 
146, estos dos últimos nombres pertenecen 
a brm 11: «roca-grieta»). Sobre el nombre 
personal Hárim, cf. Noth, 1P 136.216. 


2. El nombre bérem aparece 29 X en 
el AT (siempre en singular; Jos 13 x, Lv 
4 X); hrm hifil aparece 48 X (Jos 14 Xx, 
Dt 8x, 1 Sm 7X, incluido Is 11,15) 
y el hofal 3 x. 


3. La raíz hrim (sobre el tema, cf. 
C. H. W. Brekelmans, De herem in 
bet Oude Testament [1959]) designa 
primariamente el objeto que está pro- 
hibido, bien porque está maldito y 
debe ser exterminado (res exsecranda), 
bien porque es muy santa (res sacro- 
sancta). La raíz ha sufrido un desarro- 
llo semántico diverso en las diversas 
lenguas semíticas (cf., por ejemplo, 
J. Chelhod, La notion ambigué du sa- 
cré chez les Arabes et dans l'lslam: 
RHR 159 [1961] 67-79); nosotros nos 
fijaremos aquí en el desarrollo que ha 
tenido dentro del AT. 

a) El sustantivo hérem pertenece 
en el AT a la esfera de los términos 
gódes (> qd3) y bol (> bll) y designa 
en primer lugar una cualidad propia 
de una persona o de un objeto (Lv 27, 
21; Dt 7,26; Jos 6,178; 7,12). Pero 
también el objeto que posee dicha cua- 
lidad es llamado hérem; se podría tra- 
ducir por «anatematizado» o «bienes 
sujetos al anatema» (Dt 13,18; Jos 6, 
18; 7,1.12.13; 1 Sm 15,21), a no ser 
que se trate de personas humanas (como 
en Lv 27,29). hérem es también una 
expresión técnica para designar una 
determinada ofrenda (la «ofrenda del 
anatema»), como ocurre en Lv 27,28; 
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Nm 18,14; Ez 44,29. Unicamente “en 
Zac 14,14 es empleado hérem como 
nomen actionis («anatematización»). 

También en HAL 340b se acepta 
que hérem es un nomen actionis. Con 
todo, debe señalarse que las expresio- 
nes %5 hermi de 1 Re 20,42 y “am 
bermi de ls 34,5 no deben traducirse 
como «el hombre/el pueblo que yo he 
anatematizado» (en ese caso el sujeto 
sería Yahvé), sino como «el hombre/ 
el pueblo que me pertenece como 
béremo». 

b) Por lo que respecta a hrm hifil, 
en dos tercios de los pasajes el sujeto 
es Israel, una o varias de sus tribus, 
o también sus jefes militares (Josué, 
Saúl). En los demás casos, el sujeto 
es algún pueblo extranjero (los asirios, 
2 Re 19,11 =1s 37,11; 2 Cr 32,14; 
amonitas y moabitas, 2 Cr 20,23; los 
pueblos causantes de la caída de Ba- 
bilonia, Jr 50,21.26; 51,3; Antíoco IV, 
Dn 11,44). En tres textos proféticos el 
sujeto es Yahvé (ls 11,15, texto du- 
doso; 34,2; Jr 25,9). 

En todos estos casos, hr hifil apa- 
rece en contexto de guerras. Unica- 
mente en Lv 27,28 aparece en contexto 
de votos. El hérem de guerra es des- 
crito en las leyes (Dt 7,2; 13,16; 20, 
17), anunciado por los profetas (Is 34, 
2; Jr 25,9; 50,12.16; 51,3); también 
puede aparecer en las narraciones (los 
demás textos). Cuando son los israelitas 
los que practican el héraem, el objeto 
del mismo son los pobladores de Ca- 
naán (Nm 21,2s; Jos 6,21; 8,26; 10, 
1.28 y passin), Sijón y Og (Dt 2,34; 
3,6; Jos 2,10), los amalequitas (1 Sm 
15) o alguna parte de Israel (Dt 13, 
16; Jue 21,11). Cuando son los no 
israelitas los que lo practican, el objeto 
es Babilonia (Jr 50,21.26; 51,3), Seír 
(2 Cr 20,23) o, más genéricamente, 
pueblos /países/objetos diversos (2 Re 
19,11 =1s 37,11; Dn 11,44). En al- 
gunos textos el objeto del anatema no 
son sólo los hombres, sino también 
los animales o todo el botín (Dt 13, 
16s; Jos 6,21ss). Con todo, no puede 
probarse que este sentido radical sea 
el originario. 
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c) brm hofal aparece sólo en textos 
jurídicos (Ex 22,19; Lw 27,29; Esd 
10,8). Originalmente este modo desig- 
naba un determinado tipo de pena de 
muerte. El verbo se emplea en la sen- 
tencia judicial que determina la pena 
(Lv 27,29; la ejecución se indica por 
medio de la expresión mot yúmat, 
«deberá morir»), pero también para in- 
dicar la ejecución de la misma (Ex 22, 
19). Más tarde, el verbo indica tam- 
bién un determinado tipo de confisca- 
ción de bienes (Esd 10,8). 


4. La raíz hrm presenta en Israel 
diversos significados ya desde el prin- 
cipio. 

a) En la guerra santa, hrm consti- 
tuye un acto religioso por el cual los 
enemigos (incluido el botín) son corn- 
sagrados a Dios (cf. W. E. Miller, Die 
Vorstellung vom Rest im AT [1939] 
4-21; G. von Rad, Der heilige Krieg 
im alten Israel [19511; E. Horst, ar- 
tículo Bann: RGG 1, 860s; Brekelmans, 
loc. cit.; D. Merli, Le «guerre di ster- 
minio» nell'antichitáa orientale e bibli- 
ca: BeO 9 [1967] 53-67). Los afecta- 
dos por el anatema quedan fuera de 
todo uso humano y son dedicados al 
exterminio. En la estela de Mesa (KAI 
N. 181, línea 17) el carácter religioso 
del término se manifiesta claramente 
en la unión de hr hifil con ¡Str ko, 
«pues yo los había consagrado a Astat- 
Kamos». En el AT se pueden citar en 
este sentido Nim 21,2s, donde la ejecu- 
ción del hérem es objeto de un voto; 
la expresión kalil l*Ybwb, «ofrenda 
completa a Yahvé», en Dt 13,17, y hyb 
bérem I*Y hwb, «ser consagrado al ana- 
tema para Yahvé», en Jos 6,17. No se 
puede, sin embargo, probar con segu- 
ridad que hérem haya formado una 


parte integrante estable de la guerra 


santa. Según parece, el hérem se pro- 
mete y practica sólo en determinados 
casos de necesidad para asegurarse la 
ayuda de Dios (cf. Nm 21,2s; Jue 1, 
17): 

En dos ocasiones surge un conflicto 
en torno al anatema: en Jos 7 (el robo 
de Akán) y en 1 Sm 15 (Samuel y 
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Saúl). Samuel ataca al rey Saúl porque 
no ha cumplido enteramente la orden 
de entregar a Ámalek al anatema; este 
pasaje es testimonio de la nueva con- 
cepción que en tiempos monárquicos 
terminó con la costumbre del anatema 
de guerra, aunque los partidarios de las 
tradiciones antiguas (como es aquí el 
caso de Samuel) se aferraban a la in- 
condicionada validez de la ley del ana- 
tema. En Jos 7 aparece un estado to- 
davía anterior, en el que la validez de 
la ley del anatema no es puesta si- 
quiera en discusión: aquí se trata de 
un particular que se apodera del ana- 
tema (= los objetos dedicados al ana- 
tema) y con ello debilita el poder de 
Israel. Debe ser matado, para que des- 
aparezca de Israel el daño por él cau- 
sado (Jos 6,175; 7,1.11-13.15). 

Como expresión paralela de Sim 

lehérem aparece en Jos 6,18 el verbo 
“kr qal, «llevar a la desgracia», que está 
condicionado por la explicación etio- 
lógica del nombre geográfico del valle 
de Akor (“Gkor) de 7,25s (“kr qal, «tur- 
bar, confundir, llevar la desgracia», 
12 Xx en el AT; así, entre otros, Gn 
34,30; Jue 11,35; 1 Sm 14,29; 1 Re 
18,175; nifal, Sal 39,3; Prov 15,6). 
- Ambos pasajes muestran claramente 
—con mayor claridad, Jos 7— que otri- 
ginalmente el empleo cúltico (cf. ¿nf., 
4bc) y el empleo guerrero de hérem 
estaban unidos; en ambos casos se in- 
dica que el anatema, el hérem, perte- 
nece a Yahvé y que cualquier violación 
de este derecho de Yahvé a la propie- 
dad del hérem traerá desgracia a la co- 
munidad. Se puede ver todavía que 
esta incondicionada validez del hérem 
se remonta a un estadio anterior en el 
que no se distinguía entre suceso cúl- 
tico o histórico. 

La costumbre del hérem de guerra 
parece haber desaparecido rápidamente 
al establecerse la monarquía israelita. 
En los círculos proféticos todavía se 
aferraban a ella (cf. 1 Re 20,42 junto 
a 1 Sm 15), pero con el tiempo nunca 
más volvió a realizarse para consagrar 
los enemigos a Dios, sino para preser- 
var la religión yahvista de todo sincre- 
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tismo. En los numerosos pasajes deu- 
teronómicos y deuteronomísticos (espe- 
cialmente en los resúmenes tendencio- 
sos de los acontecimientos que acom- 
pañaron a la conquista de la tierra en 
Jos 10,11) el hérem guerrero no signi- 
fica otra cosa que el exterminio de los 
enemigos hecho con la mencionada fi- 
nalidad religiosa. En los demás contex- 
tos no vuelve a aparecer este motivo 
religioso; aquí hrim hifil se ha convet- 
tido en expresión profana, que significa 
«exterminar (por completo)» (en parte 
en los textos proféticos y además en 
2 Re 19,11 = Is 37,11; Dn 11,44). 
Sólo entonces aparecen como sujeto 
personas no israelitas o el mismo 
Yahvé. 

b) hrím hofal se emplea para desig- 
nar una pena de muerte aplicada espe- 
cialmente en casos de infidelidad para 
con la religión yahvística. Cuando se 
pronuncia esta sentencia, queda exclui- 
da toda posibilidad de rescate (Lv 27, 
29). El culpable está a merced de Dios 
y debe ser eliminado como res exse- 
cranda. Con frecuencia se ha opinado 
que esta pena exigía un determinado 
tipo de ejecución (arrojar al fuego). 
Quizá sea más adecuado pensar única- 
mente en una proclamación solemne 
de la pena o en un tipo de maldición. 

c) También puede consagrarse algo 
como hérem a Yahvé. Este voto se 
distingue de los demás votos en sus 
consecuencias: no se puede rescatar 
(Lv 27,21-28), porque lo así consagrado 
es santísimo (qódes qedasim) (Lv 27, 
28); pertenece a los sacerdotes (Lv 27, 
21; Nm 18,14; Ez 44,29). En Mig 4, 
13 se afirma que también el botín de 
guerra es consagrado de esta forma a 


Yahvé. 


5. En la literatura de Qumrán 
(1QM 9,7; 18,5; CD 6,15; 9,1) hrm 
se emplea en el mismo sentido que en 
las épocas más tardías del AT. Sobre 
la traducción de hérem por á4vabeua 
y de hrm hifil por ¿vadeuatilevv y 
sobre todo el NT, cf. J. Behm, art. 
ávatiónus: ThW 1, 353-357. 
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1. La raíz *hrS, «ser sordo, mudo», 
debe distinguirse de las dos raíces del 
semítico común cuya primera letra es 
hb: *brs$, «hacer (manualmente)» (uga- 
rítico: WUS N. 967; UT N. 903; acá- 
dico ersu, «sabio»; hebreo harás, «at- 
tesano»), y *brt, «arar» (ugarítico: 
WUS N. 980; UT N. 905; acádico 
erésu; hebreo hrs l; cf. S. E. Lowen- 
stamm, J. J. St 10 [1959] 63-65; 
H. P. Miller, UF 1 [1969] 80). Nues- 
tra raíz no está documentada en ugarí- 
tico, aparece raramente en textos semí- 
ticos noroccidentales de época vetero- 
testamentaria (DISO 97; Sznycer, 144, 
tratando de Poenulus, 1027), pero está 
ampliamente testimoniada en arameo 
tardío (cf. LS 259) y en árabe (harisa, 
«estar mudo», Wehr, 210b). 


F. Delitzsch, Prolegomena eines neuen 
hebr.-aram. Worterbuches zum AT (1886) 
100, supone que nuestra raíz está relacio- 
nada con el acádico bharáíu, «atat» 
(> «frenar», KBL 337b; distinto AHw 
324b); recientemente ha sido documentado 
el acádico harádsu, «estar mudo», en una 
carta de Mari (G. Dossin, RA 62 [1968] 
755). 

El verbo aparece en gal, hifil y hitpael; 
además aparecen el adjetiva heres, «sordo» 
(BL 477), y el sustantivo héres, «silen- 
cio», que es empleado adverbialmente en 
Jos 2, 1 («sigilosamente»); como nombres 
propios deben mencionarse HéreS (1 Cr 
9,15, texto dudoso) y Haría (Esd 2,52; 
Neh 7,54) (Noth, IP 228). 


2. El verbo aparece en el AT 47 xXx: 
gal 7X (Sal 6 x y Mig 7,16), hifil 39 x 
(Job 9Xx, Nm 6 xXx) y hitpael 1Xx (Jue 
16,2); heres aparece 9 X (ls 5 Xx), hbáreS 
1 xXx. 


3. 4) Ya que los mudos son con 
frecuencia también sordos y ambas en- 
fermedades van frecuentemente unidas 
(en los sordomudos), se emplea la mis- 
ma raíz para designar ambas cosas. De 
todos modos, el adjetivo héres es em- 
pleado únicamente —tanto en sentido 
propio como metafórico— con el sig- 
nificado de «sordo» (junto a ”llem, 
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«mudo», en Ex 4,11; Is 35,55; Sal 38, 
14 en una lamentación individual: 
«pero yo soy como un sordo que no 
oye, como un mudo que no abre la 
boca»). En Lv 19,14 se prohíbe mal- 
decir al sordo —entendido en sentido 
propio— o poner obstáculos al camino 
del ciego (cf. también Sal 58,5: «áspi- 
des sordos que cerráis vuestros oídos»). 
Figurativamente se dice de Israel que 
en su insensatez es sordo y ciego (ls 
42,18s; 43,38; cf. Westermann, ATD 
19,905.99); en las promesas escatoló- 
gicas se asegura que id la 
sordera (Is 29,18; 35,5). 

b) En gal, el “significado de «estar 
sordo» se limita a Mig 7,16: «vuestros 
oídos estarán sordos». Los demás casos 
—todos ellos pertenecientes a los sal- 
mos— emplean hr$ referido a Dios me- 
tafórica y negativamente en el ruego: 
«no estés callado» (lamentación indi- 
vidual: Sal 28,1 con min, «no estés 
mudo lejos de mí», paralelo a sb, 
«estar callado»; 35, 22; 39,13; 109,1; 
lamentación del pueblo: Sal 83 22) y 
fuera de este contexto la ón 
«nuestro Dios viene y no está callado» 
(Sal 50,3). Así, pues, «callar» en el 
contexto de oración viene a significar 
«quedarse inactivo, indiferente» (cf. 
Hab 1,13, hifil), significado que queda 
subrayado por las expresiones paralelas 
con dz, «descanso»; $qt qal, «des- 
cansar, quedarse inactivo», en Sal 83, 
2, y rhq qal, «alejar», en 35,22. 

c) El hifil tiene el sentido causa- 
tivo «hacer callar» en Job 11,3 (41,4, 
texto dudoso), pero normalmente tiene 
el sentido intransitivo (causativo inter- 
no) de «callar» (por ejemplo, Gn 34, 
5). También puede significar «ser pa- 
ciente» (Is 42,14 junto a ”pg hitpael, 
«contenerse»), y avanzando algo más, 
«ser tranquilo, conducirse con tranqui- 
lidad» (por ejemplo, Ex 14,14; cf. hrs 
hitpael en Jue 16,2). Acompañado de 
la preposición el, significa «escuchar 


calladamente a alguien» (Is 41,1); 
acompañado de /*, «callarse y dejar 
hacer» (Nm 30,5.8.12.15; cf. CD 96 


en lugar de la corrección fraterna, ykbh 
hifil). En 1 Sm' 10,27, «quedarse in- 
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activo», debe corregirse, siguiendo a los 
LXX, en «tras un mes» (S. R. Driver, 
Notes on the Hebrew Text of the 
Books of Samuel [*1913] 85). 


d) Como sinónimos de brí deben 
mencionarse: 1) ¿b%h qal, «callar, mante- 
nerse callado» (Is 62,1.6; 64,19, cf. con 
Hab 1,13; 65,6; Sal 28,1; 107,29; Ecl 3,7 
con el opuesto dbr piel, «hablar»); hifil, 
«hacer callar» (Neh 8,11), y «callar» (2 Re 
2,35; Is 42,14; 57,11; Sal 39,3), «titu- 
bear» (Jue 18,9; 1 Re 22,3; 2 Re 7,9); 

2) dmb qal, «estar callado» (Jr 6,2; 
14,17; Lam 3,49; Os 4,5, texto dudoso), 
nifal, «deber callar», o «ser aniquilado» 
(13 x; cf. Wildberger, BK X, 232s, tra- 
tando de ls 6,5; sobre dmm, «estar in- 
móvil, callado», cf. N. Lohfink, VIT 12 
[1962] 2755, con bibliografía); 

3) smtit qal, «acallar» (Lam 3,53; tam- 
bién hifil en 2 Sm 22,41 = Sal 18,41 y 
otros 7 X en los salmos; piel, Sal 88,17, 
texto enmendado; 119,139; nifal pasivo, 
Job 6,7; 23,17); 

4) skí hifil, «mantenerse callado» (Dt 


219) 

5) bsh hifil, «acallar» (Nm 13,30), de- 
nominativo de has, «¡silencio!» (Jue 3,19; 
Am 6,10; 8,3; Hab 2,20; Sof 1,7; Zac 2, 
17; en los tres últimos pasajes se trata del 


silencio cúltico ante Yahvé; en plural, en 
Neh 8,11, hassu). 


4, El empleo teológico de hrí, «ca- 
llar», se limita al sentido derivado de 
«quedarse inactivo, indiferente». El sal- 
mista ruega a Dios que no «calle» por 
más tiempo (Sal 28,1; 35,22; 39,13; 
83,2; 109,1; cf. Hab 1,13 e Is 64,11 
11, hbsh). Según los salmos de lamen- 
tación, Dios «calla» cuando no escucha 
la súplica del orante. De modo seme- 
jante, algunos salmos afirman que Yah- 
vé «está dormido», para indicar que 
está inactivo (cf. Sal 44,24; 78,65; 121, 
4); en el cuadro de Sal 50,3-21 la ex- 
presión «no callarse por más tiempo» 
significa que Yahvé va a intervenir en 
el proceso contra su pueblo; convoca 
como testigos al cielo y a la tierra (v. 4). 
La paciencia de Dios para con su pue- 
blo puede manifestarse en su silencio 
(Sal 50,21; en Sof 9,17 debe corregirse 
el texto, cf. Horst, HAT 14,198). Pero 
el silencio de Dios puede ser tomado 
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también como castigo contra los suyos 
(Is 64,11, bSh); cuando rompe su silen- 
cio se dispone a intervenir en favor 
de su pueblo (Is 42,14; 62,1, »$b). 

Para el salmista pecador el silencio 
es lo contrario de la confesión de los 
pecados (Sal 32,3, cf. v. 5). En el len- 
guaje sapiencial, «callarse» constituye 
una característica del sabio, que así se 
cuida de proferir juicios imprudentes 
(Prov 11,12; 17,28; cf. H.-H. Hermis- 
son, Studien zur isr. Spruchweisbeit 
[1968] 72s; sobre el ideal egipcio del 
«hombre silencioso», cf. H. Gase, Lebre 
und Wirklichkeit in der alten Weisbeit 
[19581 155). 


5. Los LXX traducen hrs normal. 
mente por medio de giyAv, CUNTÓLN 
y Tapacuwráv. Esta última palabra 
no aparece en el NT; las otras dos no 
tienen un peso teológico especial y por 
eso no aparecen en el ThW; cf., 
W. Herrmann, Das Wunder in der 
evangelischen Botschaft. Zur Interpre- 
tation der Begriffe blind und taub im 
Alten und Neuen Testament (1961). 


M. DELCOR 
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1. La raíz b$b está documentada en 
el semítico noroccidental en hebreo y 
en ugatítico (btbnm: UT N. 917; 
M. Dahood, Bibl 45 [1964] 409; ¿d., 
UHPh 58s), así como (fonéticamente 
idéntico al hebreo) en fenicio-púnico 
y en arameo (DISO 975); en semítico 
meridional aparece en la forma hsb en 
árabe y en etíope. 


En egipcio aparece el semitismo bsb, 
«contar», a partir de los textos de las pitá- 
mides (Erman-Grapow III, 166s; W. Vy- 
cichl, MDAI Kairo 16 [1958] 375). 

No se puede asegurar que nuestro tér- 
mino esté etimológicamente relacionado 
con el acádico epésu, «hacer, obrar» 
(< hb$b, así opinan GB 265a; KBL 339b) 
(AHw, en cambio, relaciona este verbo 
acádico con el árabe y etiópico hfí, «acu- 
mular»). 
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Se suele proponer como significado base 

de la raíz «unir, tejer» (M. D. Goldman, 
ABR 1 [1951] 135-137; G. R. Driver, 
WdO 11/3 [1956] 258). 
- Este significado base puede basarse en 
el participio activo qal sustantivado hoseb, 
«tejedor» («bordador[?]», así, Dalman, 
Aus V, 126; Driver, loc. eit., 255.258), 
y quizá también en héseb, «lazo, cinta» 
(Driver, loc. cif., 255.288; cf. el egipcio 
bsb, «ligamento cruzado», Erman-Grapow 
III, 166). Pero quizá sea preferible hacer 
derivar béseb de hbbí, «atar» (GB 265b; 
HAL 346b) con metátesis entre la laringal 
y la labial (GVG I, 275). 


Del verbo ¿$b están documentados 
en el AT el modo qal (también en 
arameo); el piel, «contar, planear, ima- 
ginar»; el nifal tolerativo o pasivo de 
gal, «ser contado, valer», y el reflexivo 
hitpael, «considerarse». Los derivados 
nominales de la raíz son los siguientes: 
a) el sustantivado participio activo gal 
boseb, «tejedor» (P en Ex 25-31.35-40) 
o «técnico» (2 Cr 26,15); cf. el parti- 
cipio activo qal hSb, idéntico en cuanto 
a la forma aunque diverso en cuanto 
al significado (CIS 1 74, línea 4), y el 
participio piel mbsbm (Harris, 104; 
DISO 97), empleado en fenicio-púnico 
como título profesional del «cuestot»; 
b) las formas abstractas con la desinen- 
cia (-4n >) -ón: hbesbon, «cuenta, re- 
sultado de un cálculo» (Ecl 7,25.27; 
9,10), que corresponde al ugarítico 
btbn (texto 1127, línea 2; 2101, lí- 
nea 1) y el egipcio-arameo (Cowley 
N. 81, línea 1) y palmirano (CIS II 
3913 II, 75.115) híbn, «cuenta» (cf. 
también J. Starcky, Inventaire des ins- 
criptions de Palmyre X [1949] N. 127, 
línea 2: Ib$bn, «en consideración a...»); 
y también *hissabon, «invento» (Ecl 7, 
29), y especialmente «catapulta» (2 Cr 
26,15; cf. BRL 95; Rudolph, HAT 21, 
286; distinto de Vaux II, 43); c) mab*- 
Saba, «plan, invento»; d) héseb (cf. 
sup.). 


2. La raíz hb aparece en total 
186 X (incluido héseb 194 Xx) en el 
AT: gal 65Xx (Jr 12x, Sal 11 Xx), 
nifal 30 Xx (Is 7X), piel 16 x, hit- 
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pael 1 Xx; hoseb 12 Xx, heíbon 3X, 
bisSabon 2 X, mab*$abá 56 Xx (Jr 12 x, 
ls 9X, Prov 8X), héseb 8 Xx; en 
arameo bíblico el modo qal 1 Xx. La 
raíz no aparece en Jue, Jl, Abd, Hab, 
Sof, Ag, Rut, Cant y Esd (en 9,13 
algunos manuscritos leen hasabta en lu- 
gar de hasakta). 


3. Si excluimos el término »oseb, 
«tejedor» (y también quizá hészeb, 
«banda, cinta»), en el que se conserva 
todavía el significado base concreto de 
«tejer, unir», el verbo h$b expresa 
siempre un acto del pensamiento que 
sucede «en el corazón» (Is 10,7; 32, 
6G; Zac 7,10; 8,17; Sal 140,3; cf. 
también Gn 6,5; Ez 38,10; Prov 6,18; 
19,21; 1 Cr 29,18) o «en el interior» 
(Jr 4,14) o también, cuando se mani- 
fiesta al exterior, «por medio de la 
lengua» (Sal 52,4). A diferencia de 
otros verbos de pensamiento como 
> dmbh piel, «concebir, pensar» (Is 10, 
7), >2zkr, «recordar» (2 Sm 19,20; 
Sal 77,6), > yd", «reconocer» (Sal 144, 
3) > “Uh “al-leb, «venir a la mente» 
(Ez 38,10), que pueden en ocasiones 
aparecer en paralelo a »3b (cf. tam- 
bién —"mr betlibbo, «pensat»; bgh, 
«reflexionar»; 21mm, «planear, medi- 
tar», el arameo bíblico “$£, «planear»), 
nuestro verbo incluye como caracterís- 
tica propia un matiz valorativo (H.-W. 
Heidland, Die Anrechnung des Glau- 
bens zur Gerechtigkeit [1936] espe- 
cialmente 10-13.155.365): hSb, «calcu- 
lar», pero a diferencia de mnmbh y spr 
no en el sentido numeral, sino en el 
de una consideración valorativa. 


Son característicos en este sentido el 
paralelismo de b$b con —= bps (Is 13,17) 
y —>rsh (Lv 7,18), «hallar gusto», y su 
contraposición a bzh, «despreciar, menos- 
preciar» (Is 53,3); 72?s, «rechazar» (Is 33, 
8; Sal 36,5), n$ pésa o ksh piel “awon, 
«perdonar los pecados» (Sal 32,15). 

El empleo especial del verbo como tér- 
mino del ámbito comercial y de la con- 
tabilidad (fiscal, etc.), que aparece en la 
esfera semítica (cf. el púnico [¿]3b, «con. 
taba», KAI N. 160, línea 5; en palmirano: 
«el impuesto del carnicero debe contabili- 
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zarse en moneda [infinitivo hitpael]», CIS 
II, 3917, II, 102s; Hatra: hsbr dbyt 
B'smn, «contable del templo de Baalsa- 
men», A. Caquot, Syria 32 [1955] 54, 
N. 49, línea 3) y también en la esfera egip- 
cia, está documentado en hebreo en el 
modo piel «contar, calcular» (Lv 25,27. 
50.52; 27,18.23; 2 Re 12,16) y en el nifal 
«pedir cuentas» (2 Re 22,7). 


Generalmente hSb expresa la clasifi- 
cación valorativa de personas y cosas 
en determinadas categorías; así, el 
modo qal seguido de acusativo y de la 
partícula /* significa «considerar a al- 
guien/algo como» (Gn 38,15; 50,20; 
1 Sm 1,13 y passim; con acusativo do- 
ble: Is 53,4; con acusativo y k*: Job 
19,11); el modo nifal seguido de /*, 
“al, “im significa «ser contado como, 
entre» (Lv 25,31; Jr 13,3; Sal 88,5 
y passim), seguido de k*, «ser consi- 
derado como» (Dt 2,11; Is 5,28; 29,16 

y Passim; seguido de b*[?], Is 2,22, 
Je véase BH?; cf. la expresión na- 
batea RP nb3b byny lbynyk, «es consi- 
derado como nada entre tú y yo», 
J. Starcky, RB 61 [1954] 164, frag- 
mento A, línea 13; J. J. Rabinowitz, 
BASOR 139 [1955] 13: cd. además 
1 Re 10,21 = 2 Cr 9,20; Dn 4,32) y 
con acusativo predicativo «valer por» 
(Gn 31,15; Dt 2,20, etc.). Finalmente 
un hitpael en la construcción con 2*, 
«considerarse entre» (Nm 23,9). 

Usado de forma absoluta, sin indi- 
cación del criterio valorativo, h$b tiene 
el significado genérico de «apreciar, 
considerar valioso, estimar» (qal en ls 
13,17; 33,8; 53,3; Mal 3,16; piel en 
Sal 144,3); también se ha desarrollado 
el significado de «idear, imaginar, pen- 
sar, planificar» (qal en Is 10,7; cf. el 
púnico hb nm, «bien intencionado», 
KAI N. 161, línea 2; piel, en Sal 77, 
6; 119,59). De forma análoga a >) 
zkr le seguido de infinitivo, «recordat- 
se de hacer algo», también »sb 12 más 
infinitivo, «planear, tener idea de hacer 
algo» (qal en 1 Sm 18,25; Jr 18,8; 23, 
27 y passim; piel en Jon 1,4; Sal 73, 
16; Prov 24,8), expresa la intención de 
poner en práctica un determinado pro- 
yecto. 
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Seguido de complemento directo (cf. 
especialmente la composición fija hsb 
mab*saba/mabaíabot, «idear un plan o 
concebir planes», qal 2 Sm 14,14; Jr 
11,19; 18,11.18 y passim; piel Dn 11, 
24; cf. también bSb ra, «idear planes 
malvados», gal Gn 50, 20; Jr 48,2; 
Mig 2,3 y passim; cf. piel Os 7, 15; 
b3b "wen, «planear desgracias», qal 
Ez 11,2; Mig 2,1; Sal 36,5 y expresio- 
nes semejantes), el verbo h$b se acerca 
al sentido de => y's, «(aconsejar), pla- 
near, tramar algo» (Jr 49,20.30; 50, 
45; Ez 11,2; Nah 1,11); idéntico acet- 
camiento se da entre mab*$aba, «plan», 
y “ésá, «(consejo), plan» (cf. los nume- 
rosos casos de paralelismo entre ambos 
términos: Jr 49,20.30; 50,45; Mig 4, 
12 y passim). Con frecuencia, los obje- 
tos de hb, empleado en este sentido, 
expresan claramente la intención nega- 
tiva de dicho «planear» (cf., sin embar- 
go, Jr 29,11, mabs$*bot salóm, «planes 
de paz», y también Sal 33, 108; 40,6; 
92,6; Prov 12,5; 16,3; 20, 18; 21 5) y 
lo mismo aparece también en las ex- 
presiones preposicionales que le siguen: 
los «planes» se dirigen contra alguien 
Cel, 18, “al). 

Sin esta connotación negativa, hsb 
significa, finalmente, «idear, inventar» 
en el sentido de habilidad artística y 
técnica (Ex 31,4; 35,32.35; Am 6,5; 
Z2L5213 26,15). | 


4. a) Dentro del ámbito teológico, 
b$b qal, seguido de (doble) acusativo 
de objeto, y /*, de persona, «atribuir 
algo a alguien (como...») (Gn 15,6; 
Sal 32,2; cf. 2 Sm 19,20; Esd 9,13 G), 
y hb nifal, con una construcción se- 
mejante, «ser atribuido a alguien 
(como...)» (Lv 7,18; 17,4; Nm 18,27. 
30; Sal 106,31; cf. también Prov 27, 
14), son, lo mismo que —>rsb (Lv 7, 
18) y hps, «hallar placer en» (y tam- 
bién probablemente > zkr, «recordat»), 
termini technici de la teología cúltico- 
sacerdotal. 

Por medio de hb y de los demás 
conceptos empleados de forma análoga 
se expresa en fórmulas declaratorias 
(R. Rendtorff, Die Gesetze in der Pries- 
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terschrift [1954] 74-76) la calificación 
por parte de los sacerdotes de un sa- 
crificio como idóneo o su descalifica- 
ción (E. Wúrthwein, ThLZ 72 [1947] 
143-152; íd., Tradition und Situation 
[19631 115-131; G. von Rad, GesStud 
130-135; von Rad 1, 273ss; R. Rend- 
torff, ThLZ 81 [1956] 339-342; íd., 
Studien zur Geschichte des Opfers im 
alten Israel [19671 253-260) y también 
la «atribución» de justicia (para la 
vida) o su contrario, atribución que 
solía tener lugar en el culto, especial- 
mente en la liturgia de la entrada, pot 
medio de la declaración de saddzg pro- 
nunciada por los sacerdotes (G. von 
Rad, GesStud 225-234; von Rad 1, 
389-392; W. Zimmerli, GO 178-191; 
H. Reventlow, Waáchter ber Israel 
[1962] 95-134; K. Koch, FS von Rad 
[1961] 45-60, sobre todo 5375). 

Entre los pasajes antes citados, el de 
Gn 15,6 (E) tiene una importancia es- 
pecial como testimonio de la espiritua- 
lización que va sufriendo la termino- 
logía cultual recibida: la mediación cúl- 
tica deja paso a la inmediatez divina; 
como objeto de esa atribución no figu- 
ran aquí los esfuerzos humanos, sino 
la fe en la promesa (G. von Rad, Ges- 
Stud 130-135; H.-J. Hermisson, Spra- 
che und Ritus im altisraelitischen Kult 
[1965] 58s). 

Sobre los nombres personales israe- 
litas formados con hb, como H*$abyá 
(bz), cf. Noth, IP 188s. 

b) La literatura sapiencial dice que 
a los planes humanos les acompaña el 
éxito cuando responden a una actitud 
prudente (Prov 12,5; 15,22; 16,3; 19, 
21; 20,18; 21,5), pero fracasan cuando 
no responden a ella (Prov 6,18; 15,26; 
Job 5,12), excepción hecha del Eclesias- 
tés, que pone en duda la eficacia de la 
misma actitud prudente (Ecl 7,23-8,1; 
9,10); en el resto del AT, en cambio, 
los «planes y pensamientos» humanos 
—vistos desde el punto de vista teo- 
lógico— no reciben nunca una valora- 
ción positiva (excepción hecha de 1 Cr 
29,18; cf. también la capacidad artís- 
tica donada por el espíritu de Dios en 
P: Ex 31,25; 35,30-35). 
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El yahvista indica en Gn 6,5 como 
motivo del diluvio el que los «planes» 
del corazón humano eran siempre ma- 
los; esto implica una valoración carac- 
terística de los «pensamientos, planes, 
ideas» humanos, valoración que está 
presente también en el empleo profé- 
tico de la raíz hSb (Is 55,7; 59,7; 65,2; 
Jr 4,14; 18,12; Ez 11,2; 38,10; Mig 
2,1; Zac 7,10; 8,17). En los salmos 
—<en los cánticos de lamentación— esta 
idea es tema frecuente en la descrip- 
ción de los enemigos del orante, que 
continuamente «idean planes malva- 
dos» contra éste (Sal 10,2; 35,4.20; 
36,5; 41,8; 52,4; 56,6; 140,3; cf. Jr 
11,19; 18,18; Lam 3,605). Sólo en Nah 
1,11 y Sal 21,12 se afirma que los 
hombtes «idean planes malvados con- 
tra Dios», y en Sal 21,22 se añade que 
dichos planes son totalmente ineficaces. 
Los hombres no pueden contemplar los 
«pensamientos, planes» de Yahvé (Is 
55,85; Mig 4,12; cf. Sal 92,65); Yahvé, 
en cambio, conoce los «pensamientos» 
del hombre (Is 66,18; Sal 94,11; 1 Cr 
28,9) y puede desbaratar los «planes» 
de éste (Sal 33,10; Job 5,12). 

Los profetas contraponen, de forma 
característica, los «planes» malvados 
del hombre y el plan divino de castigo 
(cf. Mig 2,3 con v. 1; cf. también Jr 
18,11; 49,20; 50,45; 51,29). En toda 
la literatura profética sólo en Jr 29,11 
aparece el plan salvífico de Yahvé 
acompañado de hsb. Por lo demás, los 
himnos alaban la consistencia de los 
planes (salvíficos) de Yahvé (Sal 33, 
11: «pensamientos de su corazón») y 
los pone en paralelo con los milagros 


de Yahvé (=> pP'; Sal 40,6; cf. 92,6). 


5. Sobre el judaísmo y el NT, cf. 
H.-W. Heidland, Die Anrechnung des 
Glaubens zur Gerechtigkeit (1936); íd., 
art. Loyilouas: ThW IV, 287-295. 
Sobre la literatura de Qumrán, no tra- 
tada en los dos trabajos citados, cf. 
F. Notscher, Zur theologischen Ternmi- 
nologie des Qumran-Texte (1956) 52s. 
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amb ¿hr Ser puro 


1. La raíz semítico-ocidental ¿br, 
«ser puro», no está documentada en 
los textos semíticos antiguos (excepción 
hecha de los textos ugatíticos) y en el 
mismo AT aparece casi exclusivamente 
en libros de origen más reciente. 


En ugatítico, hasta el momento, la raíz 
ha aparecido sólo en la forma plural de 
un sustantivo que designa una «(brillante) 
piedra preciosa» (531 [ = II AB] V, 81.96; 
WUS N. 1115; UT N. 1032). Sobre los 
casos púnicos, cf. DISO 100. 

Basándose en la supuesta relación de 
nuestra raíz con las raíces Zhr/shr (hebreo 
sob*ráyim, «mediodía»; sóbar, en Gn 6, 
16, según algunos, «tragaluz»; Zbr, «ha- 
cerse visible»), y zbr, «brillar» (arameo, 
árabe; en hebreo aparece en hifil y, como 
sustantivo, en la forma zóhar, «brillo»), 
se ha supuesto con frecuencia que su sig- 
nificado fundamental es «luz, brillo» 
(J. L. Palache, Semantic Notes on the He- 
brew Lexicon [1959] 35s; J. A. Emerton, 
ZAW 79 [19671 236; J. H. Eaton, JThSt 
19 [19681] 604s); hay que señalar, sin em- 
bargo, que el hebreo sob*ráyim, «punto 
cénit (del sol)», y sóbar, «cubierta (del 
arca)» (cf. J. F. Armstrong, VT 10 [1960] 
328-333) pertenecen al semítico común 
*Zabr-, «espalda» (P. Fronzaroli, AANLR 
VIII/19 [19641 257.271.278). 

El verbo aparece en el AT en los mo- 
dos gal, piel, pual y hitpael. El adjetivo 
tabor aparece tan frecuentemente como el 
verbo, mientras que los sustantivos tóbar, 
«pureza, purificación»; tob*ra, «pureza», y 
har, «brillo» (Sal 89,45, texto dudoso), 
son menos frecuentes. 


2. El verbo aparece 94 Xx: qal 34 x 
(Lv 18 x, Nm 5 Xx), piel 39 x (Lv 13 x, 
Ez 8X, 2 Cr 6 X), pual 1x (Ez 22,24) 
y hitpael 20 x (Lv 12 x, Neh 2 X ); tabor 
aparece 95 XxX (Ex 28xXx, Lv 21 Xx, Nm 
8 Xx, Gn y Dt 6 Xx), tóbar 3 X (Ex 24,10; 
Lv 124.6), tob'ra 13Xx (Lv 8Xx, Nm, 
Ez, Neh y 1/2 Cr 1X), ¿bar 1X (cf. 
sup.). 

De los 94 casos del verbo sólo Gn 35,2 
y 2 Re 5 pueden datarse con relativa se- 
guridad en tiempos preexílicos; los demás 
casos pertenecen a textos de época exílica 
o posexílica. Esto quita valor a las conse- 
cuencias que para la historia del pensa- 


30 


Ser puro 896 
miento pudieran deducirse de los datos 
estadísticos: los textos de la narración de 
Naamán en 2 Re 5,13s se acercan en cuan- 
to a la forma a los de Lv 14,8s y otros; 
la purificación cúltica exigida en Gn 35,2 
prevé ritos que serían de práctica ordina- 
ria en tiempos posexílicos. Notemos además 
que la raíz está completamente ausente en 
los libros proféticos anteriores a Jere- 
mías. | 

Con tabor sucede lo mismo. De los 
95 X, P sólo (incluida la Ley de Santidad) 
contiene unos dos tercios. De indudable an- 
tigúedad son los dos casos de la narración 
Saúl-David en 1 Sm 20,26. Con todo, debe 
notarse que el nombre aparece en el Dt 
(Dt 12,15,22; 14,111.20; 15,22; 23,11), 
donde el verbo está totalmente ausente. 


3. a) tbr se aplica en el AT a la 
pureza corporal, moral y religiosa (cúl- 
tica) (cf. H.-J. Hermisson, Sprache und 
Ritus im altisraelitischen Kult [1965] 
84-99). Á pesar de la escasez de testi- 
moníios antiguos, se puede suponer que 
las concepciones de pureza e impureza 
—antiguas y presentes en todas las 
culturas— tenían su expresión ya en 
el antiguo Israel por medio de las raí- 
ces tbr y tm? (en acádico, cf. ebébu, 
elelu y zaká, «ser puro», que designa 
tanto la pureza física como la cúltica, 
AHw 1805.197s; CAD líneas 23-32). 

Los sinónimos más cercanos de ¿hr 
son empleados casi siempre para desig- 
nar la pureza moral: brr nifal, «ser 
puro, mantener puro» (2 Sm 22, 
27 = Sal 18,27, cf. J. Blau, VI 7 
[1957] 387; Is 52,11; bar, «puto», 
Sal 19,9; 24,4; 73,1; Job 11,4; Cant 
6,9.10; barur, «puro, limpio», Sof 3,9; 
Job 33,3; bor, «pureza», 2 Sm 22,21. 
25 = Sal 18,21.25; Job 22,30); 2kb 
gal, «ser puro» (Mig 6,11; Sal 51,6; 
Job 15,14; 25,4; piel, «mantener pu- 
ro», Sal 73,13; 119,9; Prov 20,9; hit- 
pael, «purificarse», Is 1,16, cf. A. M. 
Honeyman, VI 1 [1951] 63-65; for- 
ma secundaria zkk qal, «estar limpio, 
sano», Job 15,15; 25,5; Lam 4,7; hifil, 
«hacer puro», Job 9,30; zak, «limpio, 
puro», Ex 27,20; 30,34; Lw 24,2.7; 
Job 8,6; 11,4; 16,17; 33,9; Prow 16,2; 
20,11; 21,8; cf. los nombres persona- 
les zakkay, Esd 2,9; Neh 3,20 Q; 7, 
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14) y bhaf, «limpio (moralmente)» (Job 
33,9; cf. Wagner N. 108)*, 

El piel es generalmente declaratorio 
(«declarar puro»; D. R. Hillers, JBL 
86 [18671] 320-324, lo llama «delocu- 
tive»), pero también se emplea con fre- 
cuencia como factitivo («purificar», Lv 
16,19.30; Nm 8,65.15.21; Jr 33,8; Ez 
24,13; 36,25.33; 37,23; 39,12; 43, 
26; Mal 3,3.3; Sal 51,4); cf. Jenni, 
HP 34-41.83. El hitpael significa «puti- 
ficarse», el participio hitpael designa al 
que se somete a la purificación (12 Xx 
en Lv 14). | 

b) Solamente P (incluida la Ley de 
Santidad) ofrece datos concretos sobre 
la necesidad y el modo de realizar la 
purificación. La purificación es nece- 
saria después del parto (Lv 12,7), en 
casos de lepra (Lv 13; 14; 22,4), de 
flujo sexual (Lv 15; 22,4; cf. Dt 23, 
11), cuando se ha tocado o comido ani- 
males impuros (Lv 11,32; 17,15), al 
acercarse o tocar un cadáver (Lv 21, 
1-4; 22,4; Nm 6,6-9; 19,11.14-16; cf. 
Ez 22,24, texto dudoso; 39,12). Antes 
de la consagración, tanto el sacerdote 
(Nm 8,65.15) como el altar (Lv 16,19; 
Ez 43,26) deben ser purificados. Según 
Esd 6,20, los levitas se purifican antes 
de celebrar el sacrificio de la pascua. 
P habla también expresamente de la 
necesidad de purificarse de los pecados, 
portadores de desgracia (Jos 22,17). 
Aunque la impureza personal no puede 
atribuirse siempre a propia culpabili- 
dad (la infección en caso de lepra, la 
menstruación, Lv 15,28), parece, sin 
embargo, que el aspecto de culpabili- 
dad está siempre presente: por un caso 
de muerte repentina sucedida en su 
proximidad, el nazareo se ha impurifí- 
cado y «peca a causa del muerto» (Nm 
6,9-11); incluso el altar, el santuario y 
la tienda del encuentro deben ser pu- 
rificados (santificados y expiados) «de 
las (a causa de las) impurezas de los 
israelitas» (Lv 16,18 a 20). Los testi- 
monios haláquicos de thr no presentan 
ningún énfasis afectivo especial; los 
textos de Ezequiel, por el contrario, 
van acompañados de un vehemente ata- 
que a la impureza, la inmoralidad y el 
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culto a los ídolos (Ez 22,24, texto du- 
doso; 24,13; 36,25.33). La obra cro- 
nística se preocupa casi exclusivamente 
de la purificación de seres extraños 
(Neh 139.30; 2 Cr 29,155.18; 34,3, 
5.8). 

Unicamente pueden sacrificarse y co- 
merse los animales putos (Dt 14,7-20; 
Lv 11,4 a 47; Gn 7,2; 8,20 J; W. Korn- 
feld, Reine und unreine Tiere im AT: 
Kairos 7 [1965] 134-147); y sólo los 
puros podían comer carne sacrificial 
(Lv 22,44). Las correspondientes con- 
cepciones y prácticas son de gran anti- 
gúedad. Saúl se explica la ausencia de 
David en el festín del novilunio como 
debida a algún accidente (miqre, qui- 
zá una polución) que le ha hecho im- 
puro (1 Sm 20,26). También los idó- 
latras se «santifican y purifican» para 
su banquete sactificial (Is 66,17). De 
todos modos, en los casos en que Dt 
permite la matanza de animales para 
uso profano no surge la cuestión de 
saber si se trata de animal puro o im- 
puro (Dt 12,15.22; 15,22). 

c) Los ritos de purificación son: 
abluciones, sacrificio, ritos de la san- 
gre, de unguento y de sal, corte de los 
pelos, penitencia, descanso del trabajo 
y —tratándose de metales— «hacién- 
dolos pasar por el fuego» (Lv 11,32; 
14,8s; 16,13.28; 17,15; 22,7; Nm 8,7; 
19,19; 31,24); antes ce su marcha a 
Betel, Jacob exigió a los suyos que de- 
jaran los ídolos, que se purificaran y 
que cambiaran sus vestidos (Gn 35, 
2 E). 

Sólo en pocas ocasiones se mencio- 
na expresamente el sacrificio como me- 
dio de purificación: tras el parto (Lv 
12,6.8), tras curarse de la lepra (Lv 
14,4-7.10-20.21-32) y en la consagra- 
ción del altar (Ez 43.26). De todos 
modos, el sacrificio no sólo comporta 
purificación, sino también expiación 
(=> kpr piel; Lv 12,8; 14,18-20.21.29. 
31). El rito de la sangre presupone tam- 
bién un sacrificio (Lv 14,16.19; Ez 43, 
26). Especial complicación reviste el 
rito de la sangre en los casos de puri- 
ficación de la lepra: de dos pájaros, 
uno debe ser sacrificado y el otro debe 


899 ny br 


ser mojado en la sangre junto con ma- 
dera de cedro, púrpura escarlata e 
hisopo; a continuación se rocía siete 
veces al purificando y se deja libre al 
animal vivo (Lv 14,4-7,49-53). Junto 
con la vaca roja se quema madera de 
cedro, púrpura escarlata e hisopo y las 
cenizas son recogidas para el agua de 
purificación (Nm 19,1-10). Nada parece 
indicar que la comunidad posexílica 
fuese consciente del sentido mágico que 
acompañaba originariamente a estos ri- 
tos. La sangre y el ungiento deben 
aplicarse sobre el lóbulo de la oreja 
derecha, el dedo pulgar y el dedo got- 
do del pie derecho (Lv 14,15.17.26. 
28) y el resto del ungiiento sobre la ca- 
beza del purificando (14,18.29). Entre 
los ritos de expiación y purificación 
que acompañan a la consagración del 
altar (Ez 43,24) aparece también la 
aplicación de sal. 

El corte de pelo es exigido en el ri- 
tual de los leprosos (Lv 13,33; 14,85) 
y en la consagración de los levitas (Nm 
8,7; cf. Nm 6,9). La penitencia y el 
descanso del trabajo forman parte de 
los presupuestos para la expiación y 
putificación del día de la expiación 
(Lv 16,29s). Los objetos metálicos to- 
mados como botín a los madianitas 
deben ser pasados por el fuego con 
vistas a su purificación (Nm 31,23); 
zabab tabor (24 X en Ex 25-39 y, fuera 
de aquí, en 1 Cr 28,17; 2 Cr 3,4; 9,17) 
significa «oro limpio de escorias». 

d) Los casos aún no mencionados 
de ¿hr entienden la purificación como 
liberación de la culpa. Jeremías duda 
de que Jerusalén pueda o quiera librar- 
se de la bajeza de su «prostitución» 
(Jr 13,27); pero llegará el día en que 
Dios hará lo que ahora parece imposi- 
ble (33,8). También Malaquías espera 
la purificación de los sacerdotes única- 
mente gracias a un proceso de limpieza 
que tendrá lugar el día de Yahvé (Mal 
3,3). Según Sal 51, la purificación es 
liberación de los pecados gracias única- 
mente a la misericordia divina (vv. 3s), 
aunque debe reflejarse en las ceremo- 
nias cúlticas de purificación (v. 9, cf. 
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pienciales que afirman la pecaminosi- 
dad universal de los hombres se pregun- 
tan sí puede haber un solo hombre que 
sea puro (Job 4,17; Prov 20,9). 


4. Todas las religiones tienen con- 
cepciones análogas a la concepción ve- 
terotestamentaria de la pureza (cf., en- 
tre otros, G. van der Leeuw, Pháno- 
menologie der Religion [?1956] 386- 
393; RGG V, 939-944). Se ha aludido 
con frecuencia a su parecido con el 
tabú polinesio (con especial insistencia, 
B. Baentsch, Exodus-Leviticus [1903] 
354-356). Pero el material veterotesta- 
mentario no permite pensar que la pu- 
rificación consista en la liberación de 
potencias demoníacas o en respetar un 
tabú. Es evidente el carácter hipotético 
de esta explicación. Existen algunos in- 
dicios (Nm 19,7s.10) que insinúan la 
conexión rabínica entre lo santo y lo 
impuro (cf. ¿rf., 5); pero, por otto lado, 
se afirma también que la purificación 
se realiza al mismo tiempo que la san- 
tificación (Lv 16,19; cf. Ez 36,23-25) 
o la liberación del pecado (Ex 43,26). 
Es claro que puto y santo (> qd5) 
aparecen estrechamente unidos en los 
textos veterotestamentarios, mientras 
que puro e impuro (—> tm”) aparecen 
como diametralmente opuestos. 

Las leyes de la pureza nacieron de 
una exagerada exigencia de pureza en 
la comunidad posexílica, que puso al 
servicio de su sistema incluso ritos at- 
caicos (R. de Vaux, Das AT und seine 
Lebensordnungen 11 [19621] 317). Los 
ritos de pureza codificados en P ofre- 
cen un cuadro expresivo —aunque no 
sea completo— de este considerable 
aparato. La mayoría de las veces no 
aparece ninguna conexión lógica entre 
las prácticas cúlticas y el fin al que 
están destinadas, es decir, la purifica- 
ción. Un mecanismo de extensión del 
sentido —como el que sugiere K. Koch, 
EvTh 26 (1966) 225-231, para explicar 
el proceso de expiación— es impensa- 
ble en el caso de la purificación. Re- 
sulta imposible reconocer cuál podría 
ser el «contenido vivencial» de las ce- 
remonias (von Rad 1, 292). 
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Se puede inferir, con todo, de los 
textos que a la base de estas leyes de 
pureza está la clara conciencia de los 
pecados que poseía la comunidad pos- 
exílica. Esta legislación está condicio- 
nada por la lucha contra el peligro de 
un nuevo exilio del. pueblo de Dios y 
por el esfuerzo en eliminar todo lo im- 
puro y pagano. No se les debe impu- 
tar una ingenua fe en la eficacia del 
rito simplemente por la ejecución fot- 
mal de éste. Igual que los testimonios 
escatológicos (Jr 33,8; Ez 36,25.33; 
37,23; Mal 3,3), también estas leyes 
se han impuesto con la conciencia clara 
de que la purificación (lo mismo que 
el perdón) ha sido prescrita por decl- 
sión divina y constituye un milagro 
realizado y donado por Dios. La inves- 
tigación reciente tiende a entender de 
esta forma los textos en que aparece 
tbr (cf. W. H. Gispen, The Distinction 
between Clean and Unclean: OTS 5 
[1948] 190-196; J. K. Zink, Unclean- 
ness and Sin: VY 17 [1967] 354-361, 
espec. 361). 


5. Dentro de los escritos de Qumrán 
(cf. H. Huppenbauer, ¿br und tbrbh in 
der Sektenregel von Qumran: ThZ 13 
[1957] 350s), la raíz está representa- 
da con especial frecuencia en 1Q8 y 
10H. Los miembros de la comunidad 
viven en la «pureza» (108 5,13; 6, 
16.22.25; 7,3.16.19.25; cf. CD 9,21. 
23; 10,10,12); quien no ingresa en la 
comunidad es impuro, y no hay agua 
de purificación que pueda purificarlo 
(105 3,4-8; cf. 4,21; 11,14). En 1QH 
«purificar» significa siempre liberar de 
los pecados (1QH 1,32; 3,21; 4,37; 
5,16; 6,8; 7,30; 11,10.30; 16,12). En 
el volumen del templo la pureza cúlti- 
ca constituye uno de los temas prin- 
cipales. 

La doctrina rabínica desarrolla toda 
una casuística sutil que distingue entre 
varios grados de puteza (G. Lisowsky, 
Jadajirm [19561 2-4; Tebul Jom [1964] 
4s; Uksim [1967] 2s; sobre la equi- 
paración de lo impuro y lo santo, cf. 
G. Lisowsky, Jadajim [1956] 49-51). 

La superación del formalismo rabí- 
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nico en la determinación de puro e 
impuro constituye una de las novedades 
revolucionarias del cristianismo primi- 
tivo (Mc 7,1-23; Mt 15,1-20; cf. 
R. Meyer y F. Hauck, art. xadapóc: 
ThW III, 416-434). 


F. MAass 
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1. La raíz que está a la base del 
hebreo f6b, «bueno», pertenece al se- 
mítico común (Bergstr., Enf, 189); 
aparece con frecuencia (a veces en las 
formas secundarias ytb y Pb) como 
verbo y en diversas formas nominales 
en acádico, arameo y árabe, pero falta 
en etiópico (cf. tambén en ugarítico: 
WUS N. 1110; UT N. 1028; en los 
óstraca de Laquis: DISO 49, 106s; en 
arameo: KBL 1078; DISO 98s5.106s; 
en árabe meridional antiguo: Conti- 
Rossini, 159b). 


En hebreo, el verbo denominativo 
¿Ob (BL 392; Meyer 1I, 151) está do- 
cumentado con toda seguridad en qal 
en las formas plurales del perfecto (Nm 
24,5; Cant 4,10), así como en infini- 
tivo (absoluto: Jue 11,25; constructo: 
Jue 16,250; 2 Sm 13,28; Est 1,10; 
sobre 1 Sm 2,26, cf. GK $ 113u). 
Fuera de estos casos no siempre resulta 
fácil distinguir entre el perfecto (y par- 
ticipio) y el adjetivo tob (cf. las distin- 
tas clasificaciones en Lisowsky y Man- 
delkern). t0b hifil aparece en 1 Re 8, 
18 = 2 Cr 6,8; 2 Re 10,30. En el im- 
perfecto qal y con frecuencia también 
en hifil (así como en el sustantivo 
meétáb, «lo mejor») se emplea la raíz 
yib. 

Además del adjetivo t0b, «bueno» 
(con frecuencia sustantivado, la mayoría 
de las veces como abstracto: tob o 
toba, «lo bueno»), aparece el sustantivo 
t0b 11, «aroma» (2 Re 20,13 junto a 
Is 39,2; Jr 6,20; Cant 7,10; cf. KBL 
349s; J. Gray, I € II Kings [1963] 
638), y el abstracto 12h, «bondad, bien- 
estar». No aparece ninguna vez la forma 
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con desinencia en -4i (en arameo: 
DISO 99; también en acádico). 

En arameo bíblico aparecen el adje- 
tivo tab (Dn 2,32; Esd 5,17) y el per- 
fecto qal eb (Dn 6,24; BLA 141). 


Nombres personales formados con ob 
o túb (cf., sin embargo, H. Bauer, ZÁW 
48 [1930] 75) son los siguientes: “bitab, 
“hub y tobiyya(bú) (cf. Noth, IP 153; 
sobre el doble nombre de origen ditográfico 
tob-"doniyya en 2 Cr 17,8, cf. Rudolph, 
HAT 21,250); en el ámbito arameo apa- 
recen los siguientes: tabrimmón, tab*el/] 
tab*al (cf. Wildberger, BK X, 266.275); 
cf. además Huffmon, 207; Stamm AN 234- 
236.294s. Sobre ¿ob como nombre de re- 
gión situada en la parte norte del Jordán 
oriental, cf. A. Jirku, ZAW 62 (1950) 319; 
E. Hóhne, BHH Il, 1996. 


2. La raíz tob/ytb (excluidos los nom- 
bres propios) está documentada 741 Xx 
en el AT (738x en hebreo y 3X en 
arameo). Según Lisowsky, t0b qal aparece 
18 x, hifil 3 Xx, ytb qal 44 x, hifil 73 x. 
Junto a tob 11 (3 x, cf. sup.), tub (32 X) 
y metab (66 Xx), el adjetivo es —con sus 
559 casos— el más frecuente: Sal 68 x, 
Prov 62 Xx, Ecl 52X, Gn 41xXx, 1 Sm 
37 Xx, Jr 36Xx, Dt 28x, 1 Re 24xX, 
2 Cr 23 Xx, Est 22 x, 2 Sm 21 Xx, Iso, 
2 Re, Job y Neh 12x, Jue 11x, Ez 9 X, 
Jos y 1 Cr8xX, Nm y Lam 7 X, Esd 6x, 
Ex, Lv y Os 5X, Am, Mig y Zac 4X, 
Rut 3 Xx, Jon, Nah, Cant y Dn 2x, Jl 
y Mal 1%, Abd, Hab, Sof, Ag 0 X. 


3. El ámbito de empleo de ¿ob es 
muy extenso. En las traducciones bíbli- 
cas a nuestras lenguas, el término es 
traducido —atendiendo al contexto— 
por medio de diversos adjetivos y no 
sólo por medio de «bueno»: «agrada- 
ble, satisfactorio, gustoso, útil, funcio- 
nal, recto, hermoso, bravo, verdadero, 
benigno, bello, correcto, hábil», etc. 
(cf. los diccionarios). Sin pretender ela- 
borar un cuadro sistemático y completo 
de todos los casos, mencionaremos a 
continuación los diversos ámbitos de 
significado en los que apatece tob (o 
el verbo): 4) aptitud para un determi- 
nado fin, b) designaciones de calidad, 
c) caracterización de los hombres, 
d) juicio definitorio, especialmente en 
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la literatura sapiencial, e) tob junto a 
ra". En el capítulo 4 se trata: a) de 
tb como designación de la bondad 
moral en sentido religioso; b) de las 
afirmaciones sobre Dios, y c) de con- 
ceptos abstractos. 

a) tob contiene con frecuencia un 
juicio sobre la aptitud de un objeto 
o de una medida para una persona o 
para un fin determinado (por ejemplo, 
Gn 3,6: «bueno como comida»). Si el 
sujeto de la afirmación es un hombre, 
no se incluye un juicio ético, sino que 
se hace únicamente referencia al efecto 
de su comportamiento (por ejemplo, 
1 Sm 19,4: las acciones de David son 
ventajosas para Saúl; 25,15: gente útil/ 
provechosa para nosotros; Prov 31,18: 
la actividad del ama de casa para la 
familia; fuertemente acentuado en 1 Sm 
1,8: «de más valor que diez hijos», cf. 
Rut 4,15; cf. además tob junto a «pa- 
labra» o semejantes: 1 Re 12,7 = 2 Cr 
10,7, no sólo palabras amables, sino 
palabras que ayudan en la vida; 1 Re 
22,113=2 Cr 18,12, palabras útiles 
para el rey; Sal 45,2: palabras de áni- 
mo; Prov 15,30: buen mensaje; 25,25: 
buena nueva). Si es Yahvé el que habla, 
entonces se trata de palabras que pro- 
meten la vida en situaciones de opre- 
sión e inseguridad: Jos 21,45; 23,14. 
15; 1 Re 8,56; Jr 29,10; 33,14; Zac 
1,13 (el sentido cortés de «palabras 
amables» es raro: Jr 12,6, tobot; cf. 
Prov 12,25). 

Con frecuencia, el sujeto de t0b es 
una frase o una expresión en infinitivo. 
En ella se contiene a veces un juicio o 
una decisión sobre los presupuestos ne- 
cesarios para salvar la vida o para la 
prosperidad (Ex 14,12; Nm 14,3; 1 Sm 
27,1; 2 Sm 14,32; tiene una fuerza 
especial cuando se trata de un juicio 
de Dios sobre la existencia del hombre, 
como en Gn 2,18: «no está bien que 
el hombre esté solo»). En sentido am- 
plio entran también aquí diversas re- 
flexiones de carácter sapiencial (Job 
10,3; Ecl 2,24, tob sustantivado; 6,12; 
e Lam 3,26.27; cf. inf., 3d). Otras 
veces se trata de la prosperidad mis- 
ma, incluida la posibilidad de existir 
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(impersonal: Nm 11,18; Dt 5,33 y 
15,16, tob qal; 1 Sm 16,16.23; Os 
2,9; Sal 128,2; personal: Is 3,10; Jr 
44,17; Sal 112,5; en sentido atenuado: 
1 Sm 20,12: «le va bien a David»; en 
la prescripción de Dt 23,17: sobre el 
esclavo liberado battób lo no significa 
«donde le plazca», sino «donde encuen- 
tre medios de vida»). 


La misma idea se expresa por medio de 
la fórmula yb gal [*, «irle bien a alguien» 
(constatación de un estado de cosas: Gn 
40,14; Sal 49,19, texto enmendado; fina- 
lidad de un comportamiento exigido o 
programado: Gn 12,13; Dt 4,40; 5,16.29; 
6,3.18; 12,25.28; 22,7; 2 Re 25,24; Jr 7, 
23; 38,20; 40,9; 42.6; Rut 3,1). En Gn 
12,13; Dt 4,40; 5,16.33 (tob qal); 22,7 
(cf. Dt 6,3.18, con un contenido semejante) 
se afirma expresamente que el «ir bien» 
es sinónimo de vida. 

Cuando la situación de bienestar ha sido 
originada por los hombres (Gn 12,16; Nm 
10,29) o —como es lo más frecuente— 
por Dios, se emplea y¿b hifil (con /*, la 
forma antigua: Gn 12,16; Ex 1,20; Nm 
10,29; Jos 24,20; Jue 17,13; 1 Sm 25,31; 
Ez 36,11, texto enmendado; Sal 125,44; 
con acusativo: Dt 8,16; 28,63; 30,5; 1 Sm 
2,32; Jr 18,10; 32,40.41; Zac 8,15; Sal 51, 
20; Job 24,21; con “¿m: Gn 32,10.13; Nm 
10,32; Mig 2,7, texto dudoso). La tra- 
ducción «hacer bien, mostrarse amable» 
(GB 298b) es formalmente correcta; pero, 
por lo que se refiere al contenido, parece 
fijarse menos en el hecho mismo (cf. Sal 
119,68, cf. inf., 4b) que en sus consecuen- 
cias. 


b) t0b es empleado como designa- 
ción de calidad sobre todo cuando 
acompaña al término «tierra» o a otros 
conceptos del mundo de la agricultura. 
De una «tierra buena» se habla en Ex 
3,8; Nm 13,19; 14,7; Jue 18,9. Las 
alusiones a la fertilidad de ésta indican 
que primariamente se piensa en los me- 
dios de subsistencia que proporciona 
(cf. Dt 23,17). Por el contrario, en la 
fórmula fija «la tierra buena/hermosa» 
—propia de la literatura deuteronómica 
y deuteronomística— (con "£res: Dt 1, 
35; 3,25; 4,21.22; 6,18; 8,7.10; 9,6; 11, 
17; Jos 23,16; 1 Cr 28,8; con dama: 
Jos 23,113.15; 1 'Re 14,15) ya no se 
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hace hincapié en la utilidad objetiva de 
la tierra (cf., espec. Dt 3,25). El hecho 
de que Yahvé la haya prometido bajo 
juramento (Dt 8,10; 9,6; Jos 23,13. 
15.16) y de que los israelitas la posean 
(6,18; 9,6) como propiedad hereditaria 
(Dt 4,21) hace que la tierra se convier- 
ta en don salvífico y que el concepto 
¿ob se vuelva más estático (cf. Gn 49, 
15; y, en sentido amplio, también Dt 
28,12). Con todo, en las designaciones 
propias del mundo de la agricultura en 
las que no hay una directa referencia 
salvífica, sigue predominando la idea 
de la utilidad y del provecho (por ejem- 
blo, 1 Sm 8,14; 1 Re 21,2; 2 Re 3, 
19,25; Ez 17,8; 34,14.18; 1 Cr 4,40; 
en la imagen del cesto de higos el an- 
titético, ra", «malo», viene a significar 
«malos para comet»; finalmente deben 
citarse aquí 2 Re 2,19 y en cierto 
sentido también Jue 9,11; Os 4,13). 


“és tob (2 Re 3,19.25) designa al «ár- 
bol frutal» en oposición a «árbol de fo- 
llaje». Lo que en un principio eta una 
apreciación valorativa se ha convertido con 
el tiempo en fórmula fija. A lo largo de 
este desarrollo ¿0b puede convertirse en 
expresión calificativa absoluta para desig- 
nar que una determinada característica se 
da en un objeto de forma especial (con 
referencia al aceite: Is 39,2, pero cf. sup., 
2 Re 20,13; Sal 133,2; con referencia al 
oro: zabáb, Gn 2,12; 2 Cr 3,5.8; arameo 
d'hab, Dn 2,32; ketem, Lm 4,1; cf. tam- 
bién Esd 8,27 y el ugatítico 1b junto a 
yn, «vino», y Esp, «plata», WUS N. 1110; 
UT N. 1028). 


c) Grupo aparte forman los textos 
en los que H0b caracteriza al ser huma- 
no. Los textos más antiguos se refieren a 
la aptitud para determinadas tareas, por 
lo general de tipo militar. En un prin- 
cipio el término no tenía ninguna refe- 
rencia ética («hombre bueno») (pero cf. 
inf. 4a). Designaba, por ejemplo, a una 
élite (1 Sm 8,16; 9,2; 1 Re 20,3; Am 6, 
2; y lo mismo 2 Re 10,13). En 2 Sm 
18,27 Ajimaas es llamado «hombre de 
bien» porque trae una buena noticia 
(la noticia de la victoria). En 1 Sm 15, 
28 (¿influido por concepciones profé- 
ticas?); 1 Re 2,32 (paralelo a saddig, 
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«justo»; quizá se trate de un añadido, 
como señala Noth, BK 1X/1, 11); Mig 
7,4 (paralelo a yasar, «recto», texto 
dudoso) y 2 Cr 21,13, por el contrario, 
¿Ob es empleado como concepto ético. 

En los textos en que ¿0b rige un ge- 
nitivo el concepto apunta hacia una 
valoración más externa, con la que se 
caracteriza la figura y el aspecto de la 
persona («hermoso» o semejantes: Gn 
24,16; 26,7; 1 Sm 16,12; 2 Sm 11,2; 
1 Re 1,6; Est 1,11; 2,2.3.7; Dn 1,4; 
cf. Nah 3,4; Dn 1,15 y, en la misma 
línea —aunque empleado de forma ab- 
soluta—, Gn 6,2; Ex 2,2; Jue 15,2). 


En este sentido ¿ob se acerca a vocablos 
más específicos en la línea de la belleza: 
yate (42 x, a los que hay que añadir Jr 
46,20, y'fe-fiyya; yphb qal, «ser hermoso», 
6 X; piel, «adornar», 1 X; hitpael, «po- 
nerse elegante», 1X; y”fz, «hermosura», 
19 x; la raíz es especialmente frecuente 
en Cant 16 Xx, Ez 15 Xx y Gn 9 X), náwe2 
(9 X; se deriva de la raíz 1h, «ser her- 
moso, ser apropiado», 3 X) y el arameo 
sappir (Dn 4,9.18; arameo Spr gal, «gus- 
tar», 3 X; hebreo $pr qal 1 Xx en Sal 16, 
6, cf. Wagner N. 316). Cf. también 
W. Grundmann, ThW III, 545s; von 
Rad 1, 375s. 


tob acompaña con frecuencia y de 
formas diversas a —>léb, «corazón» 
(por ejemplo, 1 Re 8,66 = 2 Cr 7,10; 
Prov 15,15; Ecl 9,7; Est 5,9; t0b gal: 
Jue 16,25; 1 Sm 25,36; 2 Sm 13,28; 
Est 1,10; y£b qal: Jue 18,20; 19,6.9; 
1 Re 21,7; Rut 3,7; y£b hifil: Jue 19, 
22; Ecl 11,9; tub: Is 65,14; de conte- 
nido semejante, Prov 17,22). En estas 
fórmulas, léb es entendido como sede 
de los sentimientos, de forma que se 
hace referencia no a una cualidad mo- 
ral, sino a la salud y bienestar del 
hombre. Este significado queda sub- 
rayado por el paralelo $am*ah, «con- 
tento»/$imba, «alegría» (1 Re 8,66 = 
2 Cr 7,10; Ecl 9,7; Est 5,9). ytb qal/ 
hifil indica la consecuencia de dicho 
estado, vista como meta o consecuencia 
(alejándose de este sentido, Ecl 7,3 
acentúa más fuertemente el carácter 
ético, mientras que Jue 18,20 se acerca 
a ytb b*éne, «gustar»). | 
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En esta línea puede citarse también 
la expresión yóom t0b, «día festivo»; la 
expresión se refiere al día que —al mar- 
gen de toda concepción mágica— es 
bueno para el hombre porque en él 
se siente a gusto (1 Sm 25,8; Est 8,17; 
9,119.22; cf. Zac 8,19). Cf. también 
seba toba, «edad avanzada/hermosa» 
(Gn 15,15; 25,8; Jue 8,32; 1 Cr 29, 
28). La edad en sí no tiene un valor 
moral, pero es positiva cuando se ha 
vivido con intensidad y se llega a la 
muerte tras una vida llena (Gn 25,8; 
1 Cr 29,28; algo diverso, Ecl 7,10). 

d) Todo adjetivo comporta un jui- 
cio. En nuestro caso concreto, t0b de- 
signa con frecuencia de modo genérico 
una postura subjetiva positiva con res- 
pecto a determinadas circunstancias, sin 
que se afirme que dicha toma de posi- 
ción sea correcta o no. Un mensaje, un 
consejo, una palabra, etc., son ¿ob 
cuando son favorables (por ejemplo, 
Gn 40,16; 1 Sm 9,10; 2 Sm 17,7.14; 
18,27; 1 Re 2,38.42; 2 Re 20,19 = 
Is 39,8; Is 52,7); una acción o un 
asunto (dabár) lo son cuando aparecen 
como útiles (Ex 18,17; Dt 1,14; 1 Sm 
26,16). Esto incluye a veces un juicio 
ético (Neh 5,9; 2 Cr 12,12: «había 
todavía algo bueno en Judá», cf. Ru- 
dolph, HAT 21,234; 19,3; a medio 
camino se sitúa 2 Sm 15,3: «tu asunto 
es bueno» = deberían darte la razón). 

Al igual que en nuestras lenguas, £0b 
puede convertirse en partícula de asen- 
timiento (Gn 24,50; 1 Sm 20,7; 2 Sm 
3,13; Rut 2,22; 3,13; cf. también ls 
41,7). 

El carácter de sentencia es acentuado 
por medio de diversos giros: 1) una 
cosa es fob (más frecuente es ytb gal 
ingresivo) en opinión (b*ene, «a los 
ojos de») de aquel que se promete 
sacar algún provecho o utilidad de la 
misma. El sujeto normalmente es im- 
personal y se refiere a algún objeto 
(excepciones: Nm 36,6; 1 Sm 29,6.9, 
no «amable», sino «provechoso/bene- 
ficioso como un ángel»; Est 2,4.9; 8,5; 
Neh 2,5). El genitivo regido por b*éné 
es una persona que puede juzgar y 
decidir la conveniencia (que desde el 
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punto de vista ético puede ser completa- 
mente indiferente, cf. Gn 19,8; Jue 
19,24; 1 Sm 11,10; Jr 26,14; Mal 2, 
17). Puede tratarse de un soberano 
(Gn 41,37; 45,16; 1 Sm 14,36.40; 24, 
5; 29,6.9; 2 Sm 19,19.28.38; 2 Re 10, 
5; Est 1,21; 2,4.9), un patriarca O 
una persona particular (Gn 16,6; 20, 
15; Lv 10,20; Dt 1,23; Jos 9,25; 1 Sm 
1:233 2 Sm: 19.39; 24:22 =- 1 Gr 21, 
23; 1 Re 21,2; Jr 40,44; Est 3,11), un 
pueblo o un grupo (Gn 34,18; Nm 36, 
6; Jos 22,30.33; 1 Sm 18,5; 2 Sm 3, 
19.36; 18,4; Est 8,8; Zac 11,12). En 
los textos recientes puede aparecer la 
partícula “al en vez de bene (Est 3,9; 
514.8; 7,3; 9,13; Neh 2,5.7; 1 Cr 13,2; 
debe distinguirse Est 7,9 [cf. también 
G. R. Driver, VT 4 (1954) 236]; 1 Sm 
20,13, texto dudoso), o también /ifné 
(Ecl 2,26; 7,26; Est 5,14; Neh 2,5.6). 
Si el genitivo regido por b“éné es 
«Dios», entonces se indica que la cosa 
responde a su voluntad (Nm 24,1; Jue 
10,15; 1 Sm 3,18; 2 Sm 10,12; cf. 
1 Cr 19,13; 2 Sm 15,26; 1 Re 3,10; 
2 Re 20,3 = ls 38,3), a la norma cúlti- 
ca (Lv 10,19; 2 Cr 31,20, con lifne) 
o moral (Dt 6,18; 12,28; 2 Cr 14,1) 
por él impuesta. Dios no puede sacar 
ningún provecho fundamental de la 
acción humana (cf. Sal 50,12.13). 

2) tób aparece —con mayor fre- 
cuencia que cualquier otro adjetivo— 
seguido del in comparationis («me- 
jor que»), de forma que se plantean dos 
posibilidades de elección. Guando se 
trata de una constatación (Gn 29,19; 
Jue 15,2; 1 Sm 9,2; 1 Re 21,2), pro- 
mesa (ls 56,5) o deseo (1 Re 1,47, 
yb hifil) no se subraya la decisión. En 
cambio, textos como Jue 8,2 (la re- 
busca de Efraín); 11,25 (la declara- 
ción de los amonitas); 1 Re 19,4 (ap- 
titud de Elías para su función); Est 1, 
19 (cf. sup. sobre 1 Sm 15,28) presen- 
tan una decisión tomada en base a re- 
flexiones anteriores. Con especial clari- 
dad aparece esto en las preguntas (Jue 
9,2; 18,19; 2 Re 5,12) o en constata- 
ciones desesperadas (Jon 4,3.8; Lam 
4,9). 
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Este sentido es especialmente fre- 
cuente en la literatura sapiencial, que 
surgió precisamente como ayuda en la 
tarea de decidir y enjuiciar los valores 
de la vida conforme a la categoría que 
les corresponde. Esto vale tanto para 
las verdades más sencillas y elementa- 
les (el buen gusto de la miel, Prov 24, 
13; 25,27; el perjuicio de tener una 
mujer pendenciera, Prov 21,9.19; 25, 
24) como para los conocimientos vita- 
les —aunque no siempre evidentes a 
primera vista— sobre los verdaderos 
valores, es decir, sobre lo que es «bue- 
no» (Prov 3,14; 8,11.19; 12,9; 15,16. 
17; 16,8.16.19,32; 17,1; 19,1.2.22; 22, 
1; 25,7; 27,10; 28,6; algo semejante, 
en Job 13,9). En este sentido debemos 
también citar el Eclesiastés (Ecl 4,3.6. 
9.13; 5,4; 6,3.9; 7,1.2.3.10.18; 9,4), 
aunque aquí toda la concepción queda 
marcada por la idea que el autor tiene 
de la «felicidad» (3,221. 

Puesto que estas máximas sapiencia- 
les son reflejo de un orden establecido, 
no se limitan a ideas de utilidad, sino 
que afectan también a la esfera ética 
(Prov 17,26; 18,5; 24,23; cf. también 
2,20). El mismo 10b aparece acentuado 
por la piedad profética en 1 Sm 15,22 
y Miq 6,8, y en sentido amplio tam- 
bién en Jon 4,4. Sobre el influjo de la 
piedad israelita en las concepciones sa- 
pienciales, cf. J. Fichtner, Die altorien- 
talische Weisbeit in ibrer isr.-¡úd. Aus- 
prágung (1933); sobre la relación de 
sabiduría y ética en general, cf. W. 
Richter, Recht und Ethos (1966). 

A este nivel sapiencial se sitúa el 
empleo de yb hifil en el sentido pro- 
fano de «hacer algo ordenadamente/cui- 
dadosamente» (Ex 30,7; Dt 5,28; 18, 
17; 1 Sm 16,17; 2 Re 9,30; Is 23,16; 
Jr 1,12; Ez 33,32; Os 10,1; Mig 7,3, 
texto enmendado; Sal 33,3; Prov 15, 
13; 17,22). El infinitivo abstracto pue- 
de llegar incluso a convertirse en sim- 
ple adverbio (GK $ 133 K), que de- 
signa la realización correcta de algo 
(Dt 13,15; 17,4; 19,18 en las ordena- 
ciones sobre los juicios; cf. también 
Dt 9,21; 27,8; 2 Re 11,18; Jon 4, 
4.9). 
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e) Con frecuencia, ¿Ob aparece uni- 
do al opuesto ra, «malo, malvado» 
(> r), Deben citarse, entre otras, las 
fórmulas «desde lo bueno hasta lo 
malo» o «bueno y malo» en el sentido 
de «todo, cualquier cosa» (Gn 31,24. 
29; 2 Sm 13,22; cf. Lv 5,4 con ytb 
hifil y r hifil; cf. también H. A. Bron- 
gers, OTS 14 [19651 100-114), las afir- 
maciones compuestas con los verbos 
«hacer» y «devolver» (por ejemplo, 
1 Sm 24,18; 25,21; Jr 18,10; Sal 35, 
12; Prov 31,12), las referencias cuali- 
tativas (Lv 27,10.12.14,33) y las afir- 
maciones sobre actos de Yahvé salví- 
ficos o punitivos (cf. inf. 4b). 

En algunos casos se puede ver to- 
davía con claridad cómo la existencia 
de dos posibilidades exige una deci- 
sión o la deja libre (cf., por ejemplo, 
Nm 13,19; 24,13; 2 Sm 14,17; 19,36; 
1 Re 319; ls 41,23; Jr 10,55; 40,4; 
cf. sup. 3d; 42,6; Sof 1,12; ambos 
conceptos son usados como fórmula en 
Gn 24,50 en el sentido de sí y no). 

En todos estos pasajes la decisión 
gira en torno a lo que es útil o perju- 
dicial para la vida, sin que se siga de 
ello un juicio moral (sobre Is 5,20, cf. 
inf. 4a). En este sentido hay que en- 
tender también el «conocimiento del 
bien y del mal» de Gn 2,9.17; 3,5.22 
(> yd* TIT/1c; de las diversas posibi- 
lidades presentadas en ese capítulo 
aceptamos aquí la número 2; el hecho 
de que la historia del pecado original 
no tenga paralelos en cuanto narración 
completa en los mitos de los pueblos 
vecinos a Israel va a priori contra la 
la opinión de los que entienden la fra- 
se como un hacerse conscientes de la se- 
xualidad [N. 31; por otra parte, sí se 
tratara de la capacidad de juzgar en 
materia moral [N. 1], no habría nada 
reprochable; von Rad, ATD 2, 65 y 
Brongets, loc. cif., 1053, consideran que 
la fórmula ftob ward” es un merismo 


por «todo» [N. 4], pero la pretensión 


de un conocimiento divino total se hu- 
biera expresado de forma distinta). 
La importancia de la fórmula estriba, 
entre otras cosas, en el hecho de que 
la mención del árbol del conocimiento 
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ha sido introducida en el contexto con 
ciertas dificultades (H. J. Stoebe, ThZ 
18 [1962] 387-390). Por el contrario, 
la idea de que por medio del conoci- 
miento del bien y del mal el hombre 
relvindica para sí la decisión de lo que 
es útil y lo que es perjudicial para su 
vida, es decir, plena autonomía en su 
decisión, no introduce ninguna idea 
extraña en el AT, sino que desarrolla 
y profundiza precisamente lo que ya 
estaba incluido en el concepto de ¿ób. 


Is 7,15,16 se refiere a la capacidad de 
elegir entre lo bueno y lo malo, capa- 
cidad que supone un grado de madurez 
ausente todavía en el recién nacido; 
puesto que la promesa va a ser cumpli- 
da en breve, no puede tratarse de una 
madurez corporal o de una edad en tot- 
no a los veinte años (G. W. Buchanan, 
JBL 75 [1956] 114-120), sino que se 
trata del hacerse consciente de la propia 
voluntad. Lo mismo vale para Dt 1,39 
(cf. Nm 14,31). . 

Es probable que las fórmulas de apro- 
bación en el relato sacerdotal de la 
creación (Gn 1,4.10.12.18.21.25.31) estén 
relacionadas conscientemente con el te- 
ma del pecado original. Al margen del 
origen y del significado sintáctico de la 
fórmula (W. EF. Albright, FS Robert 
[1954] 22-26), es claro que se refiere a 
que el mundo querido por Dios está bien 
(W. H. Schmidt, Die Schópfungsgeschich- 
te der Priesterschrift [?1967] 59-63), es 
decir, que responde a su finalidad. 


4. a) El significado de t0b, «bue- 
no», en sentido religioso-moral, no es 
el resultado tardío de una espirituali- 
zación. La base para este significado 
reside en que ¿ób es un concepto orien- 
tado directamente hacia la vida. Como 
trasfondo aparece la idea de que la 
vida sólo es posible dentro de unas 
normas —a éstas se refieren las afirma- 
ciones construidas con ¿0b—, ya que 
fuera de ellas toda vida resulta impo- 
sible. | 

También la sabiduría quiere enseñar 
el camino de la vida (cf. Prov 2,19; 
5,6; 6,23; 12,28; 15,24; 16,17), es 
decir, el «camino del/de lo bueno» 
(Prov 2,9.20; cf. 2,12: «camino del 
malvado»). También ella busca una 
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moralidad y distingue al hombre que 
es bueno (Prov 2,20; 12,2; 13,2; 14, 
14,19). La norma de este camino es 
«justicia» y «derecho» (Prov 2,9; cf. 
12,28; 16,31); la «sabiduría» y la «in- 
teligencia» constituyen válidas ayudas 
para el mismo (Job 34,4; Ecl 7,11; 
cf. Prov 4,7; 9,6). Pero tampoco faltan 
en este contexto expresiones que van 
más allá de las ideas propiamente sa- 
pienciales (Prov 2,9; 14,22; 15,3). No 
se debe, pues, pensar en una oposición 
excluyente entre piedad y sabiduría 
(sobre las diversas influencias, cf. sup. 
3d), pero mucho menos debe enten- 
derse la piedad como una simple forma 
del pensamiento sapiencial, ya que tras- 
ciende todas las normas y se dirige al 
mismo Dios. 

Este punto de vista es profundizado 
en la predicación profética (por ejem- 
plo, 1 Sm 15,22; Mig 6,8; cf. Os 6,6); 
algunas fórmulas coinciden con las de 
la literatura sapiencial. Muy instructi- 
va es en este sentido la predicación de 
Amós (Am 5,4.14.15). La idea de la 
vida ocupa un lugar decisivo; conce- 
derla es algo que pertenece al Dios vivo. 
Sólo se halla vida estando en comuni- 
dad con él, manteniéndose dentro de 
sus estatutos. De esa forma, «buscar a 
Dios» y «buscar lo bueno» son con- 
ceptos casi idénticos. 

También aquí sigue vigente el carác- 
ter de decisión. Se debe conocer y re- 
conocer algo para amarlo u odiarlo, 
para poder hacerlo o no hacetlo (cf., 
por ejemplo, Is 5,20; Jr 13,23; Am 5, 
15; Mig 3,2; Sal 14,1.3; 34,15; 37,3. 
27; 38,21; pero también Prov 11,27; 
14,22; Job 34,4), pero la última deci- 
sión le toca a Dios (cf. Ecl 12,14; iró- 
nicamente invertido en Mal 2,17; cf. 
también el -—>”*2lay, «quizá», de Ám 5, 
15). | 

De esa forma, pues, al igual que en 
la literatura sapiencial (cf. sup.), tam- 
bién en el lenguaje de la piedad el 
camino de un hombre puede ser consi- 
derado «bueno» (1 Sm 12,23; 1 Re 8, 
36 = 2 Cr 6,27) en un doble sentido: 
por una parte, el camino en sí es bue- 
no, recto; por otra, conduce a una me- 
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ta buena (en sentido profano, en 1 Sm 
24,20) (sobre el arraigamiento de este 
concepto en la fe del AT, cf. A. Kusch- 
ke, StTh 5 [1952] 106-118; F. Nót- 
scher, Gotteswege und Menschenwege 
in der Bibel und in QOumran [1958], 
> derek). 


Aquí tiene su lugar la característica 
unión de yb hifil con derek, «cami- 
no», o ma*lalim, «obras» —especialmen- 
te frecuente en Jeremías— (Jr 7,3.5; 18, 
11; 26,13; 35,15). La traducción «mejo- 
rar» no da el sentido exacto. La traduc- 
ción correcta es «corregir, ordenar» (cf. 
Jr 2,33: «corregir para un determinado 
fin»). El objeto, cuando es evidente, 
puede quedar inexpresado, de forma que 
vib hifil empleado de forma absoluta 
significa «actuar bien, rectamente» (Jr 4, 
22; 10,5; 13,23; también Is 1,17). Este 
modo de empleo está ausente de la lite- 
ratura sapiencial. Gn 4,7 suele entender- 
se generalmente en este mismo sentido; 
teniendo en cuenta la dificultad del texto, 
se puede considerar como probable que 
éste no fuera otra cosa que la interpre.- 
tación de una tradición no comprendida. 
De todas formas, es seguro que también 
aquí hay una elipsis (cf. G. R. Castelli. 
no, VI 10 [1960] 442-445). 

En la misma línea está ¿ob cuando 
aparece como complemento directo de 
“$b, «hacer», o verbos semejantes (Ez 
18,18; 36,31; Sal 14,1.3; 34,15; 37,3.27; 
38,21; 53,2.4; Prov 14,22, hrí, «prepa- 
rar»); aquí hay que prescindir de los 
pasajes donde se trata de una disponi- 
bilidad humana a ayudar a otros hom- 
bres (por ejemplo, Gn 26,29; 1 Sm 24, 
18; Prov 31,12). Según el contexto, tie- 
nen también su lugar aquí los pasajes con 
tob hifil (1 Re 8,18 =2 Cr 6,8; 2 Re 
10,30). 

También el hombre puede, por tanto 
(por encima de la estricta referencia 
«apto para»; «élite»), ser llamado «bue- 
no» en sentido religioso-moral (por ejem- 
plo, 1 Sm 2,26, cf. v. 24; 15,28; 1 Re 
2,32; Sal 125,4; Prov 13,22; Ecl 9,2; 
Est 1,19; 2 Cr 21,13 con y£b qal Nah 3, 
o sad la literatura sapiencial, cf. sup. 
44). 


b) La referencia del concepto t0b 
a Dios tiene como consecuencia que 
Dios mismo es llamado ¿f0b, concreta- 
mente en textos recientes y sobre todo 
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en los salmos (Sal 25,8; 34,9; 73,1; 
86,5; 119,68; 135,3; 145,9; Lam 3,25; 
2 Cr 30,18; cf. Nah 1,7). En este sen- 
tido salen fiadores de Yahvé su nom- 
bre (Sal 52,11; 54,8), su espíritu (Sal 
143,10; Neh 9,20, que viene a ser un 
eco posterior de Nm 11,17.23ss); a ve- 
ces se hace referencia a su actuación 
indirecta (Sal 119,39; Neh 9,13) o 
directa (yád, «mano», Est 7,9; 8,18; 
Neh 2,8). Además debe colocarse aquí 
la «buena palabra» como «promesa» 
(Jos 21,45; 23,14.15; cf. sup. 3a). 

El predicado divino ¿0b aparece con 
especial frecuencia en la fórmula intro- 
ductoria de la alabanza litúrgica (Jr 3, 
11; Sal 100,5; 106,1; 107,1; 118,1.29; 
136,1; Esd 3,11; 1 Cr 16,34; 2 Cr 5, 
13; 7,3); la fórmula es completada con 
frecuencia por medio de la expresión 
«pues su —>hésed es eterna». 

Incluso cuando no se indica expre- 
samente (como en Nah 1,7; Sal 73,1; 
86,5; 145,9; Lam 3,25) quién es el 
destinatario de esa bondad divina, la 
afirmación no queda en simple abs- 
tracción, pues la hésed de Dios inclu- 
ye ya en sí la postura de disponibilidad 
para con los hombres. Por eso, en los 
textos más recientes y sobre todo en 
las versiones hésed es completado o 
sustituido por tob (H. J. Stoebe, VT 2 
[19521 248). Con esto se supera la 
simple idea de que Dios ayuda y bene- 
ficia a alguien (yb hifil) (cf. el parti- 
cipio absoluto hifil 22e12b, Sab 119,68) 
y se fija no tanto en el don cuanto en 
el donador. Puesto que Dios mismo es 
t0b, se puede recibir de su mano tanto 
lo bueno como lo malo, tanto cosas 
agradables como desagradables (Job 2, 
10; Lam 3,38). 


Cuando en el género hímnico la mis- 
ma alabanza de Dios es llamada ¿ob (Sal 
92,2; 147,1; semejante también Sal 118, 
8.9; Lam 3,26), no es que se emplee 
un lenguaje meramente convencional, sino 
que se fundamenta en el hecho de que 
Dios es t0b y también lo son sus accio- 
nes salvíficas que preceden a la alabanza 
(cf. también Sal 73,28). 

Es instructiva la unión en Sal 63,4 de 
tob, bésed y bayyim, «vida». En Sal 69, 
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17 y 109,21 la traducción corriente «tu 
gracia es valiosa» resulta demasiado está- 
tica; se trata, más bien, de una hendíadis: 
«tu bondad es buena» (cf. Kraus, BK XV, 
4795.745s). 


c) Los conceptos abstractos ya han 
sido mencionados anteriormente en la 
explicación de los diversos grupos de 
significados; aquí presentaremos un es- 
quema de los mismos. 

En primer lugar aparece meétab, «lo 
mejor»; esta expresión cualitativa apa- 
rece únicamente unida a «tierra» (Gn 
47,6.11), «campo/viña» (Ex 22,4.4) y 
«rebaño» (1 Sm 159.15). 

El significado original de t3b es el 
de «renta que uno recibe» (Gn 45,18. 
20.23; Is 1,19; Jr 2,7; Esd 9,12; Neh 
9,235.36; con frecuencia es acompaña- 
do de términos como «comet», «saciar- 
se», «fruto») y en general significa 
«posesiones, bienes, haberes» (Gn 24, 
10; Dt 6,11; 2 Re 8,9; Job 20,21; Neh 
9,25). Con un sentido fundamental- 
mente idéntico al de túb puede apa- 
recer también t0b, aunque debe tenerse 
en cuenta naturalmente la incertidum- 
bre de la vocalización (1 Sm 15,9; 1 Re 
10,7; 1s 55,2; Jr 5,25; Zac 1,17; Sal . 
34,111.13; 85,13; 104,28; Job 22,18; 
toba: Job 22,21; Ecl 6,3). Cuando se 
subraya que es Dios el autor de los 
bienes, entonces tb significa «bendi- 
ción, salvación» (Sal 27,13; 65,5; 128, 
5; Neh 9,25.35; en sentido genérico, 
«prosperidad», Job 21,16; Prov 11,10; 
a mitad de camino entre ambos senti- 
dos, Jr 31,12,14; cf. también Sal 65, 
12, toba). El último paso consiste en 
que túb designa exclusivamente «bon- 
dad» y en ese sentido se acerca mucho 
a hésed (Ex 33,19; Is 63,7; Os 3,5; 
Sal 25,7; 31,20; 119,66, texto dudoso; 
145,7; cf. tob, Sal 23,6; toba, Sal 68, 
11). En Dt 28,47 e ls 65,14 aparece 
tub léb como «alegría del corazón»; 
en Os 10,11 y Zac 9,17 aparece tub 
como «hermosura». | 

Resulta difícil distinguir con claridad 
los términos t0b y tóbá4. Se puede afir- 
mar con ciertas reservas que tobg es 
algo más neutro y se refiere más bien 
a la acción buena en cuanto tal; es el 
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contexto concreto el que le da en cada 
ocasión el matiz necesario (cf., por 
ejemplo, Jue 8,35; 1 Sm 24,19). Esto 
se ve con especial claridad cuando va 
unido a “$h, «hacer», y verbos seme- 
jantes (Gn 44,4; Nm 24,13, actuar 
según le parece bien; Jue 9,16; 1 Sm 
24,18.19; 25,21, pero en v. 30 el sen- 
tido es claramente el de «bendición»; 
2 Sm 2,6; cf., sin embargo, G. Buccella- 
ti, BeO 4 [1962] 233; W. L. Moran, 
JNES 22 [1963] 173-176; D. R. Hil- 
lers, BASOR 176 [1964] 46s; J. S. 
Croatto, AION 18 [1968] 385-389); 
Jr 18,20a; Sal 35,13; 38,21a, en v. 21, 
sin embargo, tob designa la bondad 
moral; 109,5; Prov 17,13; cuando se 
le contrapone rá'd se piensa en un com- 
portamiento que no se justifica por la 
actividad de uno mismo). El mismo 
sentido general aparece en 2 Cr 24,16 
(«merecer», Rudolph, HAT 21, 276); 
Jr 18,20b («hablar en bien de»; pare- 
cido Jr 15,11, con tob); 2 Re 25,28 = 
Jr 52,32 ( «hablar amablemente»); Neh 
3,19 y 13,31 (pensar bien»); “$b tob, 
por el contrario, subrava con más fuer- 
za el aspecto moral de la acción (Ez 
18,18; Sal 14,1.3; 34,15; 37,3.27; se- 
mejante también, Is 5,20.20; Am 5, 
14.15; Miq 3,2; Sal 38,21b; Prov 11, 
27; también quizá Prov 11,23; 14,22; 
sobre el carácter de decisión, cf. sup. 
44). 

Este sentido genérico pasa luego a 
la idea concreta de «dicha, fortuna, 
bienestar». En la mayoría de los casos 
no es posible reconocer en ¿ob un sen- 
tido concreto de t0bá —si es que al- 
guna vez lo tuvo— (toba: Dt 23,7; 
Sal 16,2; 106,5; Job 9,25; 21,25; Ec 
4,8; 5,17; 6,6; 7,14 junto a 10, que 
aparece como aplicación ilustrativa; 9, 
18; Lam 3,17; Esd 9,112; Neh 2,10; 
más frecuente es ¿0b: Nm 10,29; Jr 8, 
15; 14,19; 17,6; Os 8,3, que subraya 
la idea de «dicha»; Mig 1,12; Sal 4,7; 
25,13; 34,13; 39,3; 103,5; 107,9; Job 
7,7; 21,13; 30,26; 36,11; Prov 13,21; 
16,20; 17,20; 18,22; 19,8; 28,10, texto 
inseguro; Ecl 2,1,3; 3,12,12,13.22; 5, 
17; 8,12.13.15). 

Si es Dios quien da esta situación 
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próspera, entonces toba designa «ben- 
dición, salvación» (Ex 18,9; 1 Sm 25, 
30; 2 Sm 7,28 = 1 Cr 17,26; 1 Re 8, 
66 = 2 Cr 7,10; Jr 18,10; 32,42; 33, 
9). También aquí puede aparecer ¿ob 
con el mismo significado; en ese caso 
se incluye también la idea del modo 
concreto que reviste dicha situación 
(Nm 10,32; cf. v. 29; Is 52,7; Jr 29, 
32; Sal 21,4; 34,11; 84,12; 119,65; 
122,9; Prov 24,25; 2 Cr 6,41; 10,7). 

Este contenido del concepto tób es 
elaborado de forma característica en los 
casos en que ¿toba/tob es construido 
con /* En Neh 2,18 aparece /*toba, 
«para una buena acción», en sentido 
genérico; pero, por lo general, es Yahvé 
quien, como Señor, crea para el hom- 
bre esta situación de bendición y sal- 
vación (toba: Dt 28,11; 30,9; Jr 14, 
11; 24,5; Sal 86,17; Esd 8,22: tob: 
Dt 6,24; 10,13; Jr 32,38). Este parece 
ser también el sentido de Le 50,20 (la 
traducción «lo cambió en bien» no es 
del todo correcta; Dios ha convertido 
el plan maligno en salvación; cf. Sal 
119,122). La responsabilidad humana 
es subrayada en el anuncio profético 
por medio de la contraposición entre 
toba y ráá. Dios no ofrece necesartia- 
mente la salvación, también puede 
obrar para desgracia. Esta idea aparece 
ya en Ám 94 y caracteriza de forma 
especial el mensaje de Jeremías (Jr 21, 
10; 24,6; 39,16; 44,27). 


5. Los LXX traducen normalmente 
¿ob por medio del término «yadóc, 
pero también a veces por medio de 
xao y xpnortóc. Sobre el lenguaje 
posterior al AT, cf. W. Grundmann, 
art. á4yadós: TAW I, 10-18; E. Bey- 
reuther, TABNT TI, 621-626. 


H. J. STOEBE 


NaAb tr? Ser impuro 


1. El verbo tm” es conocido en he- 
breo, arameo y árabe (cf. LS 2795); 
no está documentado en acádico y en 
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las inscripciones semíticas norocciden- 
tales de la época veterotestamentaria. 

En el AT están documentados el 
verbo (qal, nifal, piel, pual, hitpael y 
hotpael, GK $ 54h; BL 285) y tam- 
bién el adjetivo táme”, «impuro», y el 
sustantivo tura, «impureza» (Mig 2, 
10, texto dudoso: ¿tom'4 o infinitivo 
qal?). 


2. El verbo está documentado en el 
AT 160 Xx. El mayor número de casos 
corresponde a textos exílicos y posexílicos: 
Lv, Nm (P) y Ez contienen el 85 por 100 
de los casos (Lv 85 x, Ez 30 Xx, Nm 23 Xx). 
El modo gal aparece 753 X (Lv 58 x, Nm 
10x, Ez 4X; Ag 2,13.13 y Sal 106,39), 
el nifal 18x (Nm 7xXx, Ez 6X, Lv y 
Os 2X, Jr 1X), piel 50x (Lv 17 Xx, 


concretamente 12 x en Lv 13,3-59 y 20,25 


con el significado de «declarar impuro»; 
Ez 14 x, Nm 5 Xx, 2 Re 23,8-16 4 x, Gn 
34 y Jr 3 Xx, además Dt 21,23; Is 30,22; 
Sal 79,1; 2 Cr 36,14), pual 1x (Ez 4, 
14), hitpael 15x (Lv 8 Xx, Ez 5Xx, Nm 
6,7 y Os 9,4), hotpael 1 x (Dt 24,4). 
tame” aparece 89 X (Lv 47 x, en 13,45 
duplicado; incluido 5,2b, que normalmente 
es corregido según v. 3,4 a yáda*, cf. Elli- 
ger, HAT 4,55s; Nm 12x, Dt 8 x, Ez 
5 Xx, además, Jos 22,19 P; Jue 13,4; ls 
6,5.5; 35,8; 52,1.11; 64,5; Jr 19,13; Os 
9,33; Am 7,17; Ag 2,13.14; Job 14,4; Ecl 
9,2; Lam 4,15; 2 Cr 23,19), tunrrva 37 Xx 
(Lv 18 x, Ez 8 Xx, además, Nm 5,19; 19, 
13; Jue 13,7.14; 2 Sm 11,4; Zac 13,2; 
Lam 1,9; Esd 6,21; 9,11; 2 Cr 29,16). 


3./4. Sobre el concepto y las concep- 
ciones en torno a la impureza, cf. — £br: 
la impurificación y la impureza exigen la 
purificación. 

El transitivo «impurificar» se expresa 
también por medio de gl II piel (Mal 1, 
7) y hifil (Is 63,3) y el pasivo «ser im- 
purificado» por medio de e] nifal (Is 59,3, 
forma dudosa; Sof 3,1; Lam 4,14) y pual 
(Mal 1,7.12; Esd 2,62; Neh 7,64) y el 
reflexivo «impurificarse» por medio de 
21 hitpael (Dn 1,8.8); cf. gal, «mancha», 
Neh 13,29. 


En Gn 34,5.13.27 se caracteriza 
como «impureza» la violación de Dina. 
Betsabé se limpiaba «de la impureza» 
de la menstruación (2 Sm 11,2.4). Jun- 
to con el anuncio del nacimiento de su 
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hijo se le transmite a la madre de 
Sansón la orden de no comer nada im- 
puro (Jue 13,4.7.14); a esta orden 
acompaña siempre la prohibición de 
beber vino y bebidas alcohólicas. Según 
Oseas, Israel se ha impurificado a causa 
de la prostitución (Os 5,3; 6,10); por 
eso se ve obligado a comer comidas 
impuras en Asiria (9,3) y se impurifica 


—lo mismo que por la comida del «pan 


de amargura»— (9,4, cf. Wolff, BK 
XIV/1, 199s; Rudolph, KAT XIII/1, 
172.176). Amós amenaza a Amasías 
diciéndole que morirá en tierra extran- 
jera e impura (Am 7,17); Isaías se 
siente perdido (distinto, Wildberger, 
BK X, 232s) porque él, hombre de 
labios impuros que habita con un pue- 
blo de labios impuros, ha visto al rey 
Yahvé Sebaot (Is 6,5). Jeremías denun- 
cia la impureza del país y del templo 
(Jr 2,7; 7,30; 32,34) y la autocontami- 
nación de Israel (2,23; cf. Sal 106,39). 
Sal 79,1, por el contrario, habla de la 
impurificación del templo por obra de 
los gentiles. Según la ley deuteronó- 
mica, el país es profanado cuando un 
ahorcado no es descolgado antes del 
crepúsculo (Dt 21,23); una mujer que 
se vuelve a casar tras haberse separado 
del primer marido queda impurificada 
(24,4). Josías profana los lugares don- 
de se rinde culto a los ídolos (2 Re 23, 
8.10,16; cf. Is 30,22; Jr 19,13). 

Entre las promesas de Dtls aparece 
la de que ningún impuro volverá a 
pisar Jerusalén (Is 52,1; cf. 35,8); los 
repatriados no deben tocar nada que sea 
impuro (52,11); según la obra cronísti- 
ca, estas concepciones fueron puestas en 
práctica (Esd 6,21; 9,11; 2 Cr 23,19; 
29,16. En 36,14 se afirma lo contra- 
rio). Ageo señala el influjo contagioso 
de la impureza: cuando uno que ha 
quedado impuro por el contacto de un 
cadáver toca un alimento, hace que 
también éste quede impurificado; el 
sacrificio ofrecido por personas impu- 
ras es asimismo impuro (2,135). Zac - 
13,2 anuncia el anatema a los profetas 
y al «espíritu inmundo». 

Según Ezequiel, la impurificación tie- 
ne lugar sobre todo a causa del culto 
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a los ídolos (Ez 20,7.18.30s.43; 22,3s; 
23,7.13.17.30; 36,18; 37,23, por lo ge- 
neral, en unión del término gillúlim, 
«ídolos», cf. Zimmerli, BK XIII, 1495) 
y del adulterio (18,6.11.15; 22,11; 33, 
26). El ataque del profeta se hace pat- 
ticularmente incisivo cuando se trata 
de ofensas hechas al santuario (5,11; 
23,38). Anuncia el castigo de la radi- 
cal impurificación del templo por ot- 
den de Yahvé (9,7) y aclara que es 
Yahvé mismo el que impurtificará 1s- 
rael por medio del sacrificio de los 
primogénitos y lo llenará de terror (20, 
26; cf. Fohrer, HAT 13,112-114; Zim- 
merli, BK XIII, 4495). 

Dentro del escrito sacerdotal y de 
la ley de santidad el empleo de la raíz 
se concentra en Lv 11 (verbo 20 X, 
adjetivo 14 X), Lv 13 (verbo 13 xX, 
de ellas 11 Xx en sentido declaratorio; 
adjetivo 8 X), Lv 15 (verbo 25 X, ad- 
jetivo 4 X, sustantivo 7 X) y Nm 5, 
9.19. Algunas fórmulas fijas son em- 
pleadas con cierta frecuencia: «será 
para vosotros imputo», sólo en Lv 11 
y Dt 14; sin «para vosotros», en Lv 13; 
«quedará impuro hasta la tarde», en 
Lv 11 y 15; «de forma que queda con- 
taminado», sólo en Lv 15,32; 18,20. 
23; 19,31; 22,8 (cf. Elliger, HAT 4, 
150ss, notas 4.14,18; 240, nota 18). 


5. Sobre el proceso de impurifica- 
ción y las diversas formas de impureza 
conforme a la concepción sacerdotal, 
así como sobre su desarrollo en la épo- 
ca rabínica, cf. —> tbr. Sobre los LXX 
y sobre el NT, cf. F. Hauck, artículo 
puatvw: ThW IV, 647-650. 


F. MaAass 


7 yád Mano 


1. La raíz bilítera *yad-, que está 
a la base del hebreo yad, «mano», pet- 
tence al semítico común (Bergstr., Eznf., 
184; P. Fronzaroli AANLR VIII/19 
[1964] 259.273.279) y originalmente 
significaba tanto «brazo» (=> 2*%r0%) 
como «mano» (ése es el caso en acádi- 
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co, Cf. H. Holma, Die Namen der 
Korperteile im Ass.-Bab. [1911] 116s; 
pero en el último sentido ¿du es des- 
plazado por gátu, «mano», cf. Dhor- 
me, 1385). También en semítico occi- 
dental puede aparecer a veces yd en el 
sentido de «brazo» (cf. el hebreo ben 
yádáyim, Zac 13,6, y el ugarítico bn 
yd, «hombros», UT N. 1072; Gn 49, 
24, x*r0'é yadáw[? ]; Cant 5,14, donde 
yádáw es comparado con «cilindros de 
Oro»). 


En las cartas de Ámarna se puede do- 
cumentar todavía el cambio de significado 
antes mencionado: ¿na qáfisu, «en su 
mano», es glosado por badiu (EA 245, 
35) y qátu por zurub (= 10%) (EA 278, 
27; 288, 34). También en árabe se da el 
doble significado (cf., por ejemplo, Wehr 
982). 

La representación del sonido d por me- 
dio de una mano en la escritura egipcia 
antigua da pie a la sospecha de un em. 
pleo prehistórico del término yd en el 
ámbito egipcio. 

En ugatítico, el término aparece acom- 
pañado de la preposición b* en la forma 
abreviada de bd (cf. también el siríaco 
bad en lugar de ¿yad). Con pérdida de 
la y el término aparece también en $54 
o sbid, «séptuplo» (UT N. 1072). El cam- 
bio entre byad y bad en el AT se puede 
explicar tanto fonética como gráficamente 
(byd en vez de bd: Is 64,6; bd en vez 
de byd: 1 Sm 4,18; Jl 2,8; R. Gordis, 
JBL 62 [1943] 341-344). 

Sobre posibles denominativos de yád, 
cf. J. L. Palache, Semantic Notes on the 
Hebrew Lexicon (1959) 38. 


2. El término yad, documentado 
1600 Xx, es uno de los vocablos más fre- 
cuentes en el AT: 


Plural 

Sing. dual  femen. Total 
Gn 79 14 2 95 
Ex 91 12 6 109 
Lv 41 9 — 50 
Nm 41 4 — 45 
Dt 71 12 — 83 
Jos 34 2 — 36 
Jue 83 9 — 92 
1 Sm 117 2 — 119 
2 Sm 53 9 1 63 
1 Re 42 1 6 49 
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Plural 

Sing. dual  femen. Total 
2 Re 61 11 1 13 
Is 71 21 — 92 
Jr 95 22 — 117 
Ez 93 15 — 108 
Os 7 1 — 6 
Jl 1 — — 1 
Am 4 — — 4 
Abd o — — —Ñ 
Jon — — — —Ñ 
Mig 4 1 — 5 
Nah — — ra — 
Hab 1 Do ás 2 
Sof 3 1 — 4 
Ag 3 2 — 7 
Zac 14 5 — 19 
Mal 5 — — 5 
Sal 58 36 — 94 
Job 40 13 — 53 
Prov 21 10 — 31 
Rut 3 a Sa 3 
Cant 1 3 a 4 
Ecl 8 5 — 13 
Lam 9 6 — 15 
Est 21 1 — 22 
Dn 14 1 1 16 
Esd 13 4 — 17 
Neh 35 5 1 41 
1 Cr 38 y — 45 
2 Cr 72 8 2 82 
Heb. AT— 1.3345 253 20 1.618 
Aram. Dn 10 2 — 12 
Aram. Esd 5 — — 5 
Aram. AT 15 2 — 17 


Ag 2,10, byad (BH: el) no está in- 
cluido en la lista; en Lisowsky falta Os 
12,11. En Ex 32,19; Lv 9,22; 16,21; Job 
5,18; Prov 3,27 y 2 Cr 18,33 (cf, 1 Re 22, 
34) se sigue la lectura O; Dt 32,27 es 
contado como singular, y Hab 3,10, texto 
dudoso, como plural. 

El vocablo es especialmente frecuente 
en 1 Sm y Jr (en este último aparece más 
de 50 Xx unido a b*); siguen Ex y Ez. 


3. a) En sentido propio, yad de- 
signa en hebreo la mano de un hom- 
bre (Gn 38,28; 1 Re 13,4-6) o de un 
ángel (Dn 10,10). 

Los objetos que pueden ser empu- 
ñados con la mano son caracterizados 
añadiendo yad al término que los de- 
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signa (Nm 35,17, una piedra; 35,18, 
instrumento de madera; Ez 39,9, bas- 
tón). El vocablo yad es usado en sen- 
tido exclusivo de mano humana en Dn 
8,23 y Job 34,20. En la ley del talión 
se habla de cortar la mano (Ex 21,24; 
cf. Lv 24,19; Alt, KS I, 343; Noth, 
ATD 5, 147; D. Daube, Studies in 
Biblical Law [1947] 128) a la mujer 
que en el curso de una riña entre hom- 
bres agarra por las partes al que no es 
su marido (Dt 25,115); la misma pena 
es anunciada como castigo contra de- 
terminados casos de falso testimonio 
(Dt 19,16-21). Sobre la inscripción de 
Menetekel, escrita por una mano mis- 
teriosa en el muro del palacio del rey 
Baltasar, cf. Eissfeldt, KS TIT, 210- 
217. 

Como sinónimos más o menos cer- 
canos de yád en este sentido pueden 
citarse los siguientes nombres: 2*r0%, 
«brazo»; yámin, «mano derecha»; $2 
mol, «mano izquierda»; Raf, «hueco de 
la mano, palma» (152 Xx, excluido Lv 
23,40; Sal 21 x, Nm 20 x, Lv, Is y 
Job 13 Xx, Ez 12 Xx; singular 106 X, 
dual 63 X, plural 23 x; Ex 33,22s se 
refiere a la mano protectora de Yahvé), 
y hofnáyim, «ambas palmas de las ma- 
nos» (6 X), Cf. también *=gróof, «puño» 
(Ex 21,18; Is 58,4; HAL 11). 

b) En todas las lenguas semíticas 
se ha elaborado un sentido traslaticio 
de yad basado en la posición de la mano 
(o del brazo) en el cuerpo y en el em- 
pleo de la misma. 

1) Al igual que el acádico ¿du (cf. 
ana idi, «junto a»), también y4d puede 
significar «lado» (de una ciudad, Jos 
15,46; de un camino, 1 Sm 4,13; 2 Sm 
15,2; de una puerta, 1 Sm 4,18; de un 
país, Gn 34,21; de un pueblo, 2 Cr 
21,16) o también «orilla» (de un río, 
Ex 2,5; Nm 13,29; Dt 2,37). A este 
sentido corresponde también la referen- 
cia al lugar retirado (Dt 23,13, «re- 
trete»). 

2) La mano que da y recibe ha 
dado pie al significado de «parte, pot- 
ción» (acádico manú inafana qátá, «re- 
partir como porción»; el plural femeni- 
no hebreo yádot, acádico gátáti, uga- 
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rítico yd Krt [= IK] 127[?], cf. UT 
N. 1072) en Gn 35,4; Jr 6,3; 2 Re 11, 
7 y passim (cf. P. Joion, Bibl 14 
[19331 453). 

3) Las espigas que fijan las tablas 
son como manos (Ex 26,17; 36,22), y 
lo mismo las asas del mar de bronce 
(1 Re 7,358; cf. el ugarítico yd£, UI 
1127, línea 9), y los brazos del trono 
salomónico (1 Re 10,19, femenino plu- 
ral yadot). 

4) El empleo de la mano pata se- 
ñalar ha dado pie al significado de 
«monumento memorial» (1 Sm 15,12; 
2 Sm 18,18; ls 56,5) o el de «señal 
del camino» (Ez 21,24). A diferencia 
de nés, «estandarte», aquí se trata 
quizá de una piedra en la que se ha 
grabado una inscripción (Zimmerli, BK 
XIII, 487). M. Delcor, JSS 12 (1967) 
230-234, sugiere que el empleo de nues- 
tro término para designar dichas es- 
telas se debe a las manos grabadas en 
ellas y remite a las estelas púnicas y 
cananeas que presentan manos en te- 
lieve (cf. K. Galling, ZDPV 75 [1959] 
7). 

5) En este contexto debe citarse 
finalmente el empleo de yá4d en el 
sentido de membrum virile (Is 57,8. 
10[?1, 105 7,13; cf. el ugarítico yd 
y el mandeo, cf. UT N. 1072). Se ha 
intentado explicar este empleo de yad, 
desde un punto de vista arqueológico, 
a partir de las masebás fálicas; desde 
un punto de vista estilístico, como un 
eufemismo (cf. Is 6,2; 7,20), y desde 
un punto de vista filológico, a partir 
de la raíz wdd/ydd, «amar» (ugarítico, 
árabe) (M. Delcor, loc. cit., 234-240). 
En el último caso, yad, como membrun: 
virile, no tendría nada que ver con 
yad, «mano» (cf. A. Fitzgerald, CBQ 
29 [1967] 368-374). 

c) En el sentido metafórico de «po- 
tencia» o semejantes el matiz coincide 
con frecuencia con el significado de 
> Zér0%, «brazo». Así, yáad se refiere 
con frecuencia al poder o potencia de 
un hombre capaz de dominar sobre 
otros hombres (1 Cr 18,3), hacer vio- 
lencia (1 Sm 23,7), castigar (Sal 21,9), 
salvarse de una situación peligrosa (Jos 
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8,20), ofrecer una plenitud de dones 
(referido únicamente al rey: 1 Re 10, 
13; Est 1,7; 2,18), dedicarse a una 
fuerte actividad (Prov 10,4; 12,24), etc. 

Este poder se concreta en los bienes 
(Lv 25,28) y posesiones (Lv 5,7; 25, 
47; 27,8; cf. G. Rinaldi, BeO 6 [1964] 
246), cf. háyil, «fuerza, haberes, domi- 
nio», y > ko*h. 

d) No siempre resulta fácil distin- 
guir entre significado propio, traslaticio 
y metafórico en los casos en que yad 
aparece junto a un verbo y/o junto 
a una preposición formando diversas 
uniones de palabras: 

1) Algunas pertenecen a la esfera 
de la vida cotidiana: poner la mano en 
la boca en el sentido de «callar» (Mig 
7,16; Job 21,5 y passim); agitar la 
mano en el sentido de «amenazar» (Is 
10,32; 11,15; 19,16; Zac 2,13; Job 
31,21); cf. con kaf: dar palmas, bien 
en señal de alegría (Is 55,12), de cóle- 
ra (Nm 24,10), para aclamar a un rey 
(2 Re 11,12) o como alegría por el mal 
ajeno (Nah 3,19; Lam 2,15). Llevarse 
las manos a la cabeza es señal de due- 
lo (2 Sm 13,19; Jr 2,37; AOB Abb. 
195.198.665; BHH III, 2022). 

2) Las expresiones que han tenido 
su origen en diversos gestos de la mano 
pertenecen a la esfera jurídica: para 
jurar se levanta (rúm hifil, 2$; cf. el 
acádico nasú qáta/qáta) una o dos ma- 
nos (Gn 14,22; Dn 12,7) hacia el cielo, 
hacia Dios, o también se coloca la mano 
entre los muslos de aquel a quien se 
ha prometido cumplir su voluntad (do- 
cumentado sólo en la época patriarcal: 
Gn 24,2; 47,29). La acción de tocar los 
órganos sexuales quiere indicar proba- 
blemente la esterilidad o pérdida de los 
hijos de aquel que no cumpla el jura- 
mento (E. A. Speiser, Genesis [1964] 
178). Se debería considerar también 
la expresión ntn yád tábat, «inclinarse 
ante alguien en señal de voto» (1 Cr 
29,24). 

El apretón de manos tiene lugar 
cuando uno sale fiador de otro (Prov 
6,1, con kaf) y para confirmar un pacto 
(Esd 10,19) o una afirmación (2 Re 
10,15). La expresión yád ltyad es la 
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fórmula y el gesto que sancionan un 
acuerdo, especialmente en los casos en 
que uno sale fiador de otro (Prov 14, 
21; 16,5). 

Lo contrario de bisgaga, «sin inten- 
ción» (—>8Sgg; Lv 4,22.27 y passim; 
Nm 15,27-29), es expresado en Nm 15, 
30 por medio de la fórmula b*yad 
ráma, «con mano elevada», que denota 
una transgresión alevosa (en Ex 14,8 
y Nm 33,3 se alude a la mano de 
Yahvé). 

3) El acádico mullá ana gát, «llenar 
la mano», designa la apropiación de 
una persona, población, reino, etc., por 
parte de un determinado individuo 
(AHw 598); en hebreo, en cambio, 
mi piel yad se limita al ámbito cúltico 
- y designa la investidura de sacerdotes 
y levitas (Ex 28,41; 29,29; cf. 32,29; 
Lv 8,33; Jue 17,5.12; 1 Re 13,33; 
2 Cr 13,9 y passim). 

4) En otras numerosas expresio- 
nes, empleadas en diversas esferas de 
la vida, el término yad aparece en sen- 
tido débil acompañado de una prepo- 
sición (por lo general, b* y min). 


El verbo —= ms! hifil seguido de miy- 
yad, «de la mano de», significa liberar del 
poder de un enemigo (Ex 3,8; Is 47,14); 
- aparece con especial frecuencia en las 
- Oraciones (Sal 22,21; 31,16 y passim), en 
el lenguaje jurídico (referido a la vengan- 
za de la sangre en Nm 35,25), en el ám- 
bito político-militar (Jos 9,26; 1 Sm 7,14) 
y en la descripción del poder salvífico de 
Yahvé, que se manifiesta sobre todo libe- 
rando a los suyos de manos de sus ene- 
migos políticos (Dt 32,39; Jue 8,34; Is 
43,13, etc.). El verbo y hifil, «salvar», 
seguido de miyyad es empleado en el mis- 
mo sentido de xs! hifil; por el contrario, 
> pdh, «liberar» (Os 13,14; Sal 49,16), 
y > 2, «rescatar» (Jr 31,11; Sal 106,10), 
tiene siempre a Yahvé como sujeto. 

El verbo —=>qnb, «adquirir», seguido 
de miyyad indica el paso de un objeto 
comprado de manos de una persona a ma- 
nos de otra (Gn 33,19; Lv 25,14; Rut 4, 
5.9 y passim). El verbo "sp, «reunir», de- 
signa la recolección de donativos (sólo en 
2 Cr 34,9). El verbo lgh se refiere a la ac- 
ción de recibir (Gn 38,20; Nm 5,25; el 
castigo expiatorio, en 1s 40,2; el sacrificio, 
en Jue 13,23); se usa especialmente en 
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lenguaje militar para referirse a la conquis- 
ta de determinadas regiones (Gn 48,22; 
Dt 3,8; 1 Re 11,35; 1 Cr 18,1 y passim). 

El verbo => plt piel, «salvar» (Sal 71, 
4), seguido de miyyad pertenece al len- 
guaje propio de las oraciones. En cambio, 
los verbos —> drí, «exigir» (Gn 9,5; Ez 
33,6); —bq3, «exigir» (1 Sm 20,16); 
=> 1qm, «vengar» (2 Re 9,7), y —= $pl, 
«hacer justicia» (2 Sm 18,19.31), seguidos 
también de miyyad pertenecen al ámbito 
jurídico. | 

El verbo —=> ntn seguido de b'yad signi- 
fica «poner a disposición, regalar, poner 
a la orden de», etc. (Gn 27,17; 2 Sm 10, 
10; 16,8); se emplea sobre todo en el 
ámbito militar y jurídico para designar la 
entrega de una persona en manos del ene- 
migo (en general, 1 Re 18,9; Jr 26,24 y 
passim; en casos de venganza de la sangre, 
Dt 19,12). Es Yahvé quien, debido a su 
potencia, entrega los enemigos. La expre- 
sión es característica, por tanto, de los 
oráculos de antes de la batalla (2 Sm 5, 
19; 1 Re 22,6) o de los votos de guerra 
(Nm 21,2; Jue 11,30); cf., en el oráculo 
del efod, el verbo sgr hifil, «entregar» 
(1 Sm 23,20), y el verbo nkr, «vender» 
(Jue 2,14; 10,7; 1 Sm 12,9; Joel 4,8 y 
passim). | 

La expresión —> dbr piel byad, «hablar 
por medio de (sujeto: Dios)», es típica de 
la literatura deuteronomística y de los es- 
critos posexílicos influidos por ella: se 
aplica a los profetas que Yahvé envía a 
su pueblo como mensajeros suyos (1 Re 
16,12; 17,16; 2 Re 9,36; 10,10; 14,25; 
Jr 37,2; Ag 1,1.3; 2,1.10 [mss.]; Mal 1,1; 
referido a Moisés en Ex 9,35; Nm 17,5; 
27,23; cf. también Is 20,2 y Os 12,11 y 
la expresión qabú ina qáti, «hablar por 
medio de alguien», en las cartas de Amar- 
na, EA 263, líneas 20s). Por el contrario, 
la expresión swbh piel b“yad se refiere a los 
mandatos que Dios ha comunicado a su 
pueblo por mediación de Moisés (Ex 35, 
29; Lv 8,36; Nm 15,23; Jos 14,2; 21,8; 
Neh 8,14 y passim). Más tarde, en la lite- 
ratura tardía, la expresión es aplicada tam- 
bién a los profetas (Esd 9,11, donde apa- 
rece en conexión con el tema de la con- 
quista de la tierra; 2 Cr 29,25, prescrip- 
ciones para los levitas). Con este significa- 
do aparece también una vez la expresión 
ntn byad, «dar por medio de» (Lv 26,46, 
Moisés). La expresión —> Ip byad desig- 
na la entrega de un regalo (Gn 38,20; 
1 Sm 16,20), de un animal (Lv 16,21 piel) 
o el cumplimiento de un encargo (1 Re 
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2,25; cf. Ex 4,13) por obra del designado 
para ello. 

Sobre uniones con otras preposiciones, 
cf. los diccionarios. 


5) En el AT se habla más de 200 Xx 
de la mano de Dios en sentido antropo- 
mórfico (bien con la expresión - yad 
Yhwh o simplemente yad absoluto O 
seguido de sufijo). 


a) yad se usa en primer lugar para 
designar el irresistible poder de Yahvé 
(Dt 32,39) y los actos divinos que de 
dicho poder se derivan. La expresión 
está presente en diversas lenguas del 
ámbito semítico (acádico qát ¿li, qát 
istar, referido a enfermedades que ata- 
can a los hombres, cf. Dhorme, 145, 
cf. además Sal 32,4; 39,11; 1 Sm 5,6; 
6,3.5; ugarítico byd btlt [nt], 3 Aqht 
[= [11D] reverso 14: «[ayudar] de 
manos de la virgen [Anat]»). Es muy 
discutible, pues, que la insistencia en 
el tema de la mano (o del brazo) de 
Yahvé haya tenido su origen en las 
narraciones del éxodo. La omnipoten- 
cia divina se manifiesta en la creación 
(Is 45,12; 48,13; Sal 7,7; Job 26,13), 
en la conservación del mundo (Job 12, 
9), en la ayuda que él proporciona ( Is 
51,16; Sal 119,173), en la salvación 
que él otorga (cf. las expresiones pia- 
dosas de los escritos tardíos sobre la 
bondadosa mano de Dios, Esd 7,6.9; 
Neh 2,8.18) y en el castigo que él 
inflige (Sal 324; 39,11; Job 12,9), 
pero especialmente en el acto salvífico 
de la liberación de Egipto («con mano 
fuerte», Ex 13,9; cf. 3,19: 6,1; Dt 6, 
21; 7,8; 9,26; Dn 9,15; «con mano 
fuerte y brazo extendido», Dt 4,34; 
5,15; 7,19; 11,2; 26,8; Jr 32,21; Sal 
136,12; en 1 Re 8,42 = 2 Cr 6,32, sin 
referencia directa a Egipto; —> ZrOd, 
> hz). 

- b) En otro sentido se habla de que 
la mano de Yahvé viene (1 Re 18,46; 
Ez 3,22; 33,22) o cae (Ez 8,1) sobre 
un profeta. No se trata de una simple 
fórmula profética para designar la re- 
cepción de la palabra (F. Háussermann, 
Wortempfang und Symbol in der atl. 
Propbetie [1932] 22ss), que constitui- 
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ría una presión o un freno, sino que 
también designa el éxtasis visionario 
(P. Volz, Der Geist Gottes [1910] 
70). Gracias a la mano de Yahvé pudo 
correr Elías delante del carro de Ajab 
desde el Carmelo hasta Yizreel (1 Re 
18,46). El estado de éxtasis puede ser 
procurado conscientemente al son de 
instrumentos musicales (2 Re 3,15). La 
intervención de la mano de Dios es 
presentada como algo violento en ls 
(8,11), Jeremías (15,17) y Ezequiel, 
que La la fórmula siete veces en 
contextos de visión (Ez 1,3; 3,14.22; 
37,1; 40,1; cf. Zimmerli, BK XI1I, 49s; 
> bzg). 

c) A diferencia de SIh yad, «exten- 
der la mano» (P. Humbert, Étendre la 
main: WI 12 [1962] 383-395, 388: 
«Un geste banal et rapide de la main, 
solt au sens purement naturel et phy- 
sique pour saisir un objet, soit avec 
une connotation morale pour une entre- 
prise ou une main-míse, de nature 
surtout hostile, mais, trés exceptio- 
nellement, pacifique. Geste essentielle- 
ment humain»), 11h yado “al, «extender 
su mano contra», se aplica sólo a Dios 
o a sus representantes (así en el Exo- 
do). La acción designada por esta ex- 
presión se refiere al encargo de aplicar 
el castigo divino o señala directamente 
a los afectados por el castigo. Nunca 
tiene un significado salvífico (a dife- 
rencia de $b yad, donde la referencia 
salvífica es posible: Gn 48,14; Prov 
31,20). | 

d) ntn yad !l'YY hwb, «entregarse a 
Yahvé», pertenece al ámbito de la 
alianza (R. Kratezschmar, Die Bundes- 
vorstellung im AT [1896] 47; cf. 
J. Wellhausen, Reste arab. Heidentums 
[1897] 186; en sentido plOñaS 2 Re 
10,15; Ez 17 ,18). 

e) Para orar se eleva la mano (o 
las manos) hacia el cielo, hacia Dios 
(Dt 32,40) o se extiende la misma (Is 
1,15, kaf), "según la costumbre del 
Oriente antiguo (acádico ni$ gáti, «ele- 
vación de la mano»). | 


5; En los escritos de Qumrán el 
empleo de yad es idéntico al del AT, 
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aunque no hay ninguna mención de la 
liberación de Egipto. Semejante es 
también su empleo en el NT, cf. 
W. Bauer, Gr.-dt. Worterbuch zu den 
Schriften des NT 19981 1039-41, sub 
voce yeLp. 


A. S. VAN DER WOUDE 


079 ydh hifil Alabar 


1. El verbo ydb hifil, «alabar, con- 
fesar» (hitpoel, «confesar»), tiene co- 
rrespondientes en arameo bíblico (ydh 
hafel, «alabar», Dn 2,23; 6,11), palmi- 
rano (DISO 104) y arameo tardío 
(KBL 10805), así como en árabe y etió- 
pico (KBL 363s). 


Debe descartarse una relatos de nues- 
tro término con ydb/ydd 1, «echar, dis- 
parar» (Mandelkern, 457). . 

Están documentados el verbo (hifil, hit- 
pael) y el sustantivo toda, «canto de ala- 
banza, sacrificio de alabanza». El sustan- 
tivo buyy"dót, «cántico de alabanza», de 
Neh 12,8, es muy dudoso (cf. Rudolph, 
HAT 20, 190). Cf. también el nombre 
ON Hodawyal. hbú) (Noth, IP 32. 1945. 
219 


2. El palo aparece 100 x en hifil 
(además, 2 X en arameo) y 10 X .en hit- 
pael. El nombre toda está documentado 
32x (Sal 12x, Lv 5xXx, Neh 4Xx), 
buyy "dot 1 Xx (cf. sup.). 

ydb hifil aparece 67 Xx en los salmos 
(duplicado en Sal 67,4.6; 75,2); el término 
. aparece, pues, con una frecuencia catac- 
terística en dicho libro 15 Esd- 2 Cr eS 
rece 20 X ). 


3. La raíz es usada Es poca fre- 
cuencia 'en sentido no teológico: Gn 
49,8: «Judá, tus hermanos te alaban» 
(se trata de una etimología popular del 
nombre Yehuda, cf. Gn 29,35); en Sal 
45,18 (objeto: el rey) y 49,19 (texto 
enmendado) el rico bendice su alma, 
ya que lleva una vida agradable; Job 
40,14: «entonces yo mismo (Yahvé) 
te alabaré a ti (Job), por la victoria que 
te da tu diestra». 

No existe un empleo fijo del térmi- 
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no er este sentido, pero de los pocos 
pasajes. en que es usado en contextos 
no teológicos se pueden deducir las si- 
guientes conclusiones: 4) Se puede es- 
tablecer con facilidad una clara dife- 
rencia con respecto a —>bll piel. El 
empleo no teológico de este verbo de- 
signa la: belleza de un hombre o la 
gloria de una ciudad; el objeto de »l 
piel es un modo de ser. Por el contra- 
rio, en .los pocos casos en que ydbh 
hifil es empleado con sentido no teo- 
lógico designa la reacción ante un he- 
cho o una acción: Gn 49,8, el éxito de 
la tribu de Judá; Sal 45,18, el modo 
de gobierno del rey; 49,19, la designa- 
ción y uso de las riquezas; Job 40,14, 
«porque tu diestra te ha dado la vic- 
toria». El uso profano de ambos ver- 
bos muestra, por: tanto, que bll piel 
designa la reacción ante un modo de 
ser, y ydh hifil, la respuesta a una 
acción:o una actitud. Á esto corres- 
ponde también el empleo teológico oti- 
ginal de ydh hifil en el cántico de ala- 
banza narrativo y de 'bll piel en el cán- 
tico de alabanza descriptivo (es decir, 
en los cánticos de acción de gracias y 
en los himnos, respectivamente; cf. 
C. Westermann, Das 'Loben Gottes in 
den Psalmen [*1968]; distinto, F. Crii- 
semann, Studien zur Formgeschichbte 
von Hymnus und: Danklied in Israel 
[19691 95). b) Dada la escasez de tex- 
tos en este sentido, no se puede deter- 
minar. con seguridad cuál era el signi- 
ficado: base; pero sí puede constatarse 
con toda seguridad que ydh hifil nunca 
significa en estos pasajes «agradecer» y 
que, por lo mismo, nunca debe tradu- 
cirse en-dichos textos por «agradecer». 
Se «debe: descartar, pues, ya en princi- 
pio que «agradecer» sea el significado 
fundamental de ydh hifil (cÉ. imf., 4e). 


4, ¿Dentro del Ele leña: 
tanto el verbo como el nombre presen- 
tan dos significados: el más frecuente 
y acuñado en fórmulas fijas es el de 
«alabar, glorificar, dar gracias (4a-g); 
en segundo lugar significa «reconocer 
(los pecados)» (hifil 6 X, hitpael 11 X, 
todá.2.X, cf. inf. 4h). Lo que une a 
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ambos significados puede ser traducido 
como «reconocer» o «confesar»; se po- 
dría hablar de una «confesión de ala- 
banza». En ambos casos se trata de un 
reconocimiento: en un caso se reconoce 
la acción salvadora de Dios y en el otro 
se reconoce la propia falta, la propia 
infidelidad. Al confesar las propias fal- 
tas se reconoce a Dios, contra quien se 
ha faltado (Jos 7,19; algo distinto, 
H. Grímme, ZAW 58 [1940-41] 234- 
240). 

a) El sentido más frecuente con 
mucho es el voluntativo «¡quiero ala- 
bar a Yahvé!». Esta fórmula aparece 
29 X en singular (más dos veces con 
toda; en plural 5 Xx: Sal 44,9; 75,2.2; 
79,13; 1 Cr 29,13; con toda, Sal 95,2). 
Es la fórmula con la que se expresa el 
voto de alabanza como conclusión de 
la lamentación individual, pero que 
también puede apatecer en la introduc- 
ción del cántico de alabanza o como 
expresión de la voluntad de rendir 
dicha alabanza; también puede aparecer 
en otros contextos. Este sentido volun- 
tativo del verbo aparece con claridad 
en el único pasaje en que el verbo es 
empleado de ese modo fuera del libro 
de los salmos: Gn 29,35; se trata de 
una declaración de Lía, hecha con oca- 
sión del nacimiento de Judá y que 
explica el nombre de éste: «Esta vez 
alabaré a Yahvé». La situación explica 
la declaración: el nacimiento del niño, 
que llenó de alegría a la mujer abo- 
rrecida durante tanto tiempo, mueve 
a la madre a pronunciar un voto o una 
promesa. La exclamación «¡yo alaba- 
ré!» constituye, por tanto, la reacción 
a un acontecimiento y expresa la ale- 
gría que dicho acontecimiento produce, 
alegría que lleva espontáneamente a 
pronunciar la promesa. Esta declara- 
ción de la madre afortunada no expresa 
(o al menos no expresa únicamente) lo 
mismo que nuestro «agradacer». La 
expresión happáam, «esta vez», indica 
que el nacimiento del niño ha cam- 
biado su situación de dolor y que de 
abora en adelante está dispuesta a ala- 
bar a Yahvé, es decir, que el tiempo 
que siga a esta época estará dominado 
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por una postura de alegre acercamiento 
a Yahvé. Algo semejante se designa en 
los pasajes de los salmos, por ejemplo, 
Sal 28,7: «él me ayudó y se alegró mi 
corazón; ¡le alabaré de todo corazón!». 
También aquí ydh hifil refleja la reac- 
ción ante un acontecimiento; de la ale- 
ería producida por ese acontecimiento 
surge la promesa de alabar a Dios. He 
aquí una lista de pasajes en este senti- 
do: 1s 12,1; 25,1; Sal 7,18; 9,2; 18, 
50 =2 Sm 22,50; Sal 30,13; 35,18; 
42,6.12; 434.5; 52,11; 54,8; 57,10; 
71,22; 86,12; 108,4; 109,30; 111,1; 
118,19.21.28; 119,7; 138,1.2; 139,14; 
con toda, Sal 56,13; 69,31. 

La expresión «¡yo alabaté!» hace 
siempre referencia a una acción de Dios 
dirigida a aquel que la pronuncia. 
Á veces sigue a la expresión una men- 
ción o indicación de la acción divina en 
cuestión; así, por ejemplo, Sal 18,21: 
«¡te alabaré, porque me has escucha- 
do!», o Is 12,1; 25,1; Sal 18,50: «por 
eso...»; 32,11; 139,14. En la conclu- 
sión del salmo de lamentación, cuando 
se pronuncia la promesa de alabanza, 
se da como seguro que Dios hará lo 
que se le ha pedido (Sal 35,18; 54,8; 
71,22; 109,30 y passim). También pue- 
de manifestarse la certeza de que lle- 
gará la hora de alabar a Yahvé (Sal 42, 
6.12; 43,4.5). El hecho de que esta 
frase pueda pronunciarse en el mismo 
sentido en situaciones tan diversas sub- 
raya la importancia —existencialmente 
decisiva— de la respuesta de alabanza 
a la actividad salvadora y liberadora 
de Dios, que oye a quien le suplica. En 
todas estas situaciones hay algo común: 
la respuesta de alabanza está caracteri- 
zada por un impulso o decisión espon- 
tánea. Esto es lo que muestran las 
palabras enfáticas que en ocasiones 
acompañan a la expresión: «de todo co- 
razón» (Sal 9,2; 86,12; 111,1; 119,7; 
138,1), «por siempre» (Sal 30,13; 52, 
11; plural, 44,9; 79,13). El carácter 
público se manifiesta en el complemen- 
to «ante los pueblos» (Sal 18,50; 57, 
10; 108,4), «en la gran asamblea» (Sal 
35,18); cf. el acompañamiento de ins- 
trumentos musicales en 43,4 y 71,22. 
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Los dos complementos citados en últi- 
mo lugar acompañan por lo general a 
pl! piel; los dos citados en primer lugar 
son típicos de ydh hifil. 

La invitación imperativa es la forma 
dominante del verbo bl! piel, y la ex- 
presión de la decisión tomada es la 
que domina en el caso de ydh hifil. 
Esto marca nuevamente una clara dife- 
rencia entre ambos verbos: »ll piel de- 
signa primariamente la alabanza de 
Dios en forma de júbilo festivo que 
la comunidad celebra por medio de 
actos cúlticos; ydh hifil, por el con- 
trario, indica la participación del indi- 
viduo particular en la alabanza de Dios 
motivada por una experiencia propia. 
Aunque ydh hifil aparezca con frecuen- 
cia en plural (cf. sup., 4a, al inicio), lo 
típico suyo es indicar la decisión indi- 
vidual de participar en la alabanza. En 
ydh hifil, sea cual sea la forma que pre- 
senta, resuena siempre un «yo quiero»; 
sólo así resulta comprensible la unión 
con el otro significado de «confesar 
(los pecados)». Son, pues, los casos en 
que el verbo aparece en 1.? persona 
singular los que mejor expresan el sen- 
tido del verbo. 

b) Como invitación imperativa a la 
alabanza, ydh hifil aparece como para- 
lelo a bl piel o también solo. Se trata 
probablemente de una asimilación; en 
este sentido, boda, «¡alabad!», es más 
o menos sinónimo de hal*tlz, «¡dad glo- 
rial» (Sal 30,5; 97,12; 100,4b; 105, 
1 =1 Cr 16,8; Is 12,4; Jr 33,11; con 
toda, Sal 100,4a; 147,7). Lo mismo 
vale para la expresión imperativa: «;¡ala- 
bad a Yahvé, porque es bueno, porque 
su amor no tiene fin!» (Sal 106,1 = 
1 Cr 16,34; Sal 107,1; 118,1.29; 136, 
1; cf. 136,2.3.26; 2 Cr 20,21). Esta 
frase que aparece con mayor frecuencia 
que cualquier otra expresión imperati- 
va, y que en la obra cronística es aún 
más frecuente en forma abreviada, re- 
fleja también el sentido específico de 
ydh hifil: aquí la alabanza de Dios no 
se limita al hecho concreto, sino que se 
amplía a la alabanza genérica de la 
bondad de Dios a la que se debe este 
hecho concreto. Ahí se explica el hecho 
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de que esta invitación a la alabanza no 
se refiera a la majestad y a la bondad 
de Dios (como es el caso de la alaban- 
za descriptiva), sino únicamente a su 
bondad, como ocurre también en los 
pasajes en que aparece la 1.2 persona 
singular (Sal 42,6; 34,8; 71,22; 118, 
28; 138,2). La alabanza que nace cuan- 
do Dios ha atendido la súplica o cuan- 
do se ha manifestado salvador y libe- 
rador se ha ampliado a alabanza gene- 
ral de la bondad de Dios. También, 
pues, en esta frecuente invitación im- 
perativa a la alabanza expresada por 
medio de ydh hifil se refleja el signi- 
ficado específico del verbo. 

c) En algunos pasajes, ydh hifil 
aparece como yusivo y como final. La 
función del yusivo, «¡alaben!», queda 
reflejada en la fórmula conclusiva de 
las cuatro secciones del Sal 107: «¡ala- 
ben a Yahvé por su amor, por sus pro- 
digios con los hombres!» (Sal 107,8. 
15.21.31). Este salmo —que es una 
«liturgia de acción de gracias»— reúne 
en sus cuatro secciones la alabanza na- 
rrativa a partir de cuatro situaciones 
típicas (vagar por el desierto, cautivi- 
dad, enfermedad, tempestad en el mar) 
y termina en un salmo cúltico de ala- 
banza que concentra las cuatro narra- 
ciones en un salmo de alabanza des- 
criptivo (107,1 y 33,43). Ahí se basa 
el cambio de la expresión «yo alabaté» 
(que debería introducir cada una de las 
secciones narrativas) por la expresión 
«alaben», que está condicionada por la 
inserción de las experiencias individua- 
les de la ayuda divina en la alabanza 
común expresada por la comunidad en 
el culto. Se da una significativa y otgá- 
nica conexión entre las fórmulas «¡ala- 
ben!» y «j¡alabaré!». También en Sal 
76,11, texto dudoso; 106,47 = 1 Cr 
16,35; Sal 142,8, la relación entre la 
salvación de Dios y la alabanza que ori- 
gina se expresa en sentido final. 

d) Al igual que bli piel, tampoco 
ydh hifil es empleado —salvo en raras 
excepciones— fuera de la obra cronís- 
tica en expresiones afirmativas y na- 
rrativas; ambos verbos se emplean casi 
exclusivamente para provocar una ala- 
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banza y, por lo: mismo, ¡aparecen casi 
siempre en exclamaciones imperativas. 
Por eso revisten una impottancia es- 
pecial los pocos textos en los que se 
afirma algo sobre la alabanza. Sólo hay 
una afirmación que se repite en cuatro 
pasajes, a saber: Sal 6,6; 30,10; '88,11 
e Is 38,8s: los muertos no alaban a 
Yahvé (Sal 6,6: «¿quién te alaba en 
el Seol?», cf. Is 38,18; Sal 30,10: 
«¿puede alabarte el polvo, anunciar tu 
fidelidad?»; 88,11: «¿pueden alzarse 
las sombras para alabarte?»). Is 38,19 
añade la parte positiva: «¡los vivos, los 
vivos te alaban!». Dentro de la com- 
posición del salmo esta afirmación cons- 
tituye un motivo que intenta suscitar 
la intervención de Dios,. es decir, un 
motivo unido al tema de la salvación 
(Sal 6; 30; 88). Así queda reflejado 
también en el cántico de alabanza na- 
rrativa de un particular (Is 38). Así 
como la muerte se caracteriza porque 
en ella no hay posibilidad de alabar a 
Dios, así también es propio de los vivos 
rendir a Dios dicha alabanza (Is 38, 
19): es algo que corresponde a- una 
existencia plena del hombre salvado. 
Aquí es donde se manifiesta con mayor 
claridad que para el AT una vida sin 
la apertura a Dios manifestada en la 
alabanza es una vida sin sentido. Pero 
esto se comprende únicamente cuando 
se entiende el verbo con toda la ple- 
nitud de sentido que el AT le atribuye, 
plenitud de sentido que se manifiesta, 
por ejemplo, en la introducción del Sal 
92: «es bueno (10b) alabar a Yahvé» 
(v. 2). ( 

e) ydh hifil es traducido con fre- 
cuencia por «agradecer», especialmente 
en la conocida fórmula «dad gracias al 
Señor, porque es bueno...». Esta' tra- 
ducción no es falsa, pero no recoge 
todo el sentido del hebreo ydh hifil 
(como lo muestra con detalle Wester- 
mann, loc. cif., 20-24). Para la relación 
entre los términos que significan «agra- 
decer» y los que significan «alabar» 
resulta decisivo el hecho de que, en 
todas las lenguas, los vocablos en el 
sentido propio de «agradecer» se han 
elaborado bastante tarde; ninguna len- 
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gua posee en su vocabulario inicial un 
término específico que signifique «agra- 
decer» (como se ve también en el hecho 
de que sea necesario enseñar a los ni- 
ños a dar las gracias; para la alabanza 
y las exclamaciones de alegría no se 
necesita una enseñanza especial). Un 
vocablo especial para el agradecimiento 
surgió en el curso del desarrollo cultu- 
ral a la par que se desarrollaba la con- 
ciencia individual. 

Puesto que ydh hifil designa la reac- 
ción a un acto salvífico y liberador de 
Dios, es lógico que incluya también 
eso que nosotros indicamos por medio 
del vocablo «agradecer». Pero no son 
del todo equivalentes, como se refleja 
en el hecho de que aquél no aparezca 
nunca en el sentido de «agradecer» 
entre hombres. Los puntos de diferen- 
cia son los siguientes: 1) La alabanza 
incluye el aspecto de la exaltación; ydh 
hifil incluye, pues, lo que nosotros de- 
signamos como «admirar» (significado 
para el que no existe ningún término 
hebreo especial); nuestro «agradecer» 
no lo incluye. 2) La alabanza es nece- 
sarlamente espontánea; nunca puede 
convertirse en obligación, como ocurre 
con nuestro «agradecer». 3) La alaban- 


za incluye siempre un aspecto público: 
se realiza siempre ante un grupo de 


personas y como signo de alegría. 4) El 
agradecimiento se puede manifestar con 
frases en las que el sujeto es el mismo 
que da las gracias («yo te doy las gra- 
cias, porque tú...»); la alabanza se ma- 
nifiesta en frases en las que el sujeto 


es la persona a quien se alaba («tú has 


hecho...»). Aquí reside una de las di- 
ferencias fundamentales entre nuestras 
oraciones de acción de gracias y los cán- 
ticos de alabanza del Salterio. Estas di- 
ferencias son tan importantes, que es 
preferible traducir ydh hifil —siempre 
que sea posible— por «alabar» o «en- 
salzar» (contra Crúsemann, loc. cit., 
279-282), aunque la traducción «agra- 
decer» sea posible en numerosos con- 
textos. 

-f) El sustantivo toda presenta en 
13 textos el sentido especial de «sacri- 
ficio de alabanza» y en 8 pasajes el 
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significado de «cántico de alabanza». 
Sobre el sacrificio de alabanza, cf. 
R. Rendtorff, Studien zur Geschichte 
des Opfers im alten Israel (1967) espe- 
cialmente p. 65. El sacrificio de alaban- 
za es regulado en la ley de Lv 7 (Lv 
7,12.12.13.15; 22,29). Dentro de la 
crítica profética de los sacrificios se 
hace mención de este sacrificio en Am 
4,5, y dentro del anuncio de salvación, 
en Jr 17,26; 33,11. Dentro de la obra 
cronística aparece en 2 Cr 29,31,31 y 
33,16. El Sal 100 tiene por título 
«Salmo para el sacrificio de alabanza» 
(v. 1). El texto de Sal 116,17 es in- 
teresante, porque muestra la relación 
entre el cántico y el sacrificio de ala- 
banza: «te ofreceré un sacrificio toda 
y aclamaré el nombre de Yahvé» (cf. 
también Sal 66,135). Al sacrificio de 
alabanza se acerca mucho el sacrificio 
hecho en cumplimiento de un voto 
(néder, > ndr), si es que no son del 
todo idénticos (Rendtotff, loc. cif.). 


todd aparece en Is 51,3; Jr 30,19; Jon 
2,10; Sal 26,7; 42,5; 50,14.23 y 107,22 
en el sentido de «alabanza, canto de ala- 
banza»; la mayoría de estos pasajes podría 
incluirse en alguno de los grupos tratados 
anteriormente (anuncio de la alabanza: 
Jon 2,10: «al son de un cántico de ala- 
banza te ofreceré sacrificios»; final: Sal 
26,7: «para hacer resonar el cántico de 
alabanza»; en la declaración de confianza: 
Sal 42,5; yusivo: Sal 107,22; en el anun- 
cio profético de salvación: Is 51,3; Jr 30, 
19). En un pasaje aparecen los dos senti- 
dos de tódá en expresa contraposición. En 
Sal 50,14.23 se recomienda la alabanza por 
encima del sacrificio; en efecto, la alaban- 
za es lo que Dios pide como respuesta a 
sus acciones. Si comparamos las frases de 
Sal 50 con 116,7 (y 66,135), observamos 
que tóda no es empleado de la misma 
forma; esto nos sugiere que se ha dado 
un cambio desde el punto de vista his- 
tórico-religioso: en un principio, la unión 
de cántico y sacrificio de alabanza (pala- 
bra y obra) era lo normal y natural; pos- 
teriormente, en cambio, ambos pueden ser 
contrapuestos, de forma que ¿odá como 
palabra y cántico —y no el sacrificio— 
es lo que responde a la voluntad divina. 


Sobre zbb toda y sobre toda esta cues- 
tión, cf. H.-J. Hermisson, Sprache und 
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Ritus im altisr. Kult [1965] 29-64. A ex- 
cepción de Sal 50,14.23, donde zbbh tiene 
el significado impropio de «presentar como 
(en sustitución del) sacrificio», el verbo 
tiene siempre el sentido concreto de «sa- 
crificar, matar» (qal 112 X, además, 1 Xx 
en arameo; piel 22 Xx; de la raíz semítica 
común *dbh: se derivan: zebabh «[dego- 
llación]-sacrificio» [162 X, de ellas, 35 x 
en Lv, 20 x en Nml, y mizxbe*b, «altar» 
[400 x, de ellas, 87 x en Lv, 59X en 
Ex, 39 Xx en 2 Cr, 34 Xx en 1 Re, 29 x 
en Nm, 28 X en 2 Rel; además, el arameo 
bíblico dbh qal, «sacrificar» [Esd 6,31; 
d'bab, «sacrificio» [Esd 6,31, y madbab, 
«altar» [Esd 7,17])*. 


g) En 11 de los 20 casos de ydbh 
hifil en la obra cronística el verbo apa- 
rece en paralelismo con »ll piel o t*billa 
(1 Cr 16,4,35; 23,30; 25,3; 29,13; 
2 Cr 5,13; 31,2; Esd 3,11; Neh 11,17, 
texto enmendado; 12,24.46). De estos 
pasajes se habla en el artículo dedi- 
cado a > bll piel, donde se estudian 
las características del empleo de los 
verbos de alabanza en la obra cronís- 
tica. En esta obra, ydh hifil es práctica- 
mente sinónimo de hll piel; el matiz 
propio de cada uno ha desaparecido. 
ydh hifil aparece solo en los casos en 
que su contenido es precisado por el 
estribillo «porque es bueno, porque su 
amor no tiene fin» (1 Cr 16,41; 2 Cr 
7,3.6; cf. 1 Cr 16,7). En Neh 12,31. 
38.40, toda tiene un sentido técnico: 
significa «coro» (lo mismo que huyy*- 
dot en Neh 12,8, texto dudoso); en 
Neh 12,27 designa un determinado tipo 
de música. Este sentido técnico estaba 
ya sugerido en Sal 119,62, donde se 
asignaba un tiempo de oración fijo para 
ydh hifil, y en 122,4, donde la alaban- 
za es considerada como una ley para 
Israel. 

hb) Grupo aparte forman los textos 
en los que yd» significa «confesar (los 
pecados)». El hifil presenta este signi- 
ficado en sólo seis textos (1 Re 8,33. 
35 = 2 Cr 6,24.26; Sal 32,5; Prov 28, 
13); la mayoría de los textos de este 
grupo presenta el modo hitpael (Lv 5, 
5; 16,21; 26,40; Nm 5,7; Dn 9,4.20; 
Esd 10,1; Neh 1,6; 9,2.3; 2 Cr 30,22; 
es decir, sólo en P, Dn y obra cronís 


941 yr yd 
tica); hay que añadir todá en Jos 7, 
19 y Esd 10,11. 

La conexión entre este significado y 
los significados señalados anteriormen- 
te queda reflejada en la oración de con- 
sagración del templo de Salomón en 
1 Re 8,33.35. En v. 35 se dice: «... y 
alaben tu nombre y se conviertan de 
sus pecados». Aquí ydh hifil se podría 
traducir también por «alabar»: el re- 
conocimiento de Yahvé equivale a la 
confesión del propio pecado, pero am- 
bos aspectos del fenómeno son desig- 
nados con dos verbos distintos, como 
ocurre en la narración del robo de 
Akán de Jos 7,19: «¡da kabod (gloria) 
a Yahvé y tribútale toda!» (cf. FE. Horst, 
ZAW 47 [1929] 50s). Por el contra- 
rio, en Sal 32,5: «reconozco mi peca- 
do», y en Prov 28,13: «... el que los 
confiesa (los pecados) y los deja en- 
cuentra misericordia», ydh hifil tiene 
el significado de «reconocer, confesat»; 
ése es también siempre el significado 
del modo hitpael. Se trata indudable- 
mente de un término cúltico, pues este 
modo verbal aparece siempre en con- 
textos cúlticos. Los textos muestran que 
la confesión de los pecados ocupó un 
lugar importante en el culto posexílico. 


5. Los LXX traducen yab hifil nor- 
malmente por ¿¿op.okhoyelv y a veces 
por advetv; ydb hifil es traducido por 
¿tayopevsiv y ¿Eouohoyeiodar. Eso 
demuestra dos cosas: por un lado se 
ve que en el judaísmo el aspecto de la 
confesión de los pecados ha pasado a 
primer plano, y por otro se ve que los 
LXX han dado al verbo ópokoyelv 
un sentido («alabar, ensalzar») que se 
aleja del significado fundamental: «pro- 
meter» (cf. óuoloyelv como traduc- 
ción de —>mxmdr y —>8$b* nifal); O. Mi- 
chel, ThW V, 204, habla con razón de 
un «hebraísmo léxico». La diferencia 
terminológica entre ydh hifil y bl! piel 
parece reflejarse en la traducción; don- 
de fundamentalmente coinciden es en 
las versiones aively y Úpively. 

El sentido voluntativo, documentado 
ya en el AT, tiene un amplio desarrollo 
en los Hodayót («cantos de acción de 
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gracias») de Qumrán. La más frecuente 
es la fórmula de introducción *o0d*ka 
adonáy kz (1QH 2,20.31; 3,19.37; 4, 
5; 5,5.20; 7,6.26.34; 8.4), que se debe 
traducir: «te alabaré a ti, Señor, pot- 
que...» (distinta traducción en J. M. 
Robinson, B2ZNW 30 [1964] 194-235); 
la misma fórmula, con *2/z, «Dios mío», 
en 10H 11,3.15. También está docu- 
mentado el significado de «confesar (la 
propia culpa o los pecados en general)» 
(hitpael, CD 9,13; 15,4; 20,28; hifil, 
105 1,24). 

Sobre el empleo del término en el 
NT, cf. O. Michel, att. óuokoyéoo: 
ThW V, 199-200. 

| C. WESTERMANN 


97 yd" Conocer 


I. 1. La raíz yd", «(re)conocer, sa- 
ber», pertenece al semítico común. 


De todas formas, en árabe, donde su 
significado está representado por los tér- 
minos “arafa, «(re)conocer, saber», y “alizma, 
«saber», sólo existen vescigios de nuestra 
raíz (Th. Núldeke, ZDMG 40 [1886] 
725; íd., NB 202s; distinto, P. Haupt, 
JBL 34 [19151 72). 

En egipcio, el verbo +h, «(re)conocer, 
saber», representa claramente una versión 
antigua y fonética de la raíz semítico-ca- 
mita yd* (O. Róssler, Neue Afrikanistische 
Studien [1966] 218-229, espec. 228). Por 
el contrario, el vocablo yd“, «inteligente», 
documentado en el papiro Anastasi 1 17, 
8 (A. H, Gardiner, Egyptian Hieratic 
Texts 1/1 [19111 19*.58) debe conside- 
rarse como un término neoegipcio tomado 
del semítico occidental, concretamente del 
participio activo qal de yd" (Erman-Gra- 
pow 1I, 153). 

El verbo yd" es un verbo primae yod 
(GVG I, 604; Meyer II, 138; cf., sin em- 
bargo, Nóldeke, NB 202s; GK $ 69); eso 
es lo que se deduce del acádico edú(m)/ 
idú(m), «conocer, saber» (GAG $ 103e; 
AHw 187s; CAD I/l 20-34; distinto, 
P. Jensen, ZA 35 [1924] 124-132), y sobre 
todo de la forma causativa etiópica "ayde*a. 
«dar a conocer». De todas formas, ha su- 
frido un fuerte influjo de los verbos 
primae waw, como lo demuestra la con- 
jugación del hebreo yd" (Bergstr. II, 124- 
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131; BL 376-385; Meyer 1, 138-142) y la 
variante asiria wadá(m) del acádico 
edú(m)/idá(m), «conocer, saber» (GAG 
S 1069). 


2. Desde el punto de vista etímo- 
lógico, no se puede poner en tela de 
juicio el significado de «(re)jconocer, 
saber» (cf., sin embargo, F. Gaboriau, 
«Angelicum» 45 [1968] 3-43, espec. 6- 
17). No resultan convincentes las opi- 
niones que quieren asignar a la raíz 
el significado fundamental de «oler». 
(Haupt, loc. cit., 12) o que quieren 
hacerla derivar de yad, «mano» (J. Há- 
mel, Das Erkennen Gottes bei den 
Schriftpropheten [19231 225, nota 2, 
según O. Procksch) o ponerla en rela- 
ción con el árabe wadaa, «reposar, 
calmarse, estar en calma» (G. M. Reds- 
lob, ZDMG 25 [1871] 506-508; 
F. Schwally, ThLZ 24 [1899] 357; 
G. J. Botterweck, «Gott erkennen» im 
Sprachbrauch des AT [1951] 11; cf., 
por el contrario, D. W, Thomas, J'I'hSt 
35 [1934] 298-301). 


A lo más, cabría pensar que en una 
serie de textos veterotestamentarios —di- 
fíciles en cuanto al sentido algunos y dis- 
cutidos desde el punto de vista crítico- 
textual otros— las formas del verbo yd“ 
transmitidas por el texto masorético ocul. 
tan las raíces antes mencionadas. Diversas 
sugerencias han sido hechas recientemente 
en este sentido, siguiendo a hebraístas an- 
tiguos (cf. D. W. Thomas, JThSt 35 
[19341 298-301; 38 [19371 404s; 42 
[19411 64s; JOR NS 37 [1846-1847] 
1778; cf., por el contrario, L. J. Liebreich, 
ibid., 3375; J. A. Emerton, ZAW 81 [1969] 
188-191); en este sentido se ha remitido: 

a) al verbo árabe wadaa, «(reposar), 
calmarse, estar en calma» > ydS, «someter, 
ser humillado», para Jue 8,16; 16,9; ls 
9,8; 53,3.11; Jr 31,19; Os 9,7; Sal 138,6; 
Job 20,20; 21,19; Prov 10,9; 14,33; Dn 
124 (D. W. Thomas, JIhSt 35 [1934] 
298-306; 36 [1935] 409-412, y posterio- 
res indicaciones, cf. FS Thomas [1968] 


217-228; también, por ejemplo, G. R. Dri- 


ver, JIhSt 38 [1937] 48s; T. H. Robin- 
son, ZAW 73 [19611 267s; L. C. Allen, 
«Vox Evangelica» 1 [1962] 24-28; P. R. 
Ackroyd, F. S. Thomas [1968] 10-14; cf., 
por el contrario, J. Reider, JBL 66 [1947] 
315-317); 
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b) al verbo árabe daa, «buscar, inda- 
gar por, llamar, invitar», para Gn 18,19; 
Ex 33,12; Os 6,3; Prov 10,32; 24,14; 
29,7 (aquí: dá“at, «exigencia, reclamación»; 
D. W. Thomas, JThSt 38 [1937] 401s; 
íd., SVT 3 [1955 ] 2845; E. Zolli, Sefarad 
16 [1956] 23-31);. 

c) al verbo árabe daa, «derribar, des- 
trozar», para Ez 19,7; Sal 74,5 (G. R. Dri- 
ver, JBL 68 [1949] 57-59); 

d) al verbo árabe wadaáa, «fluir»; al 
ugatítico (w/y)d, «sudar»; al acádico zútu; 
al ugarítico d'¿ y al hebreo zea, «sudot»; 
para el hebreo yd*, «sudar», y dáat, «su- 
dor» (como variantes dialectales de *y2% 
24), en 1s 53,11; Prov 10,9,32; 14,7.33 
(M. Dahood, «Gregorianum» 43 [1962] 
63s; íd., Proverbs and Northwest Semitic 
Plology [19631 21; éd, Bibl 46 [1965] 
3165) 


De todas formas, puede preguntarse 
si las bases filológicas para dichas su- 
gerencias son lo suficientemente seguras 
como para elaborar con ellas soluciones 
consistentes. Cf. Barr, CPT 19-25,325. 
328. 


3. Enel AT aparecen los siete mo- 
dos del verbo (—> glh 1); además del 
gal, «(re)conocer, saber» (también en 
arameo bíblico), aparecen el reflexivo 
(tolerativo) y pasivo nifal, «darse a 
conocer, ser conocido, ser reconocido»; 
el causativo hifil, «hacer saber, comu- 
nicar», cf. Jenni, HP 112-119); su pa- 
sivo hofal, «ser reconocido» (sobre la 
forma, cf. Meyer 11, 141), y el reflexi- 
vo hitpael, «darse a conocet». 

El modo piel, «hacer competente», 
documentado sólo en Job 38,12, es 
probablemente un denominativo del 
adjetivo yada”, «competente, entendi- 
do» (Jenni, HP 235). De su pasivo 
pual solamente está documentado el 
participio sustantivado m*yudda", feme- 
nino m*yuddáat, «conocido». 1 Sim 21, 
36 poel debe corregirse, siguiendo a los 
LXX (cf. BHP). 

He aquí las formas nominales y otros 
derivados de la raíz yd": 


a) Las formas sustantivadas del infi- 
nitivo constructo qal (GK $ 69m) —usa- 
das en sentido abstracto— de” (masculino), 
dei (femenino), «saber», y dáat, «cono- 
cimiento, saber». Corresponden al nombre 
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acádico di(a)tum/drPatum, «saber, infor- 
mación», documentado en “el giro datam 
salun, «buscar conocimiento sobre, in- 
formarse acerca de» (B. Landsbetger, 
ZDMG 69 [1915] 513s; AHw 168b) y al 
ugatítico d“£, «saber, conocimiento» (WUS 
N. 1148; UT N. 1080), cuyo significado 
concreto de «compañero, amigo» (en texto 
62 [=I AB], línea 49, paralelo al tér- 
mino hbr), podría quizá aplicarse también 
a Prov 8,12; 22,12 (M. Dahood, Bibl 45 
[1964] 103; ¿d., UHPh 61). Por el con- 
trario, los nombres abstractos acádicos 
e/idútu, «saber» (AHw 189a); mudútu, 
«saber, conocimiento» (AHw 667a), y 
otros —derivados de esta raíz— no tie- 
nen correspondientes en hebreo. 

b) maddás, «razón», que tiene un co- 
rrespondiente en el vocablo manda «ra- 
zón», documentado en el arameo de Egipto 
(Ah. línea 53: kmnd*, «como es sabido»; 
H. Torczyner, OLZ 15 [1912] 398; dis- 
tinto Cowley, 232, cf. también DISO 
158) y arameo bíblico (F. Rosenthal, 
de Grammar of Biblical Aramaic [1961] 
16s). 

c) moda", femenino modáat, «conoci- 
do/conocida, pariente lejano». El mascu- 
lino tiene un equivalente en el acádico 
mudú(m), «conocedor, inteligente; cono- 
cidol ? 1» (AHw 666s; cf. también Jensen, 
loc. cit., 124-132), que aparece en los tex- 
tos de Ugarit (PRU 1II, 234) junto al 
ugatítico md (UT N. 1080; M. Dahood, 
Bibl 46 [1965] 210-212) como título cot- 
tés «amigo (del rey/de la reina)» (igual 
que el hebreo ree, —re“ «amigo del 
rey», Cf. Á. van Selms, JNES 16 [1957] 
118-123; de Vaux I, 188s; H. Donner, 
ZAW 73 [1961] 269-277; y cf. en este 
contexto 2 Re 10,11, meyudas3w, «Sus 
íntimos [de Ajab]»). 

La expresión yidd“0n:, «espíritu 
agorero», que en el AT acompaña siem- 
pre a ?0b, «espíritu de los muertos», cuyo 
significado propio es probablemente —lo 
mismo que el del árabe Sa ir— «el cono- 
cedor» (GB 289a; H. Ringgren, Isr. Reli- 
gion [1963] 221s). 

e) El adjetivo yadú*, «competente, ex- 
perto» (sobre esta derivación nominal, cf. 
Meyer Il, 28). 

f) La partícula interrogativa madu”, 
«¿por qué?»; esta expresión se emplea en 
preguntas de información, a diferencia de 
lámma/lamá, que introduce preguntas de 
censura (A. Jepsen, FS Rost [1967] .106- 
113). Probablemente constituye una fusión 
de ma y yadu* (distinto, K. Ahrens, 
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-ZDMG 64 [1910] 179), «¿qué te es co- 


nocido del asunto?» (BrSynt 131) o «¿qué ' 
es conocido?» (GK $ 99%e; Meyer II, 174). 
Cf. también mi yode”, «quizá» (2 Sm 12, 
22; Jl 2,14; Jon 3,9; > ulay 1) —otro 
ejemplo en el que se ve cómo una expre- 
sión interrogativa se convierte en expresión 
adverbial—, bib'li-dá“at, «indeliberadamen- 
te» (Dn 4,42; 19,4; Jos 20,3.5; cf. CAD 
I/J 29s), y mibb lidia, «de improviso» 
(Is 5,13). 

Sobre los nombres propios formados con 
yd, cf. Noth, IP 181 e ¿nf. IV/la. 


II. Si prescindimos de los 72 Xx 
de la partícula 'interrogativa maddz“, 
«¿por qué?», la raíz yd' está documenta- 
da en el AT en 1.119 pasajes (1.068 x 
en hebreo y 51 X en arameo). De és- 
tos, 994 corresponden al verbo: en 
hebreo qal 822 x (Ez 86 X, Jr 72 X, 
Sal 66 Xx, Is 64 Xx, Job 60 Xx, Gn 
53 Xx, 1 Sm 49 X, Dt 43 x, Ex 36 X, 
Ecl 34 Xx, 1 Re 33x, 2 Sm 28 X, 
Prov 27 X), nifal 41 Xx, piel 1 x (Job 
38,12), pual 6 X (Sal 4 X), poel 1 x 
(c£. sup. 1/3), hifil 71 x (Sal 16 x, 
Ez y Job 8 Xx, Is 7 Xx), hofal 3 x (Lv 
4,23.28; Is 12,5), hitpael 2 x (Gn 45, 
1; Nm 12,6); en arameo qal 22 x 
(Dn 16 x, Esd 6 Xx), hafel 25 x (Dn 
20 X, Esd 5 X). Las formas nominales 
presentan la siguiente estadística: de“ 
3X (sólo en los discursos de Elihú, 
Job 32-37), dea 6 Xx, dáat 90 X (Prov 
40 X, Job 11 Xx, Is 9 x, Ecl 8 x, Os 
y Sal 4 X), moda 2 x (Prov 7,4; Rut 
2,1), móodáat 1X (Rut 3,2), madda 
6 X (sólo posexílico: Ecl 10,20, texto 
dudoso, cf. Hertzberg, KAT XVII/A, 
197s; M. Dahood, Bibl 46 (1965) 210- 
212; Dn 1,4.17; 2 Cr 1,10.11.12), 
yidd“óni 11 Xx; yadú“ (Dt 1,13.15; Is 
53,3) es contabilizado dentro de yd: 
qal. La raíz está ausente en Abd, Ag 
y Lam. 

En la anterior lista, la distinción en- 
tre déat infinitivo qal y dáaf sustan- 


tivo se establece siguiendo el criterio 


de Lisowsky y no el de Mandelkern 
(Ex 31,13 y Job 10,7, sustantivo; Jr 
10,14 = 51,17 y 22,16, infinitivo gal). 
Según Lisowsky, 579b, Ex 20, 22 corres- 
ponde a yd nifal. 
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- III. 1. El verbo yd* «(re)conocer, 
saber» es empleado en el AT con una 
escala de significados de considerable 
amplitud; pero no es posible hacer una 
historia detallada, ni dentro ni fuera 
del AT, de la evolución de estos signi- 
ficados (Gaboriau, loc. cit., 36) ni afir- 
mar, al menos desde un punto de vista 
lógico, que el sentido de «(re)conocer, 
saber» constituya una debilitación de 
un sentido original más rico, como el 
que se deja entrever sobre todo en el 
empleo del verbo en referencia a la re- 
lación interpersonal, especialmente en- 
tre los cónyuges (E. Baumann, ZAW 
28 [1908] 22-41.110-143; cf. también 
G. J. Botterweck, «Gott erkennen» im 
Spracbgebrauch des AT [1951] espe- 
cialmente pp. 11-17). Dentro del AT 
el verbo yd* designa más bien: 

a) Primariamente, la percepción fa- 
cilitada al hombre por sus sentidos, que 
le viene de los objetos o contenidos del 
mundo que le rodea, adquirida por ex- 
periencia propia o comunicada por otros 
(qal «descubrir, percibir, notar, obser- 
var, darse cuenta, experimentar»; por 
ejemplo, en Gn 8,11; 9,24; Ex 2,4; 
Lv 5,1; 1 Sm 22,3; Jr 38,24; 50,24; 
Ez 25,14; Os 7,9; Sal 35,8; Job 5,24; 
9,5; 21,19; Prov 5,6; 23,35; Rut 3,44; 
Est 2,11; Neh 13,10; y también el 
nifal, que debe analizarse como el co- 
rrespondiente reflexivo - tolerativo o 
como el impersonal de los significados 
de gal, por ejemplo, en Gn 41,21.31; 
1 Sm 22,6; 2 Sm 17,19; Sal 77,20; 
Rut 3,3). 


Los textos presuponen como condición 
para la percepción que los objetos de la 
percepción son accesibles, es decir, que se 
hallan «frente a» uno (neged, Sal 51,5; 
69,20) o «junto a» uno (é£, 1s 59,12; “Gr, 
Job 15,9; “immád, Sal 50,11); y que no 
son «inaccesibles» (basur, Jr 33,3) ni 
están «en la oscuridad» (b'-mabsak, 1s 29, 
15; arameo bab“soka, Dn 2,22; cf. tam- 
bién Sal 188,13), «escondidos (de...)» 
(Rbd nifal min, Os 5,3; Sal 69,6; 139,15; 
lim nifal min, Lv 5,3.4; cf. m*surot, «es- 
condido», 1s 48,6, y “mq hifil lastir, «es- 
conder profundamente», Is 29,15, también 
el hasséter, «secretamente», del contexto, 
en Jr 40,15). También dan como supuesto 
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que los órganos de la percepción —los 
ojos y los oídos— no están «cerrados» 
(+bb, Is 44,18), sino «abiertos» (pqh, Gn 
3,7; lb, Nm 24,16; cf. 1 Sm 3,7; ptb, 
Is 48,8; cf. también Dt 29,3; Is 6,9; 32, 
3s) y que la capacidad perceptiva no está 
impedida por el sueño (1 Sm 26,12) o la 
embriaguez (Gn 19,33.35), de forma que 
la percepción resulta posible: yd*, para- 
lelo a > $m1*, «oír» (Ex 3,7; Dt 9,2; 29, 
3; Is 6,9; 33,13; 40,21.28; 48,6.7.8; Jr 
5115; Sal 78,3; Job 5,27: Dn 5,23; Neh 
6.16), y >"Pb, «vet» (Gn 18,21; Ex 2, 
25, texto enmendado; NE 63 . Lv 51; 
Dt 4,35; 11,2; 29,3; 33,9; 1 Sm 6,9; 18, 
28; 26,12; Is 5,19; 6,9; 29,15; 41,20; 44, 
9; "58,3; 61,9; Tr 2,23; 5,1; 11,18; 12,3; 
Sal 31, 8; 138,6, texto dudoso [c£. q Rei- 
der, JBL 66 (1945) 3171, Job 11,11; 
Ed 6,5; Neh 4,5; cf. especialmente la 
fórmula fija dí ur?“e, «reconoce y ve» 
[también en plural]: 1 Sm 12,17; 14,38; 
23,22; 24,12; 25,17; 2. Sm 24,13; 1 Re 
20,7.22; 2 Re 5,7; Jr 2,19; además, zp, 
«divisar», Job 28,7; $b hitpael, «obser- 
var», Gn 24,21, y el arameo hzb, «vet», 
Dn 5,23). 


b) Estrechamente unido con ese 
sentido de yd“ aparece también su em- 
pleo para designar el conocimiento lo- 
grado por medio del uso consciente de 
los sentidos, por medio de la investiga- 
ción y el examen, de la meditación y 
la reflexión (qal, «conocer, concebir, 
entender, comprender», por ejemplo, 
en Gn 42, 33; Jue 18,14; 2 Sm 24,2; 
Is 41,22; Tr LLwS 26, 15; Zac 11,11; 
Job 9 128; 34 4; 36, 26; 42,2; nifal, 
«ser conocido», por ejemplo, en Ex 
33,16; Lv 4,14; Jue 16,9; 1 Re 18,36; 
Jr 28,9). 


Es característico de este empleo de yd* 
el papel que desempeña el «corazón» como 
órgano del conocimiento (—> léb/lebab, Dt 


-8,5; 29,3; Jos 23,14; 1 Re 2,44; ls 32,4; 


51,7; Jr 24,7; 31,335; Ecl 1,17; 7,22; 8,5; 
Dn 2,30; la expresión sim [“al-] leb apa- 
rece en paralelo a yd* en ls 41,22; 42,25, 
y en forma abreviada en 1s 41,20; tam- 
bién, $it leb [?, «aplicar el corazón a...», 
Prov 27,23, cf. Prov 22,17). El conoci- 
miento queda impedido por la «confusión 
del corazón» (t0'é lebab, Sal 95,10) o la 
«confusión del espíritu» (t0'é-ra "ph, Is 29, 
24) y especialmente por la inexplicable 
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obstinación que impide a los órganos de 
la percepción y del conocimiento el cum- 
plimiento de su función (cf. Dt 29,4; Is 
6,6s; 29,9-12; 32,35; 42,18-25; 44,18; 48,8; 
Jr 5,3-5; 10,14; 51,19; Sal 95,8-10; cf. 
F. Hesse, Das Verstockungsproblem im 
AT [1955]). 


- El «conocimiento» se consigue con la 
«búsqueda» (bg3 piel, Jr 5,1; Ecl 7,25; 
8,17; drs, Sal 9,11; cf. también tur, «ex- 
plorar, investigar», Ecl 7,25, y $1 belobim, 
«consultar a Dios», Jue 18,5) y el «ha- 
llazgo» (ms, Job 28,13; Ecl 8,17; cf. 
Prov 8,9), por medio del «examen» (bbn, 
Jr 6,27; 12,3; Sal 139,23; Job 23,10; bbr, 
Job 34,4; hqr, Sal 139,1.23; nsh piel, Dt 
8,2; 134; Jue 3,4; 2 Cr 32,31), de la 
«reflexión» (zkr, Sal 103,14; ¿sb, Sal 
144,3) y de la «comprensión, intelección» 
(bin, 1s 1,3; 6,9; 40,21; 43,10; 44,188; 
Jr 4,22; Os 14,10; Mig 4,12; Sal 82,5; 
92,7; 119,125; 139,2; Job 14,21; 15,9; 
23,3; 28,23; 42,3; Prov 1,2; 2,6; 8,9; 17, 
27; 29,7; Dn 1,4; Neh 10,29; sel hifil, 
Is 41,20; Jr 9,23; Job 34,35; Dn 14; 
9,253). 

El conocimiento brota de un «signo» 
Cot, Ex 7,3-5; 8,18s; 10,2; 31,13; Dt 4, 
34s; 11,2s; Jr 44,29; Ez 14,8; 20,12; cf. 
C. A. Keller, Das Wort OTH als «Of- 
fenbarungszeichen Gottes» [1946] 58), «en 
el que» se reconoce algo (ya* b*, Gn 15,8; 
24,14; 42,33; Ex 7,17; 33,16; Jr 28,9; 
Sal 41,12; cf. también, en este sentido, la 
presencia de yd* en frases condicionadas, 
es decir, en frases que presentan el resul- 
tado de una condición: Nm 16,30; Jue 
6,37; 1 Sm 6,9; 20,7, y la orientación 
final de un suceso hacia el «conocimien- 
to»: por ejemplo, Gn 24,21; 1 Sm 12,17; 
1 Re 18,37; 20,13). 


c) Finalmente, yd" designa el saber 
que proviene de la percepción, la ex- 
periencia y el conocimiento; se trata de 
un saber que puede aprenderse y trans- 
mitirse (qal, «conocer, saber», por ejem- 
plo, Gn 4,9; 12,11; 15,13; 20,7; 21, 
26; 27,2; 28,16; 30,26; 31,6,32, etc.; 
nifal, «ser conocido», por ejemplo, 
Ex 2,14; 21,36; Dt 21,1; Is 61,9; Nah 
3,17; Zac 14,7; Ecl 6,10; de todos 
modos, formas como yada'ti, «yo sé», 
no se deben entender como perfecto 
resultativo, sino que deben considerat- 
se análogas a los correspondientes pre- 
téritos del acádico e/idá(2), «conocer, 
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saber», que son estativos en cuanto al 
significado, cf. BrSynt 40, nota 2; GAG 
102 S 78b y 152 $ 106q; distinto, 
GK $ 106g). 


Son característicos de este empleo de 
yd* no sólo su paralelismo con rkr hifil, 
«conocer» (Dt 33,9; Is 63,16), y str, «sa- 
ber de» (Dt 32,17), sino también —y so- 
bre todo— pasajes en los que el saber apa- 
rece como logrado por medio de la «en- 
señanza, instrucción» (lmd piel de“a/dáat, 
Is 40,14; Sal 94,10; 119,66; Job 21,22; 
Ecl 12,9, cf. también Esd 7,25) o pasajes 
en los que el saber procede de una previa 
información (cf. Is 41,225.26; Jon 1,10; 
Sal 78,2-6; Ecl 8,7; cf., en este sentido, 
la expresión aramea y dia lebewe Í*, «sepa 
que...», Dn 3,18; Est 4,112.13; 5,8, con 
sus correspondientes arameo-imperiales en 
Driver, AD N. 4, línea 3, y N. 7, línea 8; 
sobre el posible trasfondo persa de esta 
expresión, cf. Benveniste, JA 242 
[1954] 305). 


Aquí tienen también su puesto los 
pasajes en que yd" designa la capaci- 
dad de expresar juicios objetivos y 
críticos (Jon 4,11; 2 Cr 12,8), que 
falta todavía en los menores de edad 
(Dt 1,39; 1 Re 3,7; Is 7,15.16; Jr 4, 
22), poseen los hombres maduros 
(1QSa 1,10s) y vuelve a desaparecer 
cuando asoman las canas (2 Sm 19,36). 
En este sentido se emplea, además de 
las fórmulas bin hifil ben-tob ltrá 
(1 Re 3,9), $m hattcb w*bará* (2 Sm 
14,17), la expresión wd: ben-tob wárá 
(Dt 1,39; 1058 4,26; 10Sa 1,105) o 
yd* ben-t6b ltra" (2 Sm 19,36, cf. tam- 
bién Is 7,15s; Jr 4,22), «conocer el 
bien y el mal» o «distinguir entre el 
bien y el mal», expresión cuyo signifi- 
cado es muy difícil de precisar debido 
a la ambigúedad de la contraposición 
tob wará, «bueno y malo» (> ob). 
En cuanto al conocimiento obtenido al 
comer del «árbol del conocimiento del 
bien y del mal» (Gn 2,9.17, “és bad- 
dáat tob wárá, donde haddáat debe 
entenderse como xzomen verbale [infi- 
nitivo constructo], que ha conservado 
su régimen verbal incluso cuando apa- 
rece como xzomen rectum de una com- 
posición constructa, cf. GK S 115d; 
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BrSynt 91; J. A. Soggin, Bibl 44 [1963] 
521-523; cf., sin embargo, H. J. Stoebe, 
ZAW 65 [1953] 195; W. H. Schmidt, 
Die Schópfungsgeschichte der Priester- 
schrift [21967] 223s), y que en princi- 
pio era propiedad exclusiva de Dios 
(Gn 3,5.22), podemos señalar cuatro 
interpretaciones principales; el «cono- 
cimiento del bien y del mal» es enten- 
dido como: 

1) capacidad de discernimiento éti- 
co (tob waárá", «bien y mal», en sentido 
moral: K. Budde, Die Biblische Urge- 
schichte [1883] 65-72; cf. también 
Kohler, Theol., 1578); 

2) confirmación de la vida basada 
en la decisión autónoma de la libertad 
(20b wárá", «lo que es útil y perjudicial 
en la vida»: H. J. Stoebe, ZAW 65 
[19531] 188-204; cf. también E. Albert, 
ZAW 33 [1913] 161-191; R. de Vaux, 
RB 56 [1949] 300-308; M. Buber, 
Bilder von Gut und Bose [1952] 15- 
31; G. W. Buchanan, JBL 75 [1956] 
114-120; H. S. Stern, VI 8 [1958] 
405-418; cf. también W. M., Clark, 
JBL 88 [1969] 266-278); 

3) experiencia sexual (t0b war, 
«agradable y desagradable»: H. 
Schmidt, Die Erzáblung von Paradies 
und Stundenfall [1931] 13-31; o tam- 
bién como designación de las mani- 
festaciones sexuales mormales y anot- 
males, legítimas e ilegítimas: R. Gor- 
dis, JBL 76 [1957] 123-138; cf. tam- 
bién I. Engnell, SVT 3 [1955] 103- 
119; L. F. Hartmann, CBQ 20 [1958] 
26-40; desde el punto de vista histó- 
rico-tradicional, cf. Gilgamés 1/3,49- 
4,43, especialmente 4,29.34); 

4) un conocimiento general y una 
inteligencia práctica que abren el cami- 
no a la cultura humana (t0b war, 
«todo»: J. Wellhausen, Prolegomena 
zur Geschichte Israels [91927] 299- 
302; cf. también P. Humbert, Études 
sur le récit du Paradis et de la Chute 
dans la Genése [1940] 82-116; H. A. 
Brongers, OTIS 14 [19653] 100-114, 
especialmente 105; y en combinación 
con la interpretación del apartado 3), 
cf. J. Coppens, La Connaissance du 
Bien et du Mal et le Péché du Paradis 
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[1948] espec. 13-46; B, Reicke, JSS 1 
[1956] 193-201: rá = la sexualidad 
ilegítima de los cultos de vegetación 
orglásticos). 

En los ámbitos de empleo señalados, 
el verbo yd* aparece empleado, fuera 
del uso absoluto, con complemento 
directo en acusativo o con una frase 
que cumple la función de complemento 
directo, unida asindéticamente (por 
ejemplo, Sal 9,21; Job 19,25; 30,23) 
como frase objetiva introducida por las 
partículas *é£, “Ser, «lo que»; ki, Je, 
Ser, arameo dí, «que», o como frase 
interrogativa indirecta introducida por 
mi, «quién»; ma, «qué»; b*...* im, 
«si... O» u otras partículas interroga- 
tivas. 


2. Pero como lo señaló ya H. Bau- 
mann (loc. cit., 22-41.110-143; cf. tam- 
bién Pedersen, Israel 1-11, 426-431; Bot- 
terweck, loc. cit., 11-17; H. W. Wolff, 
EvIh 15 [1955] 426-431; Gaboriau, 
loc. cit., 3-43), el significado de yd" no 
quedaría lo suficientemente determina- 
do sí se le limitara únicamente al aspec- 
to cognitivo tratado hasta aquí y no se 
tuviera en cuenta también el aspecto 
de contacto que va incluido en el con- 
cepto; en efecto, debe tenerse en cuenta 
que yd* no designa sólo una actividad 
teórica, un simple acto del pensamien- 
to, sino que el conocimiento, tal como 
yd“ lo entiende, se realiza en un con- 
tacto práctico con el objeto del conocer. 


En este sentido son significativos los 
paralelos de yd“: pgd, «ocuparse de» (Job 
5,24; 35,15); $Smr, «custodiar, guardar, 
atender a» (Jr 8,7; Job 39,1); ms ben, 
«hallar gracia, favor» (Ex 33,12.17); "mn 
hifil, «creer» (Is 43,10); yr, «temer» 
(1 Re 8,43; Is 11,2; Sal 119,79; Prov 1, 
15 2,5; 2 Cr 6,33); “bd, «servir» (1 Cr 
28,9); también son significativas la pre- 
sencia de dá“at junto a "met, «fidelidad, 
lealtad» (Os 4,1), y hesed, «comunión, 
fidelidad» (Os 4,1; 6,6), y los conceptos 
contrapuestos a yd“: 1?s, «rechazar, rehu- 
sat» (Job 9,21); sar, «alejarse de» (Sal 
101,4); pS b*, «rebelarse contra» (Jr 2,8); 
rs“ hifil, «ofender a» (Dn 19,32; cf. tam- 
bién Jr 9,2.5; Job 18,21). 
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a) Este aspecto práctico aparece 
con especial claridad en los textos en 
que yd' designa la familiaridad experta 
con determinadas prácticas manuales, 
es decir, allí donde designa una aptitud 
técnica («entender de, ser experto 
en»). 
En este sentido los objetos de yd" 
son significativamente: sáyid, «caza» 
(Gn 25,27); yam, «mat» (1 Re 9,27 = 
2 Cr 8,18); sáfer, «libro» (Is 29,118); 
n*bz, «canto fúnebre» (Am 5,16); pé- 
ser dabar, «interpretación de una pa- 
labra» (Ecl 8,1; cf. también Dn 2,3); 
“ittim, «tiempos» (Est 1,13; cf. 1 Cr 
12,33 y Rudolph, HAT 21, 109, quien 
interpreta la expresión como relativa 
a la aptitud para la astrología); dat 
wádin, «ley y juicio» (Est 1,13; cf. 
también Job 37,15.16). 

También tiene su lugar aquí el em- 
pleo del verbo seguido de una cons- 
trucción infinitiva: Ex 36,1; 2 Cr 2, 
6.7.13 (referido a la aptitud para tra- 
bajos manuales); 1 Sm 16,16.18 (refe- 
rido a la aptitud para tocar la lira); 
1 Re 5,20 (referido al leñador); Is 50, 
4; Jr 1,6, cf. también Is 8,4 (referido 
a la capacidad oratoria); cf. también 
Jr 6,15; 8,12; Am 3,10; Ecl 4,13.17; 
10,15). 

En este sentido, yd* tiene un co- 
rrespondiente en el empleo semejante 
del acádico e/idá(m2), «conocer, saber», 
en pasajes como Gilgamés XI, 175s, 
donde se hace alusión a la función del 
dios Ea como dios de las artes manua- 
les: «¿quién produce algo fuera de Ea? 
¡Ea conoce todos los trabajos!» (Schott, 
93; cf. CAD 1/] 27b). 

b) En otros pasajes, yd designa 
una participación intensa en determi- 
nado asunto, participación que supera 
la mera relación cognitiva; se podría 
traducir por «ocuparse de» (Gn 39,6. 
8; Sal 31,8; Job 9,21; 35,15; Prov 27, 
23). Este es el significado que debe 
aplicarse también a yd“ seguido de ob- 
jeto personal («preocuparse de», Dt 33, 
9: Is 63,16; cf. Is 1,3) en los textos en 
que yd* no designa sólo el conocimiento 
de un hombre de la antigiedad y de 
sus méritos (Ex 1,8), el trato personal 
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con un vivo (Gn 29,5; Dt 22,2; Ex 
28,19; Job 19,13; 29,16; 42,11; cf. 
también la expresión fija «un pueblo 
que tú no conoces», Dt 28,33.36; 2 Sm 
22,44; Jr 9,15; Zac 7,14; Sal 18,44; 
Rut 2,11; cf. también Is 55,5: «un 
país que no conocéis»; Jr 15,14; 16,13; 
17,4; 22,28; Ez 32,9) o el conocimien- 
to de las propiedades de un hombre, 
de modo que se comprende al hombre 
y sus propiedades (1 Sm 10,11; 2 Sm 
3,25; 17,8; 1 Re 5,17; 18,37; 2 Re 9, 
11; Sal 139,15; Prov 12,10; Cant 6, 
12). | | 

Este empleo corresponde al del acá- 
dico e/idá(m) en la construcción ¿dú 
ana..., «ocuparse de, preocuparse por», 
que aparece en las cartas de Amarna 
referido a objetos y personas (cf. J. A. 
Knudtzon, Die El-Amarna-Tafeln YI 
[1915] 1420s; CAD I1/J] 28a). 


c) Finalmente, aquí entran también 
los pasajes en los que yd" se refiere 
a las relaciones sexuales del hombre 
con la mujer (Gn 4,1.17.25; 24,16; 
38,26; Jue 19,25; 1 Sm 1,19; 1 Re 1, 
4) o de la mujer con el hombre (Gn 
19,8; Jue 11,39; en los demás textos 
se usa la expresión yd: [!*]miskab 
zakár, «domir con un hombre», Nm 
31,178.35; Jue 21,11s) y a las relacio- 
nes homosexuales (Gn 19,5; Jue 19, 
22). | 


Es muy difícil probar con cierta proba- 
bilidad que en este empleo del verbo esté 
todavía presente el significado base de la 
raíz (Baumann, loc. cit., 30-32); tampoco 
es probable la suposición (que se remonta 
a A. Socin, cf. GB 287b) de que este em- 
pleo debe explicarse a partir de la acción 
de quitar el velo a la mujer en la noche 
de bodas (ya que entonces podía el marido 
ver por primera vez el rostro de su mujer) 
o de que se refiera a la constatación de la 
virginidad de la esposa en la consumación 
del matrimonio (F. Schwally, ZDMG 52 
[1898] 136). Se trata, más bien, de un 
eufemismo semejante al del árabe “arafa, 
«conocer (sexualmente)», y al del acádico 
e/idá(m), «conocer (sexualmente)» (AHw 
188), o lamádu(m), «llegar a conocer (se- 
xualmente)» (AHw 513b), verbos que son 
análogos al hebreo yd% «conocer (sexual- 
mente)» (sobre eufemismos relativos al 
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mundo de la sexualidad, cf. —con respec- 
to a la lengua acádica— B. Landsberger, 
MAOG 4 [1928-1929] 321 $ 15,3; con 
respecto al hebreo, cf. Gaboriau, loc. cif., 
37-40). | e | 


IV. 1. 4) Ya en época preisraelí- 
tica se empleaba yd* como término re- 
ligioso que designa el cuidado y pro- 
tección de los hombres por parte de la 
divinidad. En este sentido deben men- 
cionarse los nombres teofóricos —sobre 
todo nombres de acción de gracias for- 
mulados en perfecto— en los que yd* 
es aplicado a la divinidad en el sentido 
de «ocuparse de, interesarse pot». 

Se trata de nombres documentados 
en el ámbito amorreo (Huffmon, 209) 
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en Ugarit (Gróndahl, 39,142), en feni-. 


cio (Harris, 106; KAI TIT, 48) y en el 
árabe meridional antiguo (G. Ryck- 
mans, Le noms propres sudsémitiques 
II [1934] 69), que corresponden al 
hebreo "*lyada", «El ha (re)conocido»; 
Y (*h)oyada, Y*daya(ba), «Yahvé ha 
(re)conocido», etc. (cf. Noth, IP 181). 
Deben mencionarse también los nom- 
bres acádicos que expresan confianza, 
como “Nabú-idanni, «Nabu me cono- 
ce»; 2-li-ki-nam-i-di, «mi dios conoce al 
justo» (cf. Stamm, AN 198.2398). 

Este sentido del verbo es el que pre- 
valece en el AT en las diversas afirma- 
ciones propias de la lírica religiosa 
(Nah 1,75; Sal 31,85; 144,3; cf. Sal 37, 
18) y también quizá —dentro de las 
secciones narrativas del Pentateuco— 
en Ex 2,25 P (cf., sin embargo, BAS: 
legendum cum, G: wayyiwwada), don- 
de yd' se refiere a una concreta inter- 
vención de Yahvé en determinadas cir- 
cunstancias de necesidad o a su actitud 
protectora permanente. 

A este mismo sentido deben remi- 
tirse también los casos en los que yd" 
es empleado dentro del AT para refe- 
rirse a la relación especial que une a 
Yahvé con Israel y con cada uno de 
los israelitas; por el contrario, no pa- 
rece que estos casos deban ser puestos 
en relación con el empleo del hitita 
sek-/Sak- (za), del acádico e/idá(m) 
(ana) y del ugarítico yd, «reconocer 
(jurídicamente)», en los pactos propios 
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del área del Próximo Oriente y en otros 
textos en que se trata de las relaciones 
derivadas de dichos pactos (H. B. Huff- 
mon, BASOR 181 [1966] 31-37; 
H. B. Huffmon y S. B. Parker, BASOR 
184 [1966] 36-38; distinto en A. Goet- 
ze, JCS 22 [1968] 7s). | 

En este sentido, el vervo yd* —refe- 
rido a la relación entre Yahvé y el 
pueblo— se acerca a bbhr, «elegir», es- 
pecialmente en Am 3,2 (cf. también 
Dt 9,24 y Os 13,5 [cf., sin embargo, 
BH*], aunque no llega nunca a ser 
equivalente de éste: yd* está más en 
la línea de un conocimiento íntimo (cf. 
Botterweck, loc. cif., 18-22; Th.. C. 
Vriezen, Die Erwáblung Israels nach 
dem AT [19531 36s; H. Wildberger, 
Jabwes Eigentumsvolk [19601 108; 
R. Smend, EvIh 23 [1963] 409s; 
P. Altmann, Erwáblungstbeologie. und 
Universalismus im AT [1964] 25.238). 

Los textos secundarios, Gn 18,19; 
Ex 33,112.17; Dt 34,10 —que no son 
atribuibles a las fuentes originales del 
Pentateuco— y también Jr 1,5 y quizá 
2 Sm 7,20 ='1 Cr 17,18, en los que 
yd* designa la relación especial que une 
a Yahvé con determinados individuos 
particulares (Abrahán, - Moisés, Jere- 
mías, David), se refieren no sólo a la 
relación salvífica con Yahvé (Ex 33,12. 
17, yd" be$em, «conocer por nombre», . 
paralelo a ms hén, «hallar gracia»), 
sino que designan también una misión 
especial (cf. sobre todo Jr 1,5, donde 
yd aparece en paralelo a gds hifil, 
«consagrar», y designa una elección 
especial; cf. el empleo semejante del 
egipcio rb, «conocer», en una estela del 
faraón Pianchi, dinastía XXV: G. A. 
Reisner, ZAS 66 [1931] 91, línea 4; 
M. Gilula, VI” 17 [1967] 114); en 
Am 3,2, por el contrario, no se pueden 
ignorar las consecuencias desastrosas 
—sorprendentes para el pueblo— que 
van unidas a la relación de íntima ex- 
clusividad (negada en Am 9,7) entre 
Yahvé e Israel, en la que el pueblo 
se sentía seguro: Israel deberá rendir 
cuenta de su culpa (pgd “áwón “al). 

yd“ designa asimismo el saber de 
Yahvé en el juicio. A este saber divino 


957 


se apela en las lamentaciones como 
base de la intervención de Yahvé (Jr 
15,15; 18,23; Sal 69,20; cf. también 
Sal 103,14; Neh 9,10) y también en 
las confesiones de inocencia (Jr 12,3; 
Sal 40,10; 44,22; cf. Job 31,6) y en 
la confesión de culpas (Ex 32,22 E; 
Sal 69,6), así como en la declaración 
de confianza (Sal 139,1.2.4.23; 142, 
4). A estas afirmaciones responden las 
palabras divinas en las que Yahvé mis- 
mo documenta su saber judicial y crí- 
tico (Gn 20,6 E; 22,112E; 2 Re 19, 
27 = ls 37,28; Is 48,4; Jr 48,30; Ez 
11,5; Am 5,12) y resúmenes históricos 
que asignan a un determinado suceso 
el carácter de prueba divina dirigida 
a que los hombres comprendan (msh 
piel aparece como paralelo en Dt 8,2; 
13,4; Jue 3,4; 2 Cr 32,31). 

Este saber constituye el contenido 
del teologúmenon sapiencial que pre- 
senta a Yahvé de modo genérico como 
el deot ...weel token (texto enmen- 
dado, cf. BH3) “alzloz, «Dios del saber... 
y Dios que pesa las acciones» (1 Sm 
2,3; cf. Sal 94,11; Job 23,10; 31,6; 
Prov 24,2; además, Sal 1,6; Job 11, 
11) (negado por los impíos en Sal 73, 
11; Job 22,13s). 

b) El nifal («darse a conocer, ma- 
nifestarse») y el hifil («manifestar») de 
yd“ son empleados como conceptos de 
revelación (Botterweck, loc. cif., 23-33; 
R. Rendtorff, en Offenbarung als Ge- 
schicbte [21963] 24-41; W. Zimmerli, 
EvTh 22 [1962] 15-31; R. Rendtotff, 
EvTh 22 [1962] 621-649). P establece 
en Ex 6,3 una consciente y teológica- 
mente intencionada contraposición en- 
tre el nifal de r”h —£recuente en las 
antiguas etiologías cúlticas y promesas 
divinas— y el nifal de yd“: el tema de 
las «apariciones de Yahvé» es situado 
en la época patriarcal; de Moisés en 
adelante, en cambio, Yahvé se da a 
conocer tal como es, es decir, en su 
misma esencia, que va implícita en su 
nombre. | 

Un segundo modo de emplear yd 
nifal/hifil como término de revelación 
——presente sobre todo en los himnos— 
pone la automanifestación de Yahvé en 
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relación con las pruebas históricas de 
su poder (Sal 9,17; 48,4; 77,15.20; 
79,10; 88,13; 98,2; 103,7). En ocasio- 
nes se emplea un lenguaje netamente 
antropomórfico; se habla, en efecto, 
de la «manifestación de la mano de 
Yahvé» (Is 66,14; Jz 16,21; cf. Sal 
109,27). 

Algunos pasajes que hablan de la 
«manifestación» del nombre de Yahvé 
en las pruebas históricas de su poder 
(Is 64,1; Sal 76,2) muestran la estrecha 
relación que une estos dos tipos de 
afirmaciones. 

También se emplean el nifal y el 
hifil para designar determinadas comu- 
nicaciones objetivas que provienen de 
Yahvé: la comunicación de la ley hecha 
a Moisés (Ex 25,22 P) o directamente 
a los israelitas (Ez 20,11), la comuni- 
cación de la ley del sábado hecha a 
Israel (Neh 9,14), la promesa hecha a 
David de que la dinastía será estable 
(2 Sm 7,21 = 1 Cr 17,19), la interpre- 
tación de los sueños del Faraón ma- 
nifestada a José (Gn 41,39 E), el aviso 
hecho a Jeremías de que sus enemigos 
conspiraban en secreto (Jr 11,18). En 
las súplicas (Sal 25,4; 39,5; 51,8; 90, 
12; 143,8; cf. Ex 33,13 J; Job 13,23; 
cf. dat en Sal 94,10; 119,66) y decla- 
raciones de confianza (Sal 16,11; 25, 
14) propias de los cánticos de lamen- 
tación se habla de estas comunicaciones 
divinas en el sentido de una enseñanza 
individual que el orante busca o con- 
fiesa haber tenido (cf. Gunkel-Begrich, 
224); se puede pensar que esta ense- 
ñanza se realiza en el oráculo de salva- 
ción y en la instrucción de la torá que 
va unida a éste (cf. Kraus, BK XV, 
8228). 


2. 4) Cuando yd", teniendo por ob- 
jeto a Yahvé (o a dioses extranjeros), es 
afirmado positivamente (cf. Baumann, 
loc. cit., 39-41.110-141; Botterweck, loc. 
cit., 42-98; R. C. Dentan, The Know- 
ledge of God in Ancient Israel [19681 
34-41; referido especialmente a la lite- 
ratura profética: Hánel, loc. cif., espe- 
cialmente pp. 223-239; S. Mowinckel, 
Die Erkenntnis Gottes bei den atl. 
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Propbeten [1941]1) o negativamente 
(cf. W. Reiss, ZAW 58 [1940-1941] 
70-98) de los hombres, entonces el 
verbo no designa un conocimiento o 
una Ignorancia meramente intelectua- 
les, sino una actitud general hacia Dios 
que incluye el comportamiento prácti- 
co: «conocer a Yahvé» en el sentido 
de «tener familiaridad con», «intere- 
sarse pot», «reconocet». 

Este significado aparece con espe- 
cial claridad en aquellos pasajes en que 
yd* expresa la falta de relación entre 
los no israelitas y Yahvé (Ex 5,2 J; Is 
45,4s; Ez 38,16; Dn 11,38) o entre 
los israelitas y los dioses extranjeros 
(así, en la fórmula «otros dioses que no 
conocéis», Dt 11,28; 13,3.7.14; 28,64; 
29,25; Jr 7,9; 19,4; 44,3; cf. Dt 32, 
17; Os 13,4), la falta de experiencia 
religiosa (1 Sm 3,7; cf. Jr 4,22) o la 
falta de familiaridad con determinadas 
circunstancias religiosas (Gn 28,16 J; 
Jue 2,10; 13,16; 2 Re 17,26; cf. Jr 31, 
34), que se manifiesta en una actitud 
incorrecta para con la divinidad. 

La expresión positiva «conocer a 
Yahvé» designa el recto comportamien- 
to para con él (paralelo a yr, «temet», 
1 Re 8,43; Is 11,2; Sal 119,79; Prov 
1,7; 2,5; 2 Cr 6,33; “bd, «servit», 
1 Cr 28,9; "wn hifil, «creer», Is 43,10; 
dr$, «buscar», Sal 9,11; hsg b*, «adhe- 
rirse a», Sal 91,14; gr be$em, «invo- 
car el nombre», Jr 10,25; Sal 79,6; 
cf. además Sal 36,11; 87,4; Job 24,1; 
Prov 3,6); «desconocer a Yahvé», por 
el contrario, designa el alejamiento de 
él al no cumplir sus exigencias (1 Sm 
2,12s; Job 18,21). 

En este contexto debe mencionarse 
también la presencia de yd" hifil, «co- 
municar», en los himnos imperativos 
(Is 12,4-6; Sal 105,1-5 = 1 Cr 16,8-12; 
cf. Is 38,185; Sal 89,2; 145,10-12 junto 
a verbos como ydh hifil, «alabar dando 
gracias»; qr be$em, «invocar el nom- 
bre»; zkr hifil, «anunciar», y otros que 
aparecen en las invitaciones hímnicas 
a la alabanza; cf. Gunkel-Begrich, 33- 
40; H. Zirker, Die kultische Vergegen- 
wártigung der Vergangenbeit in den 
Psalmen [19641] 7-21; F. Crúsemann, 
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Studien zur Formgeschichte von Hym- 
nus und Danklied in Israel [1969] 
tratando de los textos señalados). 

El verbo yd', teniendo por objeto 
a Yahvé y la expresión dáat (*lobim/ 
Y hwb), «conocimiento (de Dios/Yah- 
vé)», desempeñan un papel importante, 
sobre todo en Oseas y Jeremías, como 
conceptos clave de la predicación pro- 
fética. Estas expresiones están docu- 
mentadas en las palabras de amenaza 
(Os 4,1.6; 5,4; 8,2; Jr 2,8; 4,22; 9, 
2.5; cf. Os 2,10), palabras de salvación 
(Os 2,22; Jr 31,34; cf. Is 28,9; Dn 
11,32); como términos paralelos en 
este contexto aparecen "met, «fideli- 
dad, lealtad» (Os 4,1), y hesed, «co- 
munión, fidelidad» (Os 4,1; 6,6); los 
opuestos son: ps“ b*, «rebelarse contra» 
(Jr 2,8); rs“ hifil, «ofender a» (Dn 11, 
32). También son características de este 
contexto las afirmaciones sobre el jui- 
cio justo (Jr 22,16) y la actuación vio- 
lenta (Jr 9,2.5; Os 4,1; 8,2). 

Aunque en los pasajes mencionados 
aparece dentro del campo semántico el 
término berzt, «alianza» (Jr 31,31-34; 
Os 2,18-22; 6,5-7; 8,1-3; Mal 2,4-8; 
Dn 11,32), y el conocimiento de Yahvé 
se incluye dentro de la relación general 
entre Yahvé e Israel presentada como 
una relación matrimonial (Os 2,22, yd* 
paralelo a ”r£, «desposarse»; Os 53,4, 
yd", en forma negativa, paralelo a r2*h 
zenúnim, «espíritu de prostitución»; 
cf. también Jr 9,1s), no parece proba- 
ble que este empleo de yd* y de la 
expresión dá'at "*lobim se deba al len- 
guaje de los pactos propios de aquellas 
regiones (H. B. Huffmon, BASOR 181 
[19661 35-37) ni al mundo de las ex- 
periencias matrimoniales (E. Baumann, 
loc. cit., 111-125; 1d., EvTh 15 [1955] 
416-425; G. Fohtrer, Studien zur atl. 
Propbetie [19671] 228[nota 161.275; 
W. Eichrodt, «Interpretation» 15 
[1961] 259-273, espec. 264); más bien 
parece que la explicación esté en el 
empleo de la expresión como terminus 
technicus fijo para designar el saber 
profesional de los sacerdotes (Begrich, 
GesStud 258; Wolff, GesStud 182-205; 
íd., EvTh 15 [1955] 426-431; cf. tam- 
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bién J. L. McKenzie, JBL 74 [1955] 
22-27); se presupone que es este saber 
el que posibilita un comportamiento 
adecuado para con Yahvé (cf. el con- 
cepto opuesto 52h, «olvidar», Os 4,6; 
13,4-6 y 2,15, que sigue a 2,10). 

Esta comprensión de la expresión en- 
cuentra apoyo especialmente en Jr 2, 
8; 28,9; Os 4,6; Mal 2,7, donde la 
dáat "*lohim se aplica al sacerdote de 
la misma forma que en Nm 24,16 se 
emplea díáat “elyón tanto para desig- 
nar el «conocimiento del Altísimo» 
como para indicar la capacidad de oír 
palabras divinas y ver visiones; lo mis- 
mo sucede, por influjo sapiencial, en 
Ex 31,3 P; 35,31 P; 1 Re 7,14 (cf. 2 Cr 
2,12), donde dáat aparece junto a rú*bh 
*lobhim, «espíritu de Dios»; hokmaá, 
«sabiduría»; ¿*búna, «inteligencia»; 12*- 
lPRá, «destreza», y en 1s 11,2; 53,11; 
cf. Jr 3,15 (cf. también B. Reicke, FS 
Rost [1967] 186-192; W. H. Schmidt, 
KuD 15 [1969] 18-34), donde dá“at 
(Is 53,1) o ra*h dáat weyirat Y bwb, 
«espíritu de conocimiento y de temor 
de Dios», aparecen junto a rú4*b Y bwb, 
«espíritu “de Yahvé»; rú*b hokmá abi. 
ná, «espíritu de sabiduría y de inteli- 
gencia», y rú*b “esá úgtbara, «espíritu 
de consejo y de fortaleza», que desig- 
nan las específicas dotes (divinas) del 
vidente, del artesano, del futuro rey 
mesiánico y del siervo paciente de 
Dios. 

Desde el punto de vista del conteni- 
do, la dáat ""lobim —«que es compara- 
ble con la torá (Jr 18,18; Ez 7,26)— 
designa no sólo conocimientos esotéri- 
cos sobre asuntos cúlticos (Begrich, loc. 
cit., 232-258, espec. 251-258), sino tam- 
bién el conocimiento de diversos temas 
que debían ser enseñados a los laicos 
(R. Rendtorff, Die Gesetze in der Pries- 
terschrift [19541]; cf. Ez 22,26; 44,23; 
Mal 2,7). En cualquier caso, en la dáat 
elohim —tal como es entendida por 
Oseas (y Jeremías) — se incluyen tam- 
bién las cláusulas de la legislación yah- 
vista y las tradiciones histórico-salví- 
ficas de Israel (Wolff, GesStud 193- 
202). | 

La transmisión de este saber acerca 
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de Yahvé, realizada por medio de la 
enseñanza, es de una importancia deci- 
siva como presupuesto de un recto com- 
portamiento para con Yahvé, La im- 
portancia de esta enseñanza aparece 
con toda claridad en los pasajes en que 
yd hifil designa la instrucción de los 
hijos por parte del padre (Dt 4,9; Jos 
4,22; Sal 78,5s) o del pueblo por parte 
de Moisés (Ex 18,16.20 E; cf. R. Knie- 
rim, ZAW 73 [19611 146-171), por 
parte de Ezequiel (43,11) y por parte 
de Esdras y los levitas (Neh 8,12; cf. 
Esd 7,25). 

Is 11,9; Jr 31,34 (cf. Jr 24,7) se 
ñalan que en el tiempo salvífico futu- 
ro la dáat C*lobim) será poseída (in- 
teriormente) por todo el pueblo; éste 
no necesitará, por tanto, ser adoctri- 
nado (Jr 31 34: cf. $. Herrmann, Die 
propbetischen Heilserwartungen im AT 
[1965] 179-185). 

b) Estrechamente unido a este em- 
pleo del nifal y del hifil para referirse 
a la automanifestación de Yahvé apa- 
rece el empleo de yd* en la «fórmula 
de reconocimiento», para la cual el 
objetivo de la autorrevelación de Dios 
en los sucesos históricos es el recono- 
cimiento humano (cf. Zimmerli, loc. 
cit., 41-119; R. Rendtorff, en Offenba- 
rung als Geschichte, 35-41; cf. tam- 
bién H. Haag, Was lebrt die literari- 
sche Untersuchung des Ezechiel-Textes 
[1943] 25-37). 

La «fórmula de reconocimiento» une 
un elemento constante con otro varia- 
ble: el constante es la «afirmación de 
reconocimiento»: yd“ kz, «reconocer 
que» («tú/vosotros/ellos reconocerán 
que...») —presentado normalmente 
como meta de una determinada acción 
divina previamente mencionada o alu- 
dida—; el variable es una frase en la 
que se indica el contenido de dicho 
reconocimiento. Esta frase variable pue- 
de presentar diversas formulaciones so- 
bre el ser de Yahvé, que en sus mani- 
festaciones históricas se muestra como 
único, pero lo más frecuente es que 
presente la llamada «declaración es- 
tricta de reconocimiento», es decir, la 
fórmula “2 Yhwb, «yo soy Yahvé» 
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(cf. sup. 1V/1b), que a su vez puede 
ser ampliada por medio de otras ex- 
presiones. 

La declaración de reconocimiento 
tiene sus raíces en el ámbito oscuro del 
mundo de los signos, en el que deter- 
minados sucesos constituyen el signo 
para tomar alguna decisión o para acla- 
rar alguna situación difícil (Zimmerli, 
loc. cit., 90-98; cf. sup. 111/15). Este 
trasfondo es particularmente claro en 
las frecuentes fórmulas de reconoci- 
miento que aparecen en el contexto 
de la tradición del éxodo, especialmente 
en las narraciones de las plagas (en J 
aparecen tanto la declaración de reco- 
nocimiento estricta como expresiones 
menos fijas: Ex 7,17; 8,6.18; 9,14.29; 
10,2; 11,7; en P aparece sobre todo 
la declaración de reconocimiento estric- 
ta: Ex 6,7; 7,5; 144.18; 16,6.12; 29, 
46; 31,13; Lv 23,43; Nm 14,34). Tam- 
bién los casos del Dt se refieren a la 
tradición del éxodo (Dt 4,35.39; 7,9; 
11,2; 29,5; cf. también Dt 9,3.6). Por 
lo demás, tanto el Dt como los escritos 
deuteronomísticos se caracterizan por 
el empleo parenético de la fórmula y 
por la expresión «reconocer que Yahvé 
es Dios» (1 Re 8,60; 18,37; 2 Re 19, 
19; cf. Is 20; Sal 46,11; 100,3; 2 Cr 
6,33; 33,13). 

Fuera de los textos mencionados, la 
fórmula de reconocimiento aparece so- 
bre todo en la literatura profética con 
referencia a acontecimientos históricos 
inminentes como conclusión en el gé- 
nero llamado de «presentación de prue- 
bas», que se distingue precisamente por 
la fórmula de reconocimiento (Zim- 
merli, loc. cit., 120-132); se debe men- 
cionar en este sentido 1 Re 20,13.28, 
donde la fórmula aparece unida a la 
promesa de victoria que se remonta a 
las tradiciones de las guerras de Yahvé, 
pero sobre todo Ezequiel (Ez 5,13; 6, 
7.10.13.14; 7,4.9.27, etc., en total, 
78 X la fórmula de reconocimiento es- 
tricta, mientras que yd' fuera de estas 
fórmulas aparece sólo 8 X), donde la 
fórmula es empleada como conclusión 
de las palabras de juicio contra el pue- 
blo, pero también en otros géneros 
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(como, por ejemplo, Ez 37,13; 39,28). 

Junto a esta unión entre la fórmula 
de reconocimiento y palabra de juicio, 
documentable en la literatura profética 
(Jr 16,21; Mal 2,4; cf. también Is 41, 
23.26), se observa en Deuteroisaías 
otro ámbito de empleo de la fórmula, 
a saber: el oráculo sacerdotal de salva- 
ción (Is 41,20; 45,3.6; 49,23.26; cf. ls 
60,16; Jl 2,27; 4,17; cf. J. Begrich, 
Studien zu Deuterojesaja [1938] 217- 
231; Zimmerli, loc. cit., 69-71; 81s. 
97); cf. también Sal 20,7; 41,12; 56, 
10; 135,5; 140,13 y Jos 22,31; Jue 17, 
13; 2 Sm 5,12 = 1 Cr 14,2; 2 Re 5, 
15; Neh 6,16. 

En el reconocimiento de Yahvé son 
incluidos, ya desde el principio, los no 
israelitas (en la tradición del éxodo: 
el Faraón y Egipto; cf. también Is 19, 
21; 45,35; Ez 25,7.11.17 y otros; Dn 
4,225.29; 5,21). Los profetas Ezequiel 
(21,10, cf. v. 4) y el Deuteroisaías (43, 
10; 45,6; 49,26), y también 1 Sm 17, 
46s; 1 Re 8,43.60; 2 Re 19,19 = ls 
37,20; Sal 83,19 (cf. Sal 9,21; 59,14); 
Dn 4,14 se refieren a la universalidad 
del reconocimiento de Yahvé, que, gra- 
cias a la acción divina, llegará a todos 
los pueblos. 

Dentro de la concepción histórico- 
teológica del deuteronomista (cf. von 
Rad, GesStud 189-204), la fórmula de 
reconocimiento puede referirse también 
a la verdad de la palabra de Yahvé, 
que se prueba en su realización histó- 
rica (Jos 23,14; 2 Re 10,10; Jr 32,8; 
44, 28s; Ez 6,10; 17,21; 37,14). Este 
empleo de la fórmula de reconocimien- 
to aplicada a la verdad de la palabra 
de Yahvé es propio sobre todo de los 
textos en que se trata el tema de los 
criterios para distinguir al verdadero 
profeta (Dt 18,21s; cf. Jr 25,9); la 
fórmula sirve en estos casos para con- 
firmar la legitimidad de los profetas 
enviados por Yahvé (1 Sm 3,20; 1 Re 
18,365; Ez 2,5; 33,33; Zac 2,13.15; 
4.9; 6,15; 11,11; cf. Nm 16,28 J; 1 Re 
17,24; 2 Re 4,9; 5,8; también Jue 13, 
21; cf. K. Marti, FS Wellhausen [1914 ] 
281-297; Zimmerli, loc. cit., “76-78. 
110). 
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c) Es conocida la importancia atrl- 
buida en la sabiduría egipcia al cono- 
cimiento y al saber (S. Morenz, Ag. 
Religion [1960] 128-132); la misma 
importancia tiene en la sabiduría ¡srae- 
lita la raíz yd* (U. Skladny, Die áltesten 
Spruchsammlungen in Israel [1962] 
espec. pp. 10s.32-36.60; J. Conrad, 
ZAW 79 [19671 67-76, espec. 71). 


En el libro sapiencial de Anii (IX, 14) 
el discípulo manifiesta a su maestro el 
siguiente deseo: «Si yo pudiera ser así 
(como tú), es decir, tan sabio (rh ) como 
tú, entonces cumpliría tus enseñanzas» 
(A. Volten, Studien zum VWeisheitsbuch 
des Anti [1937] 137.139), y Amen-em- 
Ofet (XXVIII, 7-10) termina así sus en- 
señanzas: «Observa estos treinta capítulos; 
instruyen a la vez que deleitan, están por 
encima de todos los libros, ellos hacen 
sabio (rb) al ignorante (/m)» (H. O. Lan- 
ge, Das Weisheitsbuch des Amenemope 
11925 ] 1345). 

De forma semejante, en la sabiduría is- 
raelita el sabio (hakám) es designado como 
«el que sabe, el que entiende» (yode”, 
Job 34,2; Ecl 9,11; cf. yadú“, Dt 1,13.15; 
%s-dí“at, «hombre de ciencia», Prov 24,5; 
yode” dáat, «el que posee conocimiento», 
Prov 17,27; Dn 1,4). El «entiende la sa- 
biduría» (yd* hokmá, Ecl 1,17; 7,12.15) 
o «la inteligencia» (yd bima, 1s 29,24; 
Job 38,4; Prov 4,1; Dn 2,21; 1 Cr 12, 
33; 2 Cr 1,112.12; bin dáat, Prov 19,25; 
29,7; cf. Dn 1,4), sus palabras son pala- 
bras de ciencia» (Cimre-dáat, Job 33,3, 
texto enmendado; Prov 19,27; 23,12), sus 
«labios» son labios de ciencia (sifte-dáat, 
Prov 14,7; 20,15; cf. Prov 5,2; 10,14; 
12,23; 15,2.7). A él está destinada la dáat, 
«inteligencia, comprensión, conocimiento» 
(Is 44,25; Job 36,4; Prov 8,9; 11,9; 14, 
18; cf. Job 13,2; 15,9); el necio y el 
malvado, en cambio, «odian» la dáat (sn, 
Prov 1,22-29), hablan y actúan «sin inte- 
ligencia, comprensión, conocimiento» (b*/z- 
dáat, Job 35,16; 38,2; 42,3; Dlo-dáat, 
Prov 19,2; cf. Job 34,35) y manifiestan 
una «ciencia de aire» (dáat-ria“b, Job 
15,2) 

Así, lo mismo que m'zimmá, «pruden- 
cia» (Prov 1,4; 2,10s; 5,2; 8,12); “orma, 
«inteligencia» (Prov 1,4; 8,12); búna, 
«inteligencia» (Prov 2,6.10s; 17,27; 24,3s; 
cf. Ex 31,38; 35,31 P; 1 Re 7,14; Is 44, 
19; bina, Prov 9,10; cf. también sk/ hifil, 
«tener inteligencia», Job 34,35; Dn 1,4), 
también dá“a£, «inteligencia, comprensión, 
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conocimiento», aparece en paralelismo con 
bokmaá, «sabiduría» (Prov 2,6.10s; 14,6; 
24,3s; Ecl 1,18; 2,21.26; 9,10; cf. Ex 31, 
3P; 35,31P; 1 Re 7,14; Is 47,10) para 
caracterizar lo constitutivo de la sabiduría. 

La díáat sapiencial puede ser «buscada» 
(bgs$ piel, Prov 15,14; 18,15; cf. Ecl 7, 
25), se «encuentra» (725, Prov 8,9) o «ad- 
quiere» (qnb, Prov 18,15) abriéndose a 
la «enseñanza» (lmd pie, Job 21,22; Prov 
30,3; Ecl 12,9; cf. músar, «corrección», 
Prov 8,10; 12,1; s£[ hifil, «instruir», Prov 
21,11), y especialmente prestándose a «oÍt» 
(Sr, Prov 18,15; 22,171. 


A la teologización de la sabiduría, 
que se manifiesta en el hecho de ser 
calificada como dáat gedosim, «cono- 
cimiento de lo santo» (Prov 9,10; 30, 
3; cf. H. S. Gehman, VT 4 [1954] 
340), corresponde el que la yirat 
Y hwbh, «temor de Yahvé», pueda ser 
considerada como el inicio de la sabi- 
duría (Prov 1,7; 9,10; cf. Prov 1,29). 
La sabiduría pertenece especialmente a 
Yahvé, a quien se aplica el epíteto 
temim dem, «perfecto en sabiduría» 
(Job 37,16; cf. también Job 21,22 en 
contraposición a Job 22,13; cf. la apli- 
cación del mismo epíteto a Elihú, como 
adoctrinado por Yahvé, en Job 36,3s; 
cf. Ecl 2,26); en la creación ha proba- 
do la hokma, ttbúna y dátat como pro- 
piedades suyas (Prov 3,19s; no se trata 
de hipóstasis: G. Pfeiffer, Ursprung 
und Wesen der Hypostasienvorstellun- 
gen im Judentum [19671 26). A dife- 
rencia de los animales y de los hom- 
bres (Job 28,7.13), sólo él conoce el 
lugar de la sabiduría personificada 
(Job 28,23; cf. Pfeiffer, loc. cif., 24). 
Mientras que pata la literatura sapien- 
cial el obrar de Dios, que se manifiesta 
en las obras de la creación, es básica- 
mente reconocible (Sal 92,7; Job 37, 
7), Job (38,18; 42,3; cf. 11,8; 36,26; 
37,5) y el escepticismo del Eclesiastés 
(Ecl 9,12; 11,5; cf. Prov 30,18) ven 
ahí el límite de su conocimiento. 


V. Sobre el judaísmo y el NT, cf. 
R. Bultmann, art. yuwwoxw: ThW 1, 
688-719; sobre la época intertestamen- 
taria en especial, cf. B. Reicke, en Neo- 
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testamentica et Semitica (1969) 245- 
255; sobre la literatura de Qumrán, 
cf. K. G. Kuhn, ZThK 47 (1950) 192- 
211, espec. 203-205; 49 (1952) 296- 
316, espec. 306s; F. Noótscher, Zur 
theologischen Terminologie der Qum- 
ran-Texte (1956) 15-79; S. Wagner, 
FS Bardtke (1968) 232 a 252; sobre 
san Pablo, cf. E. Prucker, Tvúote 
Os0%. Untersuchungen zur Bedeutung 
eines religiósen Begriffs beim Apostel 
Paulus und bei seiner Umwelt (1937); 
J. Dupont, Gnrosis. La connaisance re- 
ligieuse dans les épitres de Saint Paul 
(21960); sobre los escritos joánicos, cf. 
E. Viau, «La Vie Spirituelle» 77 (1947) 
324-333; M.-E. Boismard, RB 56 (1949) 
365-391. 


W. SCHOTTROFF 


mr Ybwhb Yahvé 


1. El nombre veterotestamentario 
de Dios aparece sobre todo en la forma 
completa del tetragrama Yhwh —en 
los textos extrabíblicos anteriores al 
exilio aparece siempre así (inscripción 
de Mesa, KAI N. 181, línea 18, «y 
tomé de allí los objetos [?] de Yahvé 
y los llevé ante Camos», del s. 1x; ós- 
traca de Tell Arada, finales del s. vit; 
Óstraca de Laquis 2,2.5; 3,3.9; 4,1; 5, 
1.8; 6,1.12; 9,1 [KAI N. 192-197] en 
fórmulas de deseo e imprecaciones, 
poco antes del año 587 a. C.). Más ra- 
ras son las formas abreviadas, usadas 
independientemente o en diversas cons- 
trucciones sintácticas; dichas formas 
abreviadas son Y hw (que es la forma 
normal en los papiros de Elefantina, 
del s. v; cf. Cowley, 290, y Krealing, 
BMAP 306a; en algunos casos aislados 
aparece la forma Y hh: Cowley N. 13, 
línea 14, y en un óstracon [A. Dupont- 
Sommer, Sem 2 (1969) 31.34, línea 
3.71; en BAMP N. 1, línea 2, aparece 
la forma Yh) y Yab/Yaá (Ex 15,2, así 
como en las secciones más recientes del 
libro de Isaías y en los salmos recien- 
tes; Ex 17,2 y Sal 68,5.19 son textual- 
mente difíciles, cf. Noth, ATD 5, 115; 
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Kraus, BK XV, 4665; sobre Cant 8,6, 
cf. Gerleman, BK XVIII, 217). En los 
nombres personales formados con el 
término Yhwh aparecen las formas 
Y*ho-/Yo- (disimilado Ye-) o -yabu/ 
-yd (Noth, IP 103-107; en los óstraca 
de Samaría y en algunos sellos aparece 
también la forma -yw = -yaw, cf. KAI 
11, 183). En razón de la situación de 
las fuentes, y basándonos en razones 
de probabilidad filológica, podemos 
afirmar que la forma completa es la 
original (Noth, 1P 101s; G. Fohrer, 
Geschichte der isr. Religion [1969] 
63s; R. de Vaux, FS Davies [1970] 
49-51). 

En base a consideraciones filológicas, 
y en razón de la transcripción griega 
hecha por los Padres de la Iglesia, se 
ha concluido que la pronunciación ori- 


- ginal de la palabra era Yabwe (O. Eiss- 


feldt, RGG 1II, 515s, con bibliogra- 
fía; Fohrer, loc. cit., 63, con biblio- 
grafía; distinto, en W. Vischer, Eber 
Yabwo als Yabwe: ThZ 16 [1960] 
259-267). El Qere perpetuum nin” 
(falsamente leído Y*howa en la Edad 
Media) o 171”, transmitido por los Ma- 
soretas, se formó al unirse las conso- 
nantes de Yhwh con las vocales del 
vocablo “dónáy, «el Señor», empleado 
en la época posexílica en lugar del 
nombre divino (—>”"¿4dón) o también 
——cuando Y hwh aparece junto a *“do- 
náy— con las vocales de ”*“lobimx, 
«Dios» (GB 290s; KBL 368; Zorell, 
298s; la escritura más reciente MT, 
presentada en BHP, se basa en la lec- 
tura aramea ma, «el nombre», cf. 
Meyer 1, 81; distinto, P. Katz, ThZ 4 
[1948] 467-469). 


b) No se puede establecer una eti- 
mología segura del nombre divino. Los 
autores que se han ocupado del tema 
ofrecen resúmenes de los múltiples in- 
tentos de establecer una etimología y 
una interpretación adecuada del voca- 
blo; recientemente, con una extensa y 
detallada bibliografía, Fohrer, loc. cit., 
64s; de Vaux, loc. cit., 56.63. 


Al margen de la etimología que se 
establezca, se puede preguntar si ha 
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existido, y en qué medida, algún signi- 
ficado del nombre que haya sido co- 
nocido expresamente por los creyentes 
yahvistas, sea el significado original, 
que nos llevaría a época preisraelítica, 
sea un significado secundario, fruto de 
una adaptación al yahvismo. Por eso 
tienen un valor muy limitado las con- 
clusiones sobre el ser «originario» de 
Yahvé sacadas del significado de la pa- 
labra. Unicamente en el conocido pasa- 
je de Ex 3,14 (=> hyb, 4c), y dentro de 
una interpretación teológica relativa- 
mente complicada, se da un significado 
al nombre «Yahvé»; ahora bien, pres- 
cindiendo de si, etimológicamente, es 
«correcto» o no, debe señalarse que este 
significado es válido sólo para un de- 
terminado grupo de israelitas (cf. von 
Rad 1, 193s; W. H. Schmidt, Atl. 
Glaube und seine Umuwelt [19681 57- 
61; de Vaux, loc. cit., 63-75). 

L. Kóhler, Yod als hebr. Nominal- 
práfix: WdO 1/5 (1950) 404s, analiza 
el término como forma nominal; a esa 
explicación, sin embargo, se opone la 
opinión de quienes lo consideran como 
una forma verbal en imperfecto —lo 
cual se acerca mucho más a la forma 
normal de los nombres propios semí- 
ticos—. Anteriormente se habían pro- 
puesto diversas etimologías a partir de 
raíces árabes; de dichas etimologías, 
unidas a diversas concepciones históri- 
co-religiosas, resultan significados como 
«el que sopla los vientos», «el que lan- 
za los rayos», «el que ruge en la tor- 
menta», «el que envía la lluvia», etc. 
(cf. Kohler, Theol., 24s; KBL 3685). 
Hay, sin embargo, una raíz semítica 
noroccidental que se aproxima más que 
cualquier etimología árabe a esta región 
sinaítica de mediados del segundo mi- 
lenio: se trata de la raíz documentada 
en el hebreo hyh y en el arameo hwb, 
que significa «ser, llegar a ser, mani- 
festarse, originar» o semejantes. El 
hifil causativo dé este verbo, que nos 
llevaría al significado «el que da el ser, 
el que mantiene el ser», no está docu- 
mentado en ningún lugar; por eso pa- 
rece que debemos limitarnos práctica- 
mente al modo qal «él es, se manifies- 
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ta actuante» (la vocal del prefijo no 
demuestra nada en contra, ya que el 
hebreo/arameo yi- se remonta a un 
precedente ya-; cf. Meyer Il, 99). Esta 
explicación etimológica del nombre de 
Yahvé, que es la más comúnmente 
aceptada entre los autores modernos, 
se parece mucho a la presentada en Ex 
3,14 (cf. W. von Soden, WdO II1/3 
[19661 177-187; Schmidt, loc. cit., 59- 
61; Fohrer, loc. cit., 65; S. Herrmann, 
Israels Aufenthalt in Agypten [19701 
76-80). Es muy importante en este 
sentido dar con el sentido exacto de 
=> hyh: debe descartarse el sentido me- 
ramente pasivo (cf. los LXX en Ex 3, 
14: $ (v) y debe pensarse en un modo 
de ser dinámico. 


2. ¿Cuántas veces aparece el nom- 
bre de Yahvé en el AT? F. Brown, 
S. R. Driver y Ch. A. Briggs, A He- 
brew and English Lexicon of the Old 
Testament (1906) 217, ofrece la cuenta 
más exacta: 6.823 X, recogida luego 
por L, Kóhler, Alt. Wortforschung 
(1930) 3 (íd., Theol., 23: «más de 
6.700 veces»; KBL 368a: «unas 
6.823 X», aunque aquí los datos so- 
bre cada libro en particular [datos to- 
mados de P. Vetter, ThL 85 (1903) 
12-47] son excesivamente bajos, ya 
que se refieren únicamente a los casos 
en que Yahvé aparece solo y no se in- 
cluyen los casos de "“donay Y hwb, etc.; 
G. Quell, ThW III, 1065, señala cu- 
riosamente 3.321 Xx). Comparando y 
contando los casos señalados por Man- 
delkern (pp. 91-96.982s.1416-33.1534a. 
1541f, con múltiples interferencias) y 
por Lisowsky (pp. 1612-19), resulta 
un total de 6.828 casos (en Mandel. 
kern faltan Is 60,20 [p. 1424a1 y Ag 
2,17 [pp. 14264 o 1542a]; en Sal 68, 
27 se recoge el textus receptus "“dónay, 
BH3 Y hwb). En Lisowsky faltan Jue 
7,2; 1 Sm 20,22; 2 Sm 15,21; Mal 3, 
23 (yom Ybwb), y la cuenta de los 
casos dobles, en 2 Sm 5,19; Ex 20,3, 
y del caso triple, en Jr 7,4. 


Las listas de Vetter, loc. cit., 15-47, 
contienen —en especial por lo que se 
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refiere a 1 Sm-Ez, Sal, 1/2 Cr— nume- 
rosos errores: omisiones, repeticiones y 
sumas equivocadas; en Gn-Jue y los pro- 
fetas menores se deben añadir Lv 8,9; Dt 
2,31; Jos 6,24; 13,8; Am 5,15.27; Miq 
4,5; Sof 1,17; Ag 1,13; Zac 8,14, y se 
deben retirar Ez 23,17, una vez, y Mal 
1,12, por completo. Los datos sobre cada 
líbro son los siguientes: 


Gn - 165 Is 450 Sal 695 
Ex 398 Jr 726 Job 32 
Lv 311 Ez 434 Prov 87 
Nm 396 Os 46 Rut 18 
Dt 550 Joel 33 Cant — 
Am 81 Ecl — 
Penta- Abd 7 Lam 32 
teuco 1.820 Jon 26 Est — 
Mig 40 Dan 8 
Jos 224 Nah 13 Esd 37 
Jue 175 Hab 13 Neh 17 
1 Sm 320 Sof 34 1 Cr 175 
2 Sm 153 Ag 35 2 Cr 384 
1 Re 257 Zac 133 
2 Re 277 Mal 46 Escri- 
(Is 1-39 241) tos 1.485 
(Is 40-55 126) Profe- 


(Is 56-66 83) tas 3.523 


Total AT: 6.828 


La forma breve Yah es señalada por 
Lisowsky 50 x (Ex 15,2; 17,16; Is 12,2; 
264; 38,11.14; Cant 8,6, Salbebetya, y 
43x en Sal, de ellas, 27 x con — hll 
piel, 24 x hallla( - Y ab, «aleluya», escri- 
to con o sin makkef, es decir, como una 
o como dos palabras. 


3. La cuestión del origen del nom- 
bre del Dios de Moisés está estrecha- 
mente unida con los problemas del ori- 
gen histórico de la fe yahvista, tema 
que queda fuera del marco de este dic- 
cionario (sobre este tema, cf. las Teo- 
logías del AT y los estudios histórico- 
religiosos en torno a Israel). Las tradi- 
ciones veterotestamentarias (prescin- 
diendo de Gn 4,26 J; cf. F. Horst, Die 
Notiz vom Anfang des Jabwekultes in 
Gn 4,26, FS Delekat [1957] 68-74) 
relacionan el nombre de Yahvé con el 
Sinaí y con Moisés en la región de los 
madianitas; a partir de ahí adquiere 
bastante validez la hipótesis de los 
madianitas o de los quenitas, según la 
cual los israelitas habrían recibido de 
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alguna forma su fe yahvista de los ma- 
dianitas y de los quenitas; se trata de 
una hipótesis que no puede probarse 
con seguridad, pero que goza de un 
alto grado de probabilidad (W. Vis- 
cher Jabwe, der Gott Kains [1929]; 
K.-H. Bernhardt, Gott und Bild [1956] 
116s; A. H. J. Gunneweg, Mose in 
Midian: ZThK 61 [1964] 1-9; K. Hey- 
de, Kain, der erste Jabwe-Verebrer 
[19651; M. Weippert, Die Landrnabme 
der isr. Stámme in der neueren wis- 
senschaftlichen Diskussiom [1967] 
105s; W. H. Schmidt, loc. cit., 61-68). 

De todas formas, hasta el momento 
no se han podido presentar pruebas 
irrefutables de que el nombre Yahvé 
haya sido empleado fuera de Israel y 
antes de Moisés (cf. recientemente de 
Vaux, loc. cift., 52-56). La expresión 
«Shasu de Yahvé», que designa a di- 
versos grupos de beduinos de la pen- 
ínsula del Sinaí —que ha sido docu- 
mentada recientemente en fuentes egip- 
cias—, no nos ayuda mucho para resol. 
ver nuestro problema, ya que todavía 
no se ha podido establecer con segurl- 
dad su significado exacto (S. Herrmann, 
Der atl. Gottesname: EwvI'h 26 [1966] 
281-293; íd., Israels Aufentbalt in 
Agypten [1970] 42: «Por el momen- 
to no se puede decir con seguridad si 
este nombre Yahvé — documentado 
aquí en egipcio —tiene realmente algo 
que ver con el Yahvé del Antiguo 
Testamento. De todos modos, y guat- 
dadas las debidas reservas, puede ha- 
blarse de una forma nominal intere- 
sante, que puede quizá ilustrar tam- 
bién el origen del nombre divino de 
Yahvé»; M. Weippert, loc. cif., 106). 

Si prescindimos de estos textos egip- 
cios, el nombre de Yahvé no ha sido 
documentado todavía —ni en forma 
absoluta ni formando parte de un nom- 
bre propio— en ningún texto que no 
dependa de la fe yahvista (en este 
sentido siguen siendo válidos los tra- 
bajos de G. R. Driver, ZAW 46 [1928] 
7-25, y A. Murtonen, The Appearence 
of the Name YHWH outside Israel 
[1951]1). Deben descartarse los nom- 
bres babilónicos antiguos formados con 
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el elemento yPu(m), que ha sido ana- 
lizado ya desde hace tiempo como el 
pronombre posesivo independiente 
«mío»; por lo que se refiere a los nom- 
bres de Mari (s. xv111 a. C.), en parte 
de origen semítico noroccidental, el 
elemento Yawi-/Yabwi puede asignar- 
se ciertamente a la misma raíz que el 
nombre divino Yahvé; pero, por ejem- 
plo, Ya-ap-wi-ÁN no significa «Yahvé 
es Dios», sino probablemente «Dios es» 
(W. von Soden, WdO I1I1/3 [1966] 
177-187; más reservado se muestra 
Huffmon, 70-73). Tampoco el dios uga- 


rítico Y w, hijo del dios El, puede iden- 


tificarse con Yahvé (J. Gray JNES 12 
[1953] 278-285; íd., Legacy, 180-184; 
H. Gese, M. Hoffner y K. Rudolph, 
Die Religionen Altsyriens, Altarabiens 
und der Mandáer [19701 558). 


4. Sobre la historia del empleo del 
nombre de Yahvé y sobre la importan- 
cia del nombre divino para la fe de Is- 
rael no pueden hacerse, dentro del mar- 
co de este diccionario, más que breves 
alusiones. Corresponde a las Teologías 
del AT señalar la importancia del nom- 
bre (>Sém) para la autorrevelación 
(>"ani) y la relación personal entre 
Dios y el pueblo (cf., entre otros, von 
Rad 1, 193-200; H. D. Preuss, Jabwe- 
glaube und Zukunftserwartung (1968) 
14-28, hace un repaso general de la 
temática y presenta la bibliografía co- 
rrespondiente; exposiciones más popu- 
lares y sistemáticas aparecen en H. W, 
Wolff, Wegweisung (1965) 59-71; 
F. Mildenberger, Gottes Tat im Wort 
[1964] 137-140). 

Con respecto al empleo del nombre 
divino, debe distinguirse en primer lu- 
gar la fórmula alocutiva propia de las 
oraciones. Esta fórmula aparece 380 X, 
con frecuencia repetida dentro de la 
misma oración o del mismo salmo. Nor- 
malmente aparece en el Salterio dentro 
del género de oración (unas 210 X); 
fuera del Salterio aparece distribuida 
irregularmente, según la frecuencia de 
las oraciones y del empleo en general 
del nombre de Yahvé en los diversos 
libros del AT; está ausente, por ejem- 
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plo, de la literatura legal y sapiencial, 
y es poco frecuente también en la lite- 
ratura profética (Gn 15,2.8; 24,12.42; 
32,10; 49,18; Ex 5,22; 15,6.6.11.16. 
17; 32,11; Nm 10,35.36; 14,14.14; Dt 
3,24; 9,26; 21,8; 26,10; 33,7.11; Jos 
7,7; Jue 5,44.31; 6,22; 16,28; 21,3; 
1 Sm 1,11; 3,9; 23,10.11; 2 Sm 7,18.19. 
19.19.20.22.24.25.27.28.29; 15,31; 22, 
29.50; 24,10; 1 Re 3,7; 8,23.25.28.53; 
17,20.21; 18,36.37.37; 19,4; 2 Re 6, 
17.20; 19,15.16.16.17,19.19; 20,3; Is 
12,1; 26,8.11.12.13,15.16.17; 33,2; 37, 
16.17.17.18.20.20; 38,3.20; 63,16.17; 
64,7.8.11; Jr 1,6; 4,10; 5,3; 10,23.24; 
11,5; 12,1.3; 14,7.9.13.20.22; 15,15. 
16; 16,19; 17,13.14; 18,19.23; 20,7; 
32,17.25; 51,62; Ez 4,14; 9,8; 11.13; 
21,5; Os 9,14; Jl 1,19; 2,17; 4,11; Am 
7,2.55 Jon 1,14.14; 2,7; 4,2.3; Hab 1, 
2.12.12; 3,2.2.8; Zac 1,12; Sal 3,2.4.8 
y passim; Lam 1,9.11.20; 2,20; 3,55. 
59.61.64; 5,1.19.21; Dan 9,8; Esd 9, 
15; Neh 1,5; 9,6.7; 1 Cr 17,16.17,19. 
20.22.23.26.27; 21,17; 29,10.11.11.16. 
18; 2 Cr 1,9; 6,14.16.17.19.41.41.42; 
14,10.10.10; 20,6; —= hab). 


El empleo del nombre Yahvé en pro- 
posiciones (en unos dos tercios de los ca- 
sos Yahvé aparece como segundo miem-. 
bro de una composición  constructa; 
>"af, brit, > dabar, etc.) es tratado 
—en la medida en que sea relevante des- 
de el punto de vista formal o de conte- 
nido— en los correspondientes artículos 
de este diccionario y no puede ser estu- 
diado aquí con mayor amplitud (— mr, 
=> bP, > brk, etc.). Lo mismo vale para 
las otras designaciones que originalmente 
tenían función de apelativos (—*4don, 
>%l [elyon], >**lobim, sbrPot [> sá- 
bP1, —=>3adday) y para los múltiples 
epítetos de Yahvé, desde el antiguo z2- 
Sinay, «el del Sinaí (?)» (Jue 5,5; Sal 
68,9; datos bibliográficos en W. Richter, 
Traditionsgeschichbtliche Untersuchungen 
zum Richterbuch [*19661] 69, nota 35) 
hasta el más reciente «Dios del cielo» 
(> famáyim), que goza de mucho favor 
en los tiempos más tardíos, y la perífrasis 
«de otra parte» (>>"br 3), en Est 4,14 
(>4b, > báal, —>mélek, etc.). 

Sobre el empleo del nombre divino en 
nombres teofóricos (a partir de Josué, al- 
canza su mayor auge en la época monár- 
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quica y es desplazado en el s. vir por los 
nombres formados nuevamente con el 
nombre divino ”el-), cf. Noth, IP 101-114. 


5. En el judaísmo posexílico el 
nombre divino Y hwh va retrocediendo 
cada vez más por diversas razones, y en 
medida diversa, en las distintas regio- 
nes, hasta llegar a desaparecer por com- 
pleto en el judaísmo tardío y ser sus- 
tituido por “dónáy y yúpuos (> 'adón 
IV/5). La función originaria del nom- 
bre, a saber: liberar a sus seguidores 
de un mundo politeísta poblado de 
diversas potencias (cf., por ejemplo, 
Mig 4,5: «pues todos los pueblos ca- 
minan cada uno en el nombre de sus 
dioses, pero nosotros caminamos en el 
nombre de Yahvé, nuestro Dios, pot 
siempre jamás»), desaparece con el des- 
arrollo del monoteísmo; no desaparece, 
sin embargo, la otra función —expre- 
sada de formas diversas en el judaísmo 
y en el cristianismo primitivo— de 
designar la actitud abierta del Dios que 
se abre a los hombres (por ejemplo, 
Jn 17,6: «yo he revelado tu nombre a 
los hombres»; cf. v. 26). 


E. JENNI 


o yom Día 


1. El sustantivo semítico común 
*yawm-, «día» (Bergstr., Einf., 185; 
P. Fronzaroli, AANLR VITI/20 
[1965] 1405.147), aparece con gran 
frecuencia en todo el ámbito lingúís- 
tico semítico (lo mismo que el opuesto 
*laylay-[ at-], «noche») (el acádico 4mu, 
también «tormenta», cf. G. R. Driver, 
JSS 13 [1968] 46; ugarítico: WUS N. 
1171; UT N. 1100; inscripciones neo- 
semíticas: DISO 107s; en etiópico sólo 
yom, «hoy»; por lo demás, moó'“alt, en 
el sentido de «día»). 

En hebreo están documentados yóm 
(también arameo bíblico), «día» (sobre 
la forma, cf. BL 618s; Meyer Il, 83), 
y el adverbio yómám, «de día, durante 
el día» (BL 529; Meyer 11, 39). 
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2. El cómputo de casos de este sus- 
tantivo, que ocupa el quinto lugar 
entre los sustantivos más frecuentes en 
el AT, ofrece los siguientes datos 
(que se apartan mucho de KBL 372a y 
374a; incluido Is 54,9, kimé BH3, don- 
de BHS sugiere ki-meé): 

Sin- yO- 
gular dual Plural Total mám 


Gn 83 — 69 152 — 
Ex 80 2 33 115 4 
Lv 68 — 45 113 1 
Nm 85 2 34 121 3 
Dt 109 — 58 167 2 
Jos 55 — 23 78 1 
Jue 43 — 32 75 1. 
1 Sm 108 — 42 150 1 
2 Sm 59 — 16 75 1 
1 Re 48 — 52 100 1 
2 Re 31 — 48 79 — 
Is 94 — 27 121 6 
Jr 79 — 58 137 7 
Ez 78 — 30 108 4 
Os 15 1 12 28 — 
Jl 9 — 4 13 — 
Am 15 — 7 22 — 
Abd 12 — — 12 — 
Jon Z — 2 4 — 
Mia 8 — 6 14 — 
Nah 3 — 1 4 — 
Hab 1 — 1 2 — 
Sof 20 — 1 21 — 
Ag g8  — — SS. => 
Zac 32 — S 40 — 
Mal 6 — 2 8 — 
Sal 75 — 40 115 10 
Job 20 — 39 59 2 
Prov 25 — J 32 — 
Rut 7 — 1 8 — 
Cant 5 — — 5 — 
Ecl Y — 19 26 — 
Lam 13 — 6 19 1 
Est 35 — 18 53 — 
Dan 7 — 16 23 — 
Esd 12 — 9 21 — 
Neh 40 — 20 60 4 
1 Cr 21 — 20 41 1 
2 Cr 34 — 41 75 1 


PP PP PX PP PPP € ¿[PVP o. 


Total texto 


hebreo... 1.452 5 847 —2.304 51 
Arameo: 
Dn 2 — 9 11 
Esd 3 — 2 5 
Total 5 — 11 16 
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3. A pesar de ciertas dificultades, 
parece conveniente estudiar por sepa- 
rado los casos de singular (3a-e) y los 
de plural (3f-3), es decir, los casos de 
yom y yamim, respec:ivamente. Al igual 
que en los otros términos de tiempo 
(> “et, > “Olám), también aquí las ex- 
presiones adverbiales desempeñan un 
papel más importante que las expresio- 
nes en las que yóm aparece como su- 
jeto o complemento directo. 


a) El significado base de yóm es 
«día (desde que sale el sol hasta el oca- 
so)»; se contrapone a láyla (láyil, lel), 
«noche» (233 X, más 5X el arameo 
lele/leleya; Sal 28 Xx, Gn 25 Xx, Ex e 
Is 18 x, Job 17 X); son muy frecuen- 
tes la contraposición y la unión de 
«día» y «noche», especialmente en el 
empleo adverbial «de día/de noche» 
(por ejemplo, Gn 1,14.18; 8,22; 31,39. 
40; Ex 10,13; 13,21; Is 28,19; 38,12. 
13; Jr 36,30; Am 5,8; Sal 19,3; 22,3; 
32,4; 88,2; 136,8s; Job 3,3-7; Ecl 8, 
16 y passim con yomám; también en 
orden inverso: Dt 28,66; 1 Sm 25,16; 
1 Re 8,29 [cf. el pasaje paralelo 2 Cr 
6,201; 1s 27,3; 34,10; Jr 14,17; Job 
17,12; Est 4,16; Nea 4,16). 

Otro campo semántico es el formado 
por los términos que designan las di- 
versas partes del díe. Los más impot- 
tantes son: bóger, «mañana» (214 X: 
Ex 36 Xx, Gn 19 X, 1 Sm y Sal 18 x, 
Nm 12x; cf. J. Ziegler, Die Hilfe 
Gottes «am Morgen», FS Notscher 
[1950] 281-288; L. Delekat, VI” 14 
[19641 7-9), “éreb, «tarde» (134 Xx: 
Lv 33X, Gn, Ex y Nm 13 x; sobre 
la expresión bén háarbáyim, «el cre- 
púsculo», que aparece en Ex 12,6 y 
otros 10 X en P, cf. BL 518), y sob*- 
ráyim, «mediodía» (23 Xx; cf. P. Fron- 
zaroli, AANLR VII1/19 [1964] 170. 
257.271.278). Sobre Sábar, «aurora» 
> SEMES. 


Fuera de estas expresiones no es fre- 
cuente el empleo de yom para referirse a 
las diversas partes o al decurso del día. 
Deben mencionarse las siguientes expre- 
siones: +“b37t hbayyóm, «una cuarta parte 


del día» (Neh 9,3; el AT no conoce toda- 


ps yóm Día 


978 


vía la división del día en horas, cf. de 
Vaux I, 278; la noche se divide en tres 
vigilias ["asmura —> $mr], cf. especialmente 
Ex 14,24; Jue 7,19; 1 Sm 11,11); “ad 
n kon hbayyom, «hasta el pleno día» (Prov 
4,18); mab*ri hayyom, «mitad del día = 
mediodía» (Neh 8,3); hom bayyom, «el 
momento caluroso del día» (Gn 18,1; 
1 Sm 11,11; 2 Sm 4,5); rah hayyom, 
«viento del día = viento del atardecer del 
norte» (Gn 3,38; cf. Cant 2,17 = 4,56: 
«cuando el día sopla», cf. Gerlemann, BK 
XVII, 128); byom *0r, «en pleno clara 
día» (Am 8,9); b“od hayyom, «cuando to- 
davía era de día» (2 Sm 3,35); “od bay- 
yom gádol, «todavía hay mucha luz» (Gn 
29,7); bereb yom, «en el atardecer del 
día» (Prov 7,9), así como los diversos 
verbos que significan «caer» y se refieren 
al atardecer: mib/rpbh/bnh (Jue 19,88), 
yrd (Jue 19,11, texto enmendado), prh 
(Jr 6,4; cf. “br, «caer», Sof 2,2, texto du- 
doso). | 


b) Al igual que en la mayoría de 
las lenguas, también aquí el significado 
fundamental se extiende para designar 
el «día (de veinticuatro horas)», como 
unidad astronómica registrada en el 
calendario (sobre la posibilidad en 
otras lenguas de expresar este concepto 
a partir del término «noche», cf. Fron- 
zaroli, loc. cít., 141, que sigue a G. De- 
voto, Origini inmdoeuropee [1962] 
2165). El siríaco distingue terminoló- 
gicamente el día (imán) como contra- 
puesto a la noche y el día (yawmá) 
como unidad de veinticuatro horas; en 
hebreo no se da tal distinción termino- 
lógica, aunque resulte fácil detectar en 
cada caso el sentido pretendido. Así, 
por ejemplo, en la narración sacerdo- 
tal de la creación el esquema de los 
siete días, que cuenta los días de la 
semana (1,5b.8.13.19.23.31; 2,2.2.3), se 
sobrepone a la antigua narración que 
distinguía entre el «día» y la «noche» 
(Gn 1,5a, «Dios llamó a la luz día»: 
la perífrasis frecuente —>>”0r, «luz», ha 
sido sustituida por la designación nor- 
mal; cf. también vv. 14.16.18). 

Sobre la cuestión del comienzo del 
día (en los textos posexílicos explícitos, 
tales como Ex 12,18; Lv 23,32 y pas- 
sim, el día dura de crepúsculo a cre- 
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púsculo; en Dn 8,14 el «día» es des- 
crito como “ereb bóqer, «tarde y ma- 
ñana»), cf. W. H. Schmidt, Die Schóop- 
fungsaeschichte der Priesterscbrift 
(21967) 68; H. R. Stroes, VI 16 (1966) 
460-475 (distinto de Vaux 1, 275-277). 


Otras series de días aparecen en Nm 
7,12-78 (1. al 12.2 día) y 27,17-35 
(2.2 al 8.2 día). En total, yóm aparece 
150 X unido a un ordinal. La semana 
de siete días ($abúa", «septenario, se- 
mana», 20 X) constituye una división 
importante dentro del calendario israe- 
lita; a eso se debe el hecho de que «el 
séptimo día» sea mencionado tan fre- 
cuentemente (unas 50 X, normalmente 
en textos legales: Gn 2,2.2.3; Ex 12, 
15.16; 13,6; 16,26.27.29.30; 20,10,11; 
23,12; 24,16; 31,15.17; 34,21; 35,2; 
Lv 13,5 y passim; fuera del Pentateu- 
co: Jos 6,4.15; Jue 14,17.18; 2 Sm 
12,18; 1 Re 20,29; Est 1,10; de este 
concepto dependen también las expre- 
siones «el sexto día» de Ex 16,5.22.29 
y «el octavo día» 16 X); le siguen con 
menor frecuencia las expresiones «el 
tercer día» (32 X), «el primer día» 
(13 Xx), «el segundo día» (12 X); más 
raras son las expresiones «el cuarto 
día» (Jue 14,15, texto enmendado; 19, 
5; Esd 8,33; 2 Cr 20,26), «el quinto 
día» (Jue 19,8) y «el último día» (Neh 
8,18). 

En el modo de datar que aparece 
desde la época del exilio (cf. Ez 24,2, 
sem  bayyom, «nombre = fecha del 
día»), con referencia al mes y al día, 
se emplea, junto a yóm el cardinal co- 
rrespondiente (unas 40 X, en arameo, 
Esd 6,15); en la mayoría de los casos 
no aparece el término yom (por ejem- 
plo, Ag 2,1.10; Est 9,17b junto a Ag 
1,1.15; 2,18; Est 9,17a con yóm; apa- 
rece regularmente en la datación de las 
diversas revelaciones descritas en Ez 
1,1-40,1). Las dataciones se refieren por 
lo general a fechas festivas (Ex 12,6.18. 
18 y passim, en Ex-Nm; Jos 3,10; 
1 Re 12,32.33; Ez 45,21.25; Est 3,12; 
9,1.15.17.19.21.21; Esd 3,6; Neh 8,2; 
9,1; 2 Cr 7,10; 29,17.17; los días más 
frecuentemente citados son el día 14 y 
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el día 15 del mes) y menos frecuente- 
mente al día en que un profeta ha 
recibido una revelación divina (Ag 1, 
1.15; 2,18; Zac 1,7; Dn 10,4) o a otros 
acontecimientos (Gn 7,11; 8,4.14; Ex 
16,1 en la narración sacerdotal). 

Para expresar la idea de duración en 
días se emplean diversos numerales: 
yom "2bad, «un día» (Gn 33,13; Nm 
11,19; 1 Sm 9,15; Jon 3,4; Esd 10, 
13; cf. simplemente yóm en Ex 21,21; 
dérek yom, «el camino de un día», 
Nm 11,31.31; 1 Re 19,4: ktyom támim, 
«como un día entero», Jos 10,13); 
yomáyim, «dos días» (Ex 21,21; Nm 9, 
22; 11,19; cf. Ex 16,29: «pan para dos 
días»; Os 6,2: «después de dos días»); 
Slóset yámim, «tres días», etc., cuando 
se trata de un número que va de tres 
a diez (cf. ¿mf., 3f); cuando se pasa de 
este número se vuelve al yom (singu- 
lar) (exceptuados Dn 12,11.12, en to- 
tal, 36 X). 

c) En muchas ocasiones, yóm piet- 
de su significado específico de «día» y 
se convierte en término genérico y vago 
en el sentido de «tiempo, fecha», con 
lo cual se acerca a —>“éf, Es relativa- 
mente frecuente la construcción b*yom 
más infinitivo «el día en que... = 
en la época en que... = cuando...»; 
en lugar de b* pueden aparecer tam- 
bién min, «desde», o “ad, «hasta», y 
en lugar del infinitivo pueden aparecer 
también algunas veces formas de per- 
fecto e imperfecto (por ejemplo, Gn 
2,4: «cuando Dios, el Señor, hizo el 
cielo y la tierra», con infinitivo; 2 Sm 
22,1 = Sal 18,1: «cuando Yahvé lo 
salvó de la mano de todos sus enemi- 
gos», con perfecto; Sal 102,3: «cuando 
yo llamo», con imperfecto). Con fre- 
cuencia puede conservarse la traduc- 
ción «día», ya que el límite entre los 
diversos sentidos de la expresión no 
es claro y preciso y el significado fun- 
damental sigue resonando más o me- 
nos claramente. 


La construcción b*yom más infinitivo 
aparece más de 60 X, la mayoría de ellas 
en Nm y Ez (Gn 2,4.17; 3,5; 5,1.2; 21,8; 
Ex 10,28; 32,34; Lv 6,13; 7,16.36.38; 13, 
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14; 23,12; Nm 3,13; 6,13; 7,1.10.84; 8,17; 
9,15; 30,6.8.9,13.15; Dt 21,16; Jos 9,12; 
10,12; 14,11; 1 Sm 21,7; 2 Sm 21,12; 
1 Re 2,8.37.42; Is 11,16; 14,3; 17,11; 30, 
26; Jr 7,22; 11,4.7; 31,32; 34,13; Ez 20, 
5; 24,25; 28,13; 31,15; 33,12.12; 34,12; 
36,33; 38,18; 43,18; 44,27; Am 3,14; 
Abd 11.11.12; Nah 2,4; Zac 8,9; Sal 20, 
10; Rut 4,5; Neh 13,15). A éstos deben 
añadirse expresiones semejantes con zin, 
«desde» (Ex 9,18; 10,6; Lv 23,15; Dt 9, 
24; Jue 19,30; 1 Sm 7,2; 8,8; 29,3.6; 2 Sm 
7,6; 13,32; 19,25, texto dudoso; ls 7,17; 
Ez 28,15), “ad, «hasta» (Ex 40,37; Lv 8, 
33; Jos 6,10; Jue 18,30; 2 Sm 20,3; 1 Re 
17,14; Jr 27,22); detrás de X*, «como», 
desaparece la partícula b* (Os 2,5.17; Zac 
14,3); cf. también Sof 3,8, con /*, Ez 39, 
13, con simple acusativo adverbial. 

La construcción b'yom más perfecto en 
Ex 6,28; Lv 7,35; Nm 3,1; Dt 4,15; 2 Sm 
22,1 = Sal 18,1; Sal 55,17; 102,3a; 138,3; 
con min: 2 Re 8,6; Jr 36,2; cf. también 
Jr 31,6. La construcción b*yom más im- 
perfecto aparece únicamente con el verbo 
qr”, «llamar»: Sal 56,20 (cf. v. 4, texto 
dudoso); 102,3b; Sam 3,57. 

Donde más se aleja yóm del significado 
«día» es en Lv 14,57, Dyom battáme 
ubyom bhattáabor «(normas para declarar) 
cuándo algo es puro y cuándo impuro». 


d) Los casos tratados anteriormente 
nos llevan a las frecuentes expresiones 
en las que yóozx, en el sentido de «día» 
o «tiempo» en general, es cualificado 
por una frase relativa con “ser (o 
$e2-), por un genitivo y por un adjetivo, 

La construcción yo más “Ser (más 
de 20 X) se emplea preferentemente 
para describir determinados aconteci- 
mientos importantes desde un punto 
de vista histórico-salvífico (la creación, 
Dt 4,32; el éxodo, Dt 9,7; 1 Re 8, 
16 = 2 Cr 6,5; 2 Re 21,15; Jr 7,25; 
1 Cr 17,5; cf. Sal 78,42; comunicación 
de la ley, Nm 15,23; Dt 4,10; la con- 
quista de la tierra, Dt 7,11; la edifica- 
ción o la conquista de Jerusalén, Jr 32, 
31; 38,28; colocación de la primera 
piedra del templo, Ag 2,18; interven- 
ción escatológica de Yahvé, Mal 3,17. 
21; cf. además 1 Sm 29,88; 2 Sm 19, 
20.25; Est 9,1; Neh 5,14; con Je-: 
Cant 8,8; Ecl 12,3; Lam 2,16). 

Los casos en que el día es cualificado 
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por un genitivo o por un adjetivo son 
de diversa índole. Esta construcción 
puede formar expresiones fijas que se 
refieren a determinados días del calen- 
dario (yom hasSabát, «sábado», Ex 20, 
8.11; 31,15; 35,3; Lv 24,8.8.; Nm 15, 
32; 28,9; Dt 5,12,15; Jr 17,21-27, 7 X; 
Ez 46,1.4.12; Sal 92,1; Neh 10,32; 13, 
15.17.19.22; cf. Is 58,13: «mi día san- 
to»; en arameo imperial ywm bb, 
DISO 108, línea 29, > $b£; yom habó- 
des, «día de la luna nueva», Ex 40,2; 
1 Sm 20,34; Ez 46,1.6; yom bakké- 
se”, «día de la luna llena», Prov 7,20; 
yom bakkipúrim, «día de la expiación», 
Lv 23,27.28; 25,9) o a determinadas 
fechas de la existencia humana (por 
ejemplo, yom bullédet, «día del naci- 
miento», Gn 40,20; Ez 16,4.5; cf. ex- 
presiones menos fijas en Jr 20,14.14; 
Job 3,1 [«su día = su cumpleaños» ].3. 
4; Ecl 7,1; yom hammáwet, «día de 
la muerte», Ecl 7,1; 8,8; con sufijos, 
Gn 27,2; Jue 13,7; 1 Sm 15,35; 2 Sm 
6,23; 20,3; 2 Re 15,5; Jr 52,11.34; 
2 Cr 26,21); también forma otras ex- 
presiones más o menos fijas y también 
expresiones ocasionales que se refieren 
a días marcados por acontecimientos 
naturales o actividades humanas (1 Sm 
20,19: «el día del suceso» es un texto 
oscuro, cf. Hertzberg, ATD 10,137). 
Los fenómenos meteorológicos designa- 
dos son los siguientes: la lluvia (Ez 1, 
28; Prov 27,15), la nieve (2 Sm 23, 
20 = 1 Cr 11,22), el viento del este 
(Is 27,8; cf. el arameo imperial yw 
rwh, «día de la tormenta», Ah 168), 
el frío (Nah 3,17; Prov 25,20). Las 
actividades humanas mencionadas son 
las siguientes: yóm qásir, «día de la 
siembra» (Prov 25,13); yóm milbána, 
«día de la batalla» (Os 10,14; Am 1, 
14; Prov 21,31; cf. 1 Sm 13,22; Zac 
14,3; Sal 78,9; 140,8; Job 38,23); tam- 
bién debe incluirse aquí toda una serie 
de festividades y celebraciones cúlticas 
y no cúlticas: yóm tob, «día de fiesta» 
(1 Sm 25,8; Est 8,17; 9,19.22; «día 
de nuestro rey»: Os 7,5; cf. «el día de 
tu fuerza», Sal 110,3, yom mo'ed, Os 
9,5; Lam 2,7.22; día de fiesta de Yah- 
vé, Os 9,5; Sal 81,4; cf. 84,11: «un 
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día en tus atrios»; 118,24: «el día que 
ha hecho Yahvé»; Neh 10,32: «día 
santo»; día de alegría, Nm 10,10; día 
de los clamores, Nm 29,1); yóm besora, 
«un día de albricias» (2 Re 7,9), día 
de bodas y día de alegrar el corazón 
(Cant 3,11.11), día de banquete (Est 9, 
17.18), día de ofrecer diversos sacrifi- 
cios (Lv 5,24; 7,15; 14,2; 19,6; Nm 
6,9; 28 26); yóm som, «día de ayuno» 
(Is 58,3; Jr 36,6; cf. Is 58,5: «día 
en que el hombre hace penitencia ... 
que agrada al Señor»). Deben mencio- 
narse finalmente algunos acontecimien- 
tos históricos especiales: yóm  ham- 
magefá, «día de la plaga» (Nm 25,18); 
yom bhaggabaál, «día de la asamblea» 
(en la revelación del Sinaí, Dt 9,10; 
10,4; 18,16); yom seta, «día de tu 
partida» (de Egipto, Dt 16,3); yóom 
gitannót, «día de los modestos comien- 
zos» (en la reconstrucción del templo, 
Zac 4,10); también entran aquí los días 
designados por medio de algún nom- 
bre propio: yóm Midyan (Is 9,3, que 
se refiere a la salvación narrada en Jue 
7,958), yom Yizr“el (Os 2,2, que es 
la antítesis de Os 1,4s y de la revolu- 
ción de Yehú en 2 Re 9,10), yom 
Massa (Sal 95,8, cf. la tradición de Ex 
17 y Nm 20), yom Y *rasalem (Sal 137, 
7; referido a la catástrofe de Jerusalén 
del 587 a. C.). 

Si las expresiones que se refieren a 
días felices son numerosas, las que alu- 
den a días desgraciados de todo tipo lo 
son aún más (el día bueno y el malo 
aparecen terminológicamente contra- 
puestos en Ecl 7,14,14, yom toba/ 
rá'4). Las expresiones con yóm referi- 
das a la intervención escatológica de 
Dios son estudiadas en 4b. Aquí reco- 
geremos las expresiones que no se re- 
fieren directamente al anuncio escato- 
lógico (aunque no es fácil a veces esta- 
blecer límites precisos) y que aparecen 
fundamentalmente en el lenguaje de 
los salmos (más raramente en la lítera- 
tura sapiencial y profética): también 
aquí la desgracia es entendida con fre- 
cuencia como juicio y castigo de Dios. 
Los sustantivos característicos son: 
sárá, «necesidad» (Gn 35,3; 2 Re 19, 
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3 =lIs 37,3; Jr 16,19; Abd 12.14; 
Nah 1,7; Hab 3,16; Sal 20,2; 50,15; 
77,3; 86,7; Prov 24,10; 25,19), >”ed, 
«desgracia», Dt 32,35; 2 Sm 22,19 = 
Sal 18,19; Jr 18,17; 46,21; Abd 13 
3X; Prov 27,10); r44á, «desgracia» 
(Jr 17,17.18, en una lamentación; 51, 
2, por el contrario, es escatológico; Sal 
27,5; 41,2; Prov 16,4), también «día 
de la venganza» (Prov 6,34) y «día de 
la ira» (Prov 11,4); deben añadirse los 
adjetivos ra, «malo» (Am 6,3); mar, 
«amargo» (Am 8,10); *4núus, «desgra- 
ciado» (Jr 17,16). 


En algunos de esos textos la traducción 
resulta excesivamente fuerte (por ejemplo, 
Os 10,14: «en el tiempo de guerra»; Nah 
3,17: «cuando hace frío»; cf. también Ez 
16,56: «en el tiempo de tu altivez»; Ez 
33,12: «cuando se pervierte»). Lo mismo 
vale también para la expresión «éste es 
el día» o semejantes empleada con refe- 
rencia a alguna circunstancia especial (Jue 
4,14; 1 Sm 24,5; 1 Re 14,17, texto du- 
doso). 

La expresión yomo sin otra determina- 
ción que el sufijo pronominal puede refe- 
rirse al día del nacimiento (Job 3,1), al de 
la muerte (1 Sm 26,10; Sal 37,13; Job 
15,32; 18,20), al día en que a uno le 
toca el turno (Job 1,4; cf. Dt 24,16, b*- 
yomo) o también al tiempo de la vida en 
general (de un jornalero, Job 14,6; cf. Job 
30,25, q "$8 yóm, «uno que lleva una vida 
difícil»; el mismo sentido está documen- 
tado también en arameo imperial en KAI 
N. 222C, línea 15s: «que los dioses ale- 
ca (toda desgracia) de su vida [mon 


y de su casa», cf. J. A. Fitzmyer, 
JAOS 31 [11961] 207). 


e) Son muy frecuentes las expresio- 
nes en las que yóm aparece acompaña- 
do de una preposición, de un pronom- 
bre demostrativo o de un numeral, 

En cerca de 350 X —es decir, en 
unas tres cuartas partes de los casos de 
yom en singular— aparecen hayyóm 
o el equivalente hayyom hazze, «este 
día», con el significado de «hoy» (dis- 
tinto en Gn 7,11; 17,23; Ex 12,14.17; 
13,3; 19,1; Lv 16,30; 2 Re 19,3 = 
Is 37,3; Est 3,4; 8,13, donde «este día» 
se refiere y remite a un día especial, 
a veces acentuado por medio de la ex- 
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presión “éseem, «exacto, justo», en Gn 
7,13; 17,26; Ex 12,17.41.51; Lv 23, 
14.21.28.29,30; Dt 32,48; Jos 5,11; Ez 
40,1). 


La preposición más frecuente junto a 
bayyom (bazz2) es “ad, «hasta» (en el 
25 por 100 de los cascs «hasta hoy»); me- 
nos frecuentes son k* (R*bayyom o kayyom 
bazzé2, «como hoy» = «como ocurre hoy», 
sobre todo en el lenguaje deuteronómico- 
deuteronomístico y cronístico: Gn 50,20; 
Dt 2,30; 4,20.38; 6,24; 8,18; 10,15; 29, 
27; 1 Sm 22,8.13; 1 Re 3,6; 8,24.61; Jr 
11,5; 25,18; 32,20; 44,6.22.23; Dn 9,7. 
15; Neh 9,10; 1 Cr 28,7; 2 Cr 6,15; cf. 
Neh 5,11, «todavía hoy»), b* (Lv 8,34; 
Jos 7,25; 1 Sm 11,13; 1 Re 2,26; Neh 3, 
34, «ya hoy») y min («a partir de hoy», 
Ag 2,15.18.19); la expresión aparece acen- 
tuada por medio de “£sem, en Jos 10,27; 
Ez 2,3; 24,2.2. 


En los textos narrativos el adverbio 
«hoy» se refiere normalmente a lo que 
se está contando. En algunos textos, sin 
embargo —en una sexta parte de los 
casos aproximadamente—, el adverbio 
hace referencia al «hoy» del narrador, 
al momento en el que el narrador es- 
cribe su relato (“ad hayyoóm, Gn 19,37. 
38; 35,20; 2 Re 10,27; 2 Cr 20,26; 
35,25; “ad hayyom hazz2: Gn 26,33; 
32,33; 47,26; Jos 4,9; 5,9; 6,25; 7,26. 
26; 8,28.29; 9,27; 13,13; 14,14; 15, 
63; 16.10; Jue 1,21.26; 6,24; 10,4; 15, 
19; 18,12; 1 Sm 5,5; 6,18; 27,6; 30,25; 
2 Sm 18,18; 1 Re 8,8; 9,13.21; 10,12; 
12,19; 2 Re 2,22; 8,22; 147; 16,6; 
17,23.34.41; Ez 20,29; 1 Cr 4,41.43; 
5,26; 13,11; 2 Cr 5,9; 8,8; 10,19; 21, 
10; “ad “¿sem bayyóm hazzk: Jos 10, 
27; cf. hayyom, Gn 22,14; 1 Sm 9,9) 
y constituye con frecuencia una etiolo- 
gía, es decir, explica el origen de un 
hecho presente a partir de un aconteci- 
miento pasado por medio de la fórmula 
«hasta el día de hoy» (cf. Alt, KS I, 
182s; M. Noth, SVI' 7 [1960] 279s; 
B. S. Childs, A Study of tbe Formula, 
«Until this day»: JBL 82 [1963] 279- 
292: «formula of >ersonal testimony 
added to, and confirming, a received 
tradition», loc. cit.. 292; C. Wester- 
mann, Forschung aw AT [1964] 43- 
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47; B. O. Long, The Problem of Etio- 
logical Narrative in the OT [1968]. 

La expresión adverbial «este día» se 
refiere a un tiempo contemporáneo del 
que habla; hayyóm habu, «aquel día», 
alude a un tiempo alejado en el pasa- 
do (unas 90 X) o en el futuro (unas 
120 Xx). La expresión normal es bay- 
yóm babu; cuando se refiere al pasado, 
puede traducirse por «en aquel día», 
«el mismo día» o más genéricamente 
«entonces» (Gn 15,18; 26,32; 30,35; 
33,16; 48,20; Ex 5,6; 14,30; 32,28; 
Nm 9,6.6; 32,10; Dt 27,11; 31,22; 
Jos 4,14-2 Re 3,6, unas 60 X; Jr 39. 
10; Ez 20,6; 23,38.39; Est 5,9; 8,1; 
9,11; Neh 12,43.44; 13,1; 1 Cr 13,12; 
16,7; 29,22; 2 Cr 15,11; 18,34; 35. 
16; con min, «desde aquel día = desde 
entonces», Neh 4,10; en 1 Sm 16,13 y 
30,25, se le une la expresión wamála. 
«y en adelante», y en 1 Sm 18,9 se le 
une el semejante wabál*a; con “ad, 
«hasta aquel día», Neh 8,17; cf. tam- 
bién Jos 10,14: «como aquel día», cor: 
ke; Jue 13,10, bayyóm sin habu, «en- 
tonces, recientemente»); cuando se re: 
fiere al futuro, puede traducirse por «e- 
mismo día» o «entonces» (Ex 8,18; 13, 
8; Lv 22,30; 27,23; Nm 6,11; Dt 21, 
23; 31,17.17.18; 1 Sm 3,12; 8,18.18: 
1 Re 22,25 = 2 Cr 18,24; Is 2,11-Zac 
14,21, unas 105 X; con mín y wáabdl*4, 
«desde entonces y por siempre en el 
futuro», Ez 39,22). Sobre la posibili- 
dad de que esta expresión constituya 
un terminus technicus del lenguaje es- 
catológico, cf. ¿nf., 4b. 

En el sentido genérico de «enton- 
ces», la expresión es equivalente al 
adverbio *4z, que puede referirse tam- 
bién tanto al futuro (aunque es más 
bien raro) como al pasado (138 X, 
más 3 X en la forma "zay; cf. también 
sam, «allí», que en ocasiones puede 
tener sentido temporal, cf. GB 839b; 
KBL 983a). 

Otras expresiones adverbiales son: 

1) Rol-bayyóm, «todo el día», o 
«siempre» (Gn 6,5; Ex 10,13; Nm 11, 
32; Dt 28,32; 33,12; Jue 9,45, con 
habú; 1 Sm 19,24; 28,20; Is 28,24; 
51,13; 52,5; 62,6; 62,2.5; Jr 20,7.8; 
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Os 12,2; Sal 25,5; 32,3; 35,28; 37,26; 
38,7/.13; 42,4.11; 44,9.16.23; 52,3, tex- 
to dudoso; 36,2.3.6; 71,8.15.24; 72,15; 
73,14; 74,22; 86,3; 88,18; 89,17; 102, 
9: 119,97; Prov 21,26; 23,17; Lam 1, 
13; 3,3.14.62; kol-yom, Sal 140,3; 
b*tkol-yoóm, Sal 7,12; 88,10; 145,2); los 
textos señalados muestran que la ex- 
presión gozaba de gran favor en las 
lamentaciones y en los votos de ala- 
banza; 

2) (bt)yom "bad, «en un día, el 
mismo día, al mismo tiempo» (Gn 27, 
45; Lv 22,28; 1 Sm 2,34; 1 Re 20, 
29; Is 9,13; 10,17; 47,9; 66,8; Zac 3, 
9; Est 3,13; 8,12; 2 Cr 28,6); en 1 Sm 
27,1, yom "bad, «cierto día»; 

3) beyom "aber, «en otra ocasión» 
(2 Sm 18,20); bayyóm bPabér, «el día 
siguiente» (2 Re 6,29); yom *ab*rón, 
«día futuro» (ls 30,8; Prov 31,25); 
yom maábár, «mañana» (Gn 30,33, en el 
sentido de «futuro»; Is 56,12), «el día 
de mañana» (Prov 27,1), cf. yoóm ham- 
mob*rat (Nm 11,32) y mob*rat hbayyóm 
(1 Cr 29,21), «día siguiente»; yóom 
etmol, «día anterior» (Sal 90,4); 

4) yóom yóm, «diario, día a día» 
(Gn 39,10; Ex 16,5; 1s 58,2; Jr 7,25, 
texto enmendado; Sal 61,9; 68,20; 
Prov 8,30.34), y expresiones semejantes 
con doble yóm (yóm wayóm, Est 2,11; 
3,3; con diversas preposiciones: Nm 
30,15; 1 Sm 18,10; Sal 96,2; Est 3,7; 
Esd 3,4; Neh 8,18; 1 Cr 12,23; 16,23; 
2 Cr 24,11; 30,21; en arameo, Esd 6, 
9; debar yom b*yomo, «ración diaria», 
o semejantes: Ex 35,13.9; Lv 23,37; 
1 Re 8,59; 2 Re 25,30 = Jr 52,34; Dn 
1,5; Esd 3,4; Neh 11,23; 12,47; 1 Cr 
16,37; 2 Cr 8,14; 31,16; sin sufijo, 
2 Cr 8,13; cf. Nm 14,34; Ez 4,6); tam- 
bién en fenicio y arameo (DISO 108, 
N. 9 y 11); 

5) layyóm, «diario, por día» (Ex 
29,36.38; Nm 7,11.11; 28,3.24; Jr 37, 
21; Ez 4,10; 43,25; 45,23.23; 46,13; 
1 Cr 26,17 [texto enmendado]. 17.17; 
leyom >2bád, 1 Re 5,2; Neh 5,18); 
arameo, btyoma, Dn 6,11.14; 

6) waáy*bi hayyóm, «en cierta oca- 
sión (sucedió)» (1 Sm 14,1; 2 Re 4,8. 
11.18; Job 1,6.13; 2,1; «cuando llegó 
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el día», 1 Sm 1,4); R*hayyóm bazzé, 
«un día» (Gn 39,11); 

7) k(*h)ayyom, «ahora» (1 Sm 9, 
13.27; Is 58,4; cf. Y kym, «ahora en 
este momento», óstraca de Laquis 2,3 
y 4,1) o «primero» (Gn 25,31.33; 1 Sm 
2,16; 1 Re 1,51; 22,5 = 2 Cr 18,4); 

8) hayyóm, «en ese día» (1 Re 13, 
11; «de día», Os 4,5, texto dudoso; 
cf. Neh 4,16, texto dudoso); “ad hay- 
yom, «hasta entonces» (Jue 18,1); bay- 
yom (babú), «entonces mismo» (Sal 
146,4; Prov 12,16); séba bayyom, 
«siete veces al día» (Sal 119,164); 
lifne yom, «antes» (1s 48,7); miyyon., 
«en adelante» (Is 43,13; Ez 48,35). 

f) El plural yámim es empleado en 
primer lugar para referirse a un detet- 
minado número (cf. Nm 14,34; Ez 4, 
4.5.9) de días (cf. Gn 1,14; Job 3,6: 
«días del año»). Lo mismo que ocutre 
con el singular acompañado de un ot- 
dinal (cf. sup., 3b), también aquí el 
número siete tiene una importancia es- 
pecial; del período de siete días se ha- 
bla más de 90 X, y en contextos di- 
versos (Gn 7,4.10; 8,10,12; 31,23; 50, 
10; Ex 7,25-Dt 16,15, más de 50 X, 
en textos legales; Jue 14,12.17; 1 Sm 
10,8; 11,3; 13,8; 31,13; 1 Re 8,65.65; 
16,15; 20,29; 2 Re 3,9; Ez 3,15.16; 
43,25.26; 44,26; 45,21 [texto enmen- 
dado].23.23.25; Job 2,13; Est 1,5; Esd 
6,22; Neh 8,18; 1 Cr 9,25; 10,12; 2 Cr 
7,8.9.9; 30,21.22.23.23; 35,17; distinto 
en 1s 30,26: «la luz del sol será siete 
veces mayor, como la luz de siete 
días»); con menor frecuencia aparecen 
los números tres (42 X), seis (15 X, 
relacionado siempre —excepto en Ex 
24,16; Dt 16,8; Jos 6,3.14— con el 
sábado: Ex 16,26; 20,9.11; 23,12; 31, 
15.17; 34,21; 35,2; Lv 23,3; Dt 5,13; 
Ez 46,1), diez (Nm 11,19; 1 Sm 25, 
38; Jr 42,7; Dn 1,12.14.15; Neh 5,18; 
2 Cr 36,9; cf. Gn 24,55, “asór, «dé- 
cada»), ocho (Gn 17,12; 21,4; 2 Cr 29, 
17), dos (2 Sm 1,1; Est 9,27; sobre el 
dual en expresiones temporales, cf. 
sup., 3b), cuatro (Jue 11,40) y cinco 
(Nm 11,19) (cf. cifras mayores en Lv 
12,4.5 y Dn 12,11.12; en arameo, Dn 
6,8.13). 
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La expresión «días» unida a datos 
temporales impreciscs recibe el signifi- 
cado genérico de «tiempo» —no lejano 
del antes señalado— en el sentido de 
«duración, espacio de tiempo»: yam2m 
badim, «algunos días, durante algún 
tiempo» (Gn 27,44; 29,20; Dn 11,20; 
ct. yámim mispár, «pocos días», Nm 9, 
20), y también yamim solo, empleado 
en el mismo sentido (Gn 24,55; 40,4; 
Lv 25,29; Nim 9,22; Jue 19,2; 1 Re 17, 
15, texto dudoso; Is 65,20; Dn 8,27; 
11,33; Neh 1,4; cf. también miyyamimn, 
«después de cierto tiempo», Jue 11,4; 
14,8; 15,1, migges yamim, «al cabo de 
algunos días», Gn 4,3; 1 Re 17,7; 
leges yámim, «alguros días después», 
Neh 13,6); son frecuentes las expre- 
siones adverbiales yámim rabbim, «mu- 
chos días, un tiempo largo» (Gn 21, 
34; 37,34 y otras 25 X, determinado 
en Ex 2,23; cf. también merob yámim, 
«después de muchos días», Is 24,22; 
Dtrob hayyámim, Ecl 11,1), y Rol-bay- 
yámim, «todos los días, todo el tiempo, 
siempre» (Gn 43,9; 44,32; Dt 4,10.40; 
3,29 y otros 40 X; esta expresión es 
particularmente frecuente en el lengua- 
je deuteronómico-deteronomístico). 

g) Cuando al término «días» sigue 
un genitivo, se hace referencia normal- 
mente —siempre que se trata de los 
días vividos por personas concretas— 
a «los días de la vida» o a la «duración 
de la vida» (cf. Job 10,5: «los días de 
los hombres», paralelo a «los días de 
un hombre»); si se trata de reyes, la 
expresión se refiere al «tiempo de rei- 
nado» (cf. Is 23,15: «lo que dura la 
vida de un rey»). En este sentido, el 
término hayyim, «vida», puede ser men- 
cionado expresamen:e (con frecuencia, 
formando la expresión «todos los días 
de mi/tu/su... vida»: Gn 3,14.17; Dt 
4,9; 6,2; 16,3; 17,9; Jos 1,5; 4,14; 
1 Sm 1,11; 7,15; 1 Re 5,1; 11,34; 15, 
5.6; 2 Re 25,29.30 == Jr 52,33.34; Is 
38,20; Sal 23,6; 27,4; 128,5; Prov 31, 
12; cf. Ecl 2,3; 5,17.19; 6,12; 8,15; 
9,9; «días de los años de la vida»; Gn 
25,7; 47,8.9, cf. v. 28) o también puede 
quedar inexpresado (unas 200 X); en 
muchas ocasiones puede traducirse por 
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«tiempo» en vez de «por días». Son 
frecuentes las siguientes expresiones: 
bimé..., «en los días = en el tiempo 
de...» (Gn 14,1; 26,1.15.18; Jue 5,6. 
6; 8,28; 15,20 y otros 40 X; en arameo, 
Dn 2,44; 5,11; con min, «desde», 2 Re 
23,22; Jr 36,2; Nah 2,9, texto dudoso; 
Mal 3,7; Esd 4,2; 9,7; Neh 8,17; 9,32; 
2 Cr 30,26; 35,18; con “ad, «hasta». 
Neh 12,23; con %*, Is 54,9, texto du- 
doso, «como en los días de Noé»), «en 
mis/tus/sus... días» («en los días de 
su vida», «mientras estuvo en el trono» 
o semejantes: Gn 10,25 = 1 Cr 1,19; 
1 Re 11,12; 16,34; 21,29; 2 Re 8. 
20 = 2 Cr 21,8; 2 Re 20,19 = Is 39,8; 
2 Re 23,29; 24,1; Jr 16,9; 22,30; 23,6; 
Ez 12,25; Jl 1,2; Hab 1,5; Sal 44,2; 
72,7; 116,2; cf. miyyameéka, «mientras 
vivas», 1 Sm 25,28; Job 38,12; miyya- 
máw, «mientras él vivió», 1 Re 1,6); 
kol y*me..., «todos los días de...» 
(«mientras ... vivió»; Gn 5,5-31 9X; 
9,29; Jos 24,31.31; Jue 2,7.7.18; 1 Sm 
7,13; 14,52; 1 Re 5,5; 11,25; 2 Re 
13,22; 23,22; Esd 4,5; 2 Cr 24,2.14), 
«todos mis/sus... días» (Dt 12,19; 22, 
19.29; 1 Re 3,13; 15,14.16.32; 2 Re 
12,3; 15,18; Jr 35,7.8; Sal 90,9.14, cf. 
v. 10; 139,16, texto enmendado; Ec; . 
5,16; 2 Cr 15,17; 18,7; 34,33); cf 
también Gn 3,4; 6,3; 11,32; 29,21: 
35,28; 47,28.29; Ex 23,26; Dt 33,25; 
2 Sm 7,12 =1 Cr 17,11; 2 Re 20, 
6 = Is 38,5; Is 38,10; 65,20; Jr 17,11; 
20,18; Jl 1,2; Sal 34,13; 37,18; 39, 
53.6; 55,24; 61,7.7; 78,33; 90,10.12: 
102,4.12.24.25; 103,15; 109,8; 119,84: 
1444; Job 7,1.6.16; 8,9; 9,25; 10,5. 
20; 14,5; 15,20; 17,1.11; 21,13; 27,6: 
30,1; 32,4.6; 36,11; 38,21; Prov 10, 
27; 15,15; Ecl 2,23; 6,3; Lam 4,18: 
5,21. 


En este sentido de «tiempo de vida», 
yámim puede aparecer también determi- 
nando diversos adjetivos (y participios); se 
trata de expresiones que designan una edad 
avanzada: mile yámim, «lleno de días» 
(Jr 6,11; cf. q'sar yamim, «de corta vida», 
Job 14,1); Sba* yánmim, «lleno de días» . 
(paralelo a za4gen, «anciano», en Gn 35, 
29; Job 42,17; sin zagen, en 1 Cr 29,28; 
empleado como verbo: 1 Cr 23,1; 2 C- 
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24,15); Rabbir yámim, «rico en días» (Job 
15,10); b2 bayyámim, «entrado en días» 
(Gn 24,1; Jr 13,11.1; 23,11.2; 1 Re 1,1); 
cf. el arameo “attig yomin, «de avanzada 
edad» (Dn 7,9.13.22). También entran 
aquí —al menos en parte (cf. ¿nf., 3a)— 
las expresiones formadas con *k y rbb: 
con k hifil, «alargar los días = vivir 
mucho» (Dt 4,26.40; 5,33; 11,9; 17,20; 
22,7; 30,18; 32,47; Jos 24,31; Jue 2,7; Is 
53,10; Prov 28,16; Ecl 8,13), «hacer que 
alguien viva mucho» (1 Re 3,14); cuando 
«días» es el sujeto, significa «alargarse» 
(Ex 20,12 =Dt 5,116; Dt 6,2; 25,15); 
con el sustantivo "órek, «largura», Dt 30, 
20; Sal 21,5; 23,6; 51,16; Job 12,12; Prov 
3,2.16; con rbh hifil, «hacer numerosos», 
Job 29,18, cf. yámim rabbim, «muchos 
días = vida larga», 1 Re 3,11 = 2 Cr 1,11. 

En Job 32,7, yamzim, «días», es em- 
pleado en el sentido de «edad», referido 
a personas mayotes. 

También se emplea la expresión y”mé, 
«días = duración...», seguida de genitivo 
impersonal, para referirse (de modo hiper- 
bólico) a un período de tiempo excepcio- 
nalmente largo: Gn 8,22: «mientras dure 
la tierra»; Dt 11,21: «mientras dure el cie- 
lo sobre la tierra»; Is 65,22: «lo que dura 
un árbol durará también mi pueblo»; Sal 
89,30: «mientras dure el cielo». 


-  p) El término «días» aparece en 

otro sentido —es decir, no en el sen- 
- tido de tiempo de vida de las personas, 
sino en el sentido de «tiempo, duración, 
-momento»— formando diversas expre- 
siones menos frecuentes y menos fijas 
que las formadas con el singular. En 
Gn 25,24; Lv 26,34.35; Nm 6,6; Dt 
31,14; Jue 18,31; 1 Sm 22,4; 25,7.16; 
1 Re 2,1; Mig 7,15; Rut 1,1; 2 Cr 26, 
5 y 36,21, el sustantivo «días» aparece 
determinado por un infinitivo; en Lv 
13,46; Nm 6,5; 9,18; Dt 1,46; 2,14; 
1 Sm 1,28; 1 Re 2,11; 11,42; 14,20; 
2 Re 10,36; ls 7,17; Ez 22,14; Est 9, 
22; 1 Cr 17,10 y 29,27 lo determina 
una frase relativa introducida por “Ser; 
en Lv 14,16; 1 Sm 25,15; Sal 90,15 
y Job 29,2 lo determina una frase rela- 
tiva sin “Ser. 

Entre las composiciones constructas 
deben mencionarse las siguientes: 
«tiempo de la cosecha» (Gn 30,14; 
Jos 3,15; Jue 15,1; 2 Sm 21,9; cf. tam- 
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bién Nm 13,20.20: «tiempo de los pri- 
meros racimos»), «tiempo de la juven- 
tud» (Ez 16,22.43.60; 23,19; Os 2,17; 
Sal 89,46; Job 33,25; Ecl 11,9; 12,1; 
cf. Job 29,4: «tiempo de mi otoño»), 
«tiempo de fiesta» (Job 1,5; Est 9,22), 
«tiempo de luto» (Gn 27,41; 50,4; Dt 
34,8), «tiempo de servicio» o semejan- 
tes (Lv 25,50; Job 7,1; 14,14) y toda 
una serie de expresiones referidas a los 
tiempos de desgracia (Is 60,20; Ez 4, 
8; 5,2; Sal 37,19; 49,6; 94,13; Job 30, 
16.27; Ecl 11,8; 12,1; Lam 1,7; cf. 
también Gn 47,9.9: «tiempo de vagar 
como forastero»), a diversas actividades 
(Gn 50,3, embalsamar; Est 2,12, masa- 
je) o a determinadas épocas cúlticas 
(Lv 8,33; 12,2.4.6; 15,25.25.26; Nm 
6,4.5.8.12.13; Est 9,28.31). En Os 9,9 
y 10,9, «los días de Guibeá», se hace 
referencia a un suceso histórico; en Os 
2,16, «los días de los Baales», y en 
12,10, «días de fiesta», se hace alusión 
a celebraciones cúlticas (cf. Rudolph, 
KAT XIII/1, 71.234). No es frecuente 
el empleo del término para referirse al 
juicio escatológico: Os 9,77, «días de 
la retribución /días de la visita»; cf. Ez 
22,4: «días (de juicio)»; Job 24,1: 
«sus días (del juicio de Dios)»; cf. 
imf., 4b, | 

¿) El significado «tiempo» aparece 
con especial claridad en una serie de 
expresiones adverbiales y otras expre- 
siones compuestas en las que y4mim 
se une a vocablos de sentido temporal. 

Lo mismo que en el singular (cf. sup., 
34), también aquí deben mencionarse 
en primer lugar las expresiones adver- 
biales formadas con pronombres demos- 
trativos. El plural de hayyóm bazze, 
«hoy», aparece en la expresión bayya- 
mim brPélle, «en estos días (actua- 
les)» = «actualmente» (Zac 8,9.15; por 
el contrario, en Est 1,5; 9,26.28 debe 
traducirse por «en esos días (mencio- 
nados)»; cf. Ez 43,27, sin «esos»); más 
frecuente es la expresión bayyámim 
babemíúmá) —plural de bayyom habú—, 
que puede referirse también tanto al 
pasado («entonces») como al futuro 
(«entonces») (referido al pasado: Gn 
6,4; Ex 2,11; Jue 17,6; 18,1.1; 19,1; 
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20,27.28; 21,25; 1 Sm 3,1; 28,1; 2 Sm 
16,23; 2 Re 10,32; 15,37; 20,1 = ls 
38,1. =:2.Gr 32,24; Ez 38,17; Est 1,2; 
2,21; Dn 10,2; Neh 6,17; 13,15.23; 
con “ad, «hasta»: 1 Re 3,2; 2 Re 18, 
4; con lifne, «antes de»: Zac 8,10; 
referido al futuro: Dt 17,9; 19,17; 26, 
3; Jos 20,6; Jr 3,15.18; 5,18; 31,29; 
33,15.16; 50,4.20; Jl 3,2; 4,1; Zac 
8,6.23; con *abtre, «después de»: Jr 
31,33). 

yámim aparece también en expresio- 
nes que indican duración (Lv 25,8: «el 
tiempo de siete años sabáticos»; 1 Sm 
27,7, con mispar bayyámim, «el núme- 
ro de días = el tiempo en que David 
habitó en el país de los filisteos»; se- 
mejante, 2 Sm 2,11; yámim "en mis- 
par, «tiempo sin fin», Jr 2,32), em- 
pleado con frecuencia pleonásticamente 
detrás de expresiones que indican ya 
de por sí una larga duración: $nátáyim 
yamim, «dos años en días = el tiempo 
de dos años» (Gn 41,1; 2 Sm 13,23; 
14,28; Jr 28,3.11), o también siguiendo 
a bódes o yérab, «mes» (Gn 29,14; 
Nm 11,20.21 o Dt 21,13; 2 Re 15,13), 
o a Sabúuim, «semanas» (Dn 10,2.3); 
cf. también las expresiones imprecisas 
yámim “al-yámim y ltyamim miyyámin, 
«con el paso del tiempo» (2 Cr 21,15, 
19; sobre ltyamim Stnáyim, en v. 19, 
texto dudoso, cf. Rudolph, HAT 21, 
266), así como yámim “al-Sana, «dentro 
de un año y días» (Is 32,10). 

El plural determinado presenta tam- 
bién el sentido de «tiempo» cuando va 
unido a verbos como rbh qal, «ser nu- 
meroso» (Gn 38,12 y Sm 7,2: «pasó 
largo tiempo»); "rk qal, «ser largo» 
(Gn 26,8: «cuando llevaba largo tiem- 
po habitando ahí»; Ez 12,22: «los días 
se prolongan», cf. v. 23, grb, «acer- 
carse»); mSk qal, «completarse» (1 Sm 
18,26: «no había acabado el tiempo»; 
Jr 25,34: «nuestro tiempo ha termina- 
do»), y también en expresiones como 
lembted hayyámim, «en el plazo fija- 
do» (1 Sm 13,11); «"migsáat bayyámim, 
«al cabo del tiempo» (Dn 1,18); arameo 
ligsat yomayya, «al cabo de este tiem- 
po» (Dn 4,31). 
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Finalmente deben mencionarse las 
expresiones formadas con yámim en el 
sentido de «pasado» o «futuro». El 
pasado remoto es indicado por medio 
de yime —>qédem, «los días de le 
antigúedad» (2 Re 19,25 = Is 37,26: 
Is 23,7; 51,8; Jr 46,26; Mig 7,20: 
Sal 44,2; Lam 1,7; 2,17; cf. yámim 
migqédem, Sal 77,6; 143,5; yámim 
qadmonim, «días antiguos», Ez 38,17), 
yme “olam, «días de la antigiiedad» 
(Is 63,9.11; Am 9,11; Mig 5,1; 7,14, 
Mal 3,4; yeímot “olam, Dt 32,7; en 
arameo yómaát “altmá, Esd 4,15.19; el 
pasado en general es designado por 
medio de yámim risonim, «días pasa- 
dos» (Dt 4,32; Zac 8,11; Ecl 7,10; 
cf. Nm 6,12, «el tiempo anteriot»; 
Dt 10,10, «como la primera vez»). Al 
tiempo futuro (bayyámim babbPim, 
«los días venideros», Ecl 2,16) se re- 
fieren las expresiones b*ab“rit hayya- 
mim, «al cabo de los días» (pasajes e 
interpretación en —>”br 4b); binné ya- 
mim bdim, «mira, vienen días» (1 Sm 
2,31; 2 Re 20,17 = Is 39,6; Jr 7,32; 
9,24; 16,14; 19,6; 23,5.7; 30,3; 31, 
27.31.38; 33,14; 48,12; 49,2; 51,47. 
52; Am 4,2; 8,11; 9,13), y /“órek 
yámim, «para siempre» (Sal 93,5; Lam 
5,20); la expresión /tgés hayyamim, 
«al final de los días», tiene un tono 
escatológico más acentuado (Dn 12,13; 
cf. layyamim, Dn 10,14). 

En la expresón séfer dibre bhayya- 
mim, «libro de los asuntos de los 
días» = «crónica», la composición d:- 
bre hayyámim se acerca al sentido de 
«historia» (cf. O. Eissfeldt, Einleitung 
in das AT [319641] 382; 1 Re 14,19 
2 Re 43,5 53 X; Est 2,23; 6,1; 10,2; 
Neh 12,23; 1 Cr 27,24, texto enmen- 
dado). 

En la literatura narrativa antigua, 
yamim se emplea idiomáticamente en. 
el sentido de «año» (significado expre- 
sado normalmente por medio de Sana, ' 
«año»; 876 X [excluido Sal 77,11; en 
Lisowsky falta Gn 11,10b]: Gn 161 x, 
2 Re 104 Xx, Nm 92 xXx, 2 Cr 78 x, 
Lv 59 Xx, 1 Re 58 Xx, Jr 44 Xx); en la 
base de este empleo está quizá la idea 
de que los días de cada año se repiten 
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al año siguiente, de forma que «los 
días (del año)» son equivalentes al 
«año» (distinto en F. S. North, Four- 
Montb Seasons of tbe Hebrew Bible: 
VI 11 [1961] 446-448). Si prescindi- 
mos de las indicaciones de duración 
que aparecen en 1 Sm 27,7 («un año 
y cuatro meses») y en 1 Sm 29,3, texto 
enmendado («uno o dos años»), yam2m2 
se emplea en este sentido únicamente 
para designar los acontecimientos que 
se repiten anualmente: zébah bhayya- 
mim, «sacrificio anual» (1 Sm 1,21; 
2,19; 20,6); +*qufot hayyamim, «la 
vuelta del año» (1 Sm 1,10; cf. t*gufat 
bas$ana, Ex 34,22; 2 Cr 24,23); miyya- 
mim yámima, «anualmente» (Ex 13, 
10; Jue 11,40; 21,19; 1 Sm 1,3; 2,9); 
layyamim, «por año» (Jue 17,10); mmiq- 
gés yámim layyamim, «al final de cada 
año» o «anualmente» (2 Sm 14,26). 


4. a) Los numerosos modos de em- 
bleo del término yom/yádmim muestran 
que el vocablo sirve no sólo para de- 
signar diversas divisiones importantes 
del tiempo, sino que se ha convertido 
en un concepto temporal de importan- 
cia decisiva, que se refiere tanto a mo- 
mentos concretos como a diversos es- 
pacios temporales. Se parece a “ef y 
“olám en cuanto que se emplea casi 
exclusivamente para referirse a deter- 
minaciones temporales concretas, es 
decir, a contenidos temporales deter- 
minados, y nunca para expresar el tiem- 
po en abstracto. No se trata de una 
concepción temporal exclusiva del he- 
breo, ya que los diversos empleos del 
yom/yámim hebreo tienen su corres- 
pondiente paralelo en textos extrabí- 
blicos. 

Las expresiones específicamente ve- 
terotestamentarias formadas con yóm 
en sentido general son relativamente 
pocas. Al igual que todos los demás 
fenómenos humanos, también el día 
y la noche están sometidos al dominio 
de Dios, ya que han sido creados por 
él (Gn 1,5.14; Sal 74,16: «tuyo es el 
día y tuya la noche, tú estableciste las 
estrellas y el sol»; cf. v. 16: «tú has 
creado el verano y el invierno»). Den- 


ay yom Día 


996 


tro del ámbito escatológico se llega in- 
cluso a afirmar —en un texto tardío— 
que Dios eliminará la invariable suce- 
sión del día y de la noche (Gn 8,22) 
(cf. Zac 14,7: «y será siempre de día 

. no habrá sucesión de día y noche, 
incluso al atardecer habrá luz»). De to- 
dos modos, no puede hablarse de una 
divinización del tiempo, semejante a 
la documentada en el ámbito sirio sep- 
tentrional y del Asia Menor (cf. W. L. 
Moran, Bibl 43 [1962] 319; en el 
pacto arameo de Sefira, s. VIII a, C., 
ywm, «día», y lylh, «noche», aparecen 
en la lista de testigos divinos del pacto 
jurado, KAT N. 222 A, línea 12). Son 
más bien raras también las expresio- 
nes en las que un día aparezca más o 
menos personificado (cf., por ejemplo, 
Prov 27,1: «pues no saben lo que un 
día puede traer»; en Jr 20,14 y Job 3, 
11s se maldice el día del nacimiento). 

b) Un empleo teológico especial es 
el que aparece en torno a la concep- 
ción del yóm Y hwb, «el día de Yahvé», 
y de las ideas correspondientes. La 
bibliografía sobre el tema es abundan- 
tísima: aquí recogeremos sólo algunos 
títulos. L. Cerny, The Day of Yahweb 
and some Relevant Problems (1948), 
aborda el aspecto lingúístico de las ex- 
presiones utilizadas, fundamentando su 
estudio sobre una base amplia; entre 
los estudios más recientes sobre el tema 
—estudios donde se ofrece la biblio- 
grafía correspondiente—, deben citat- 
se los siguientes: K.-D. Schunck, Struk- 
turlinien in der Entwicklung der Vor- 
stellung von “Tag Jabwes': VI 14 
(1964) 319-330; H. D. Preuss, Jabwe- 
glaube und Zukunfiserwartung (1968) 
170-179; G. Fohrer, Geschichte der isr. 
Religion (1969) 272s. 

La expresión yom Y hwh, «el día de 
Yahvé», aparece de esa forma sólo 
16Xx (Is 136.9; Ez 13,5; Jl 1,15; 
21.11; 34; 4,14; Am 5,18.18.20; Abd 
15; Sof 1,7.14.14; Mal 3,23). Pero, 
además de esta expresión, se emplean 
también otras formas para referirse a 
la actividad judicial de Yahvé: en ls 
2,12 y Ez 30,3 aparece yóm l*Y hwbh 
sin otra determinación; otras veces se 
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insertan entre yóm y (I*)Yhwh divet- 
sas expresiones que determinan ulte- 
riormente la frase (14q4m, «venganza», 
Is 34,8; “ebra, «ira», Ez 7,19; Sof 1, 
18; "af, «ira», Sof 2,2.3; Lam 2,22; 
zébab, «sacrificio», Sof 1,8), expre- 
siones que aparecen también en otros 
contextos semejantes sin la mención 
del nombre divino y caracterizan el 
tenor del día de juicio esperado (o ex- 
perimentado) (ira, venganza, castigo O 
semejantes: Is 10,3; 13,13; 34,8; 61, 
2; 63,4; Jr 46,10; Ez 22,24; Os 5,9; 
Sof 1,15; Lam 1,12; 2,1.21; cf. Sof 3, 
8; oscuridad, nieblas, tormenta o se- 
mejantes: Ez 30,3; 34,12; Jl 2,2; 
Am 1,14; Sof 1,15; <f. Ez 30,18; Miq 
3,6; combate, matanza, ruina, caos: 
Is 22,5; 30,25; Jr 12,3; Ez 26,18; 
27,27; 32,10; Am 1,14; Sof 1,16; cf. 
Mig 7,4; desgracia, desastre, necesidad 
o semejantes: Is 17,11; Jr 18,17; 46, 
21; 51,2; Abd 12; Sof 1,15). También 
se alude al «día» por medio de pro- 
nombres demostrativos o interjeccio- 
nes («aquel día», Jr 30,7; 46,10; Sof 
1,15; cf. Ez 39,8; con —> binné, «he 
ahí», Ez 7,10; con > “bah o hab, «ah», 
Ez 30,2; Jl 1,15); se afirma que ya 
llega y que está cerca (Jr 47,4; Ez 7,7. 
12; 30,3.3; Zac 14,1; Mal 3,2.19.19); 
puede ser mencionado también como 
el «día» de los afectados por él («tu/ 
su/su día», Jr 50,27.31; Ez 21,30.34; 
22,4, texto enmendado; «el día de tu 
hermano», Abd 12). Cuando aparece en 
contextos escatológicos-judiciales, iín- 
cluso la simple expresión adverbial 
bayyom habu, «en aquel día = enton- 
ces» (cf. sup. 3e), adquiere el matiz 
de «día de Yahvé» (cf., por ejemplo, 
Is 2,11.17 junto a v. 12); este matiz 
es sugerido no tanto por la expresión 
misma cuanto por el contexto (cf. el 
detallado estudio de P. A. Munch, The 
Expression «bayyóm habit», is it an 
Eschatological «terminus technicus»? 
[1936], donde expon= una tesis diver- 
sa de la de H. Gressmann, Der Mes- 
sias [19291 75.83 y otros; Preuss, loc. 
cit., 174, sigue la opinión de Munch). 
La expresión se emplea con frecuencia 
en las promesas como fórmula de 
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unión; por lo demás, es frecuente el 
empleo de yóm en las promesas de 
salvación, donde es poco frecuente la 
expresión «día de Yahvé» (cf. Is 49,8; 
Jr 31,6; Mig 7,11.12). 

Para determinar el significado de la 
expresión yom Yhwh debe estudiarse 
en primer lugar el sentido que recibe 
yom dentro de este tipo de construc- 
ciones; en segundo lugar debe realizar- 
se un estudio histórico-religioso sobre 
el origen y desarrollo de la concepción 
reflejada en esta expresión. Desde el 
punto de vista formal, yóm Yhwh pet- 
tenece a una serie de expresiones en 
las que yom es determinado por un 
nombre propio en genitivo (cf. sup. 3d, 
donde se habla de yom Midyan, etc.; 
cf. también sup. 3h, y?me Gib'a). Es- 
tas expresiones se refieren, con un len- 
guaje breve y conciso, a algún aconte- 
cimiento histórico importante señalado 
por el nombre propio. No se trata, 
pues, de señalar el tiempo, que, con 
frecuencia, queda bastante indetermi- 
nado; la expresión acentúa más bien 
el carácter de suceso histórico (cf. 
S. Herrmann, Die propbetischen Heils- 
erwartungen im AT [1965] 1205). El 
suceso determinado cualitativamente 
por Yahvé puede pertenecer tanto al 
pasado (Ez 13,5; 34,12; Lam 2,22; cf. 
Ez 22,24; Lam 1,12; 2,1.21) como al 
futuro (la mayoría de las veces); se 
puede contar en principio con divet- 
sos «días de Yahvé» (cf. quizá Job 
24,1). «En el marco de la concepción 
israelita de la historia, que mira hacia 
el futuro, y de su fe en la guía divina, 
que está condicionada por Dios y por 
la acción histórica de éste, el concepto 
se orienta cada vez más claramente ha- 
cia el futuro y llega a considerarse 
como “el día? de Yahvé, aquel en que 
nos encuentra y se nos hace accesible» 
(Preuss, loc. cif., 172). 

Por lo que respecta al origen de la 
idea de un día de juicio general de 
Yahvé, la investigación histórico-tra- 
dicional ha demostrado que no se debe 
pensar en un día de Yahvé de carácter 
cúltico, como, por ejemplo, la sugeri- 
da fiesta de exaltación de Yahvé al 
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trono (así, por ejemplo, S. Mowinckel, 
Psalmenstudien 11 [19221; 1d., NTT 
59 [19581] 1-56.209 a 229; J. Lind- 
blom, Prophecy in Ancient Israel 
[1962] 316ss); parece más bien que, 
de acuerdo con las ideas que le acom- 
pañan, deben tomarse como base los 
diversos textos que presentan la expe- 
riencia de una intervención histórica 
de Yahvé en favor de su pueblo, con- 
sistente en una victoria sobre los ene- 
migos de Dios. Son las tradiciones so- 
bre la guerra de Yahvé (> sabe, 

> hmm), recogidas por los profetas, 
las que han influido de modo especial 
en esta mirada de expectación hacia el 
futuro (cf. G. von Rad, The Origin of 
the Concept of the Day of Yabweb: 
JSS 4 [19541 97-108; 2d. 11, 129-133; 
Schunck, loc. cif., 320s.330; algo dis- 
tinto, Preuss, loc. cit., 173.179, que 
acentúa especialmente el acontecimien- 
to del éxodo, y H.-M. Lutz, Jabwe, 
Jerusalem und die Volker [19681 
130-146: «El día de Yahvé es tam- 
bién guerra, pero no sólo guerra» [ loc. 
cit., 1461; sobre la relación entre las 
descripciones teofánicas y el día de 
Yahvé, cf. J. Jeremias, Theopbanie 
[1965] 97-100; según H. Weiss, The 
Origin of the «Day of tbe Lord». Re- 
considered: HUCA 37 [1966] 29-60, 
la expresión fue acuñada nuevamente 
por Amós). 

Por lo que respecta a la historia de 
esta concepción, remitimos al lector a 
los estudios antes mencionados. El tex- 
to más antiguo es el de Am 5,18-20 
(cf. Wolff, BK XIV/2, 385.298-302): 
«¡Ay de los que ansiáis el día de Yah- 
vé! ¿Qué creéis que es el día de Yah- 
vé? ¡Es tinieblas y no luz...!». Amós 
descarta la esperanza salvífica de sus 
contemporáneos: ya que Israel está 
en el mismo plano que los enemigos 
de Yahvé, no puede considerarse a sí 
mismo como el «resto» (> Pr) al que 
se comunicará la salvación el día de 
Yahvé, sino que debe esperar las de- 
sastrosas consecuencias de la inevita- 
ble intervención de Yahvé. Tanto aquí 
como en el próximo texto, Is 2,12-17 


(Wildberger, BK X, 1055), se destacan 
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sólo algunos aspectos particulares del 
mundo de ideas que nos ocupa: en 
Amós la oscuridad, en Isaías la supe- 
rioridad de Yahvé sobre toda arrogan- 
cia y orgullo. En Sof 1,7ss y Ez 7 (Zim- 
merli, BK XIII, 166-168), donde el 
día de Yahvé se dirige siempre contra 
Israel, se indican más detalles; a partir 
de la catástrofe del año 587 (que en 
Ez 13,5; 34,12; Lam 1,12; 2,1.21s es 
designada retrospectivamente como «día 
de Yahvé» o semejantes) la actividad 
jurídica de Dios se dirige por lo ge- 
neral (aunque no exclusivamente, cf. 
Jl 1,15; 2,1.11; Zac 14,1; Mal 3,23) 
contra los pueblos extranjeros (espe- 
cialmente contra Babilonia en 1s 13,6. 
9; contra Egipto, Ez 30,3; contra 
f£idom, Abd 15; cf. además ls 34,8; 
61,2; Jr 46,10; Jl 3,4; 4,14). El hecho 
de que la concepción pase de las pro- 
fecías de desgracia a las de salvación 
y viceversa se debe al carácter ambi- 
valente del día de Yahvé; es un día 
que trae desgracia a los enemigos de 
Yahvé y salvación a sus fieles. “Todo 
depende del lado que elija Israel o los 
destinatarios de la profecía. La concep- 
ción del día de Yahvé constituye, por 
tanto, un importante lazo de unión 
entre el anuncio profético de desgracia 
y el de salvación y muestra su unidad 
interna. 


5. El EntlS de yoóm en la litera- 
tura de Qumrán no se diferencia fun- 
damentalmente del modo de empleo 
veterotestamentario, En los LXX, fyue- 
pa. recoge del AT el sentido de «tiem- 
po», sentido que no es muy frecuente 
en la literatura griega. Sobre el ulte- 
rior desarrollo de la concepción del 
«día de Yahvé» —expresada con tet- 
minología nueva («día de Dios», «día 
del Señor», etc.)— en el judaísmo 
posterior y en el NT, cf. P. Volz, Die 
Eschatologie der ¡úd. Gemeinde im 
ntl. Zeitalter (1934) 163-165; G. von 
Rad y G. Delling, art. huépa: ThW 
II, 945- 250. 
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1001 br ybl piel/hifil 
rr ybl piel/hifil Esperar, 
aguardar | 


1. ybl piel/hifil, «esperar, aguat- 
dar», está documentado únicamente 
en hebreo; la referencia al árabe meri- 
dional wbl, «estar indeciso» (GB 297b; 
KBL 377b), no aporta gran cosa. 


Los casos que podrían apoyar la exis- 
tencia de la forma secundaria hi1 (111) 
son inseguros (en Gn 8,10 y Mig 1,12 se 
debe leer yh1 piel, y en Jue 3,25; Sal 37, 
7 y Job 35,14, yb! hifil; cf. Bergstr. IT, 
173; distinto, en L. Kopf, VI 8 [1958] 
1765). 

El verbo está documentado en piel y en 
hifil (sobre la diferencia de significado 
entre el piel «esperar» y el hifil «mante- 
nerse expectante», cf. KBL 3775; Jenni, 
HP 249s.257s); los casos de nifal en Gn 
8,12 (que habría que vocalizar como piel, 
igual que v. 10) y Ez 14,5, texto dudoso 
(cf. Zimmerli, BK XIII, 418), son inse- 
guros. También están documentados el 
adjetivo yabtil, «expectante» (Lam 3,26, 
aunque quizá haya de corregirse en ybl 
hifil), y el sustantivo tobélet, «esperan- 
za, espera» (sobre esta forma nominal, cf. 
GK $ 85p). 

Según Noth, IP 204, el nombre propio 
Yapl*el (Gn 46,14; Nm 26,26) no se 
deriva de esta raíz (como sugiere KBL 
378a), sino del árabe/arameo blw/y, «ser 
dulce, agradable». 


2. Según Lisowsky (que cuenta 
1 Sm 13,8 como hifil), yb! piel apare- 
ce 15Xx (Sal 5X), el nifal 2X (cf. 
sup.), yábil 1Xx (ct. sup.), tobélet 
6 Xx (Sal 39,8; Job 14,1; Prov 10,28; 
11,7; 13,12; Lam 3,18). La raíz apa- 
rece en total 48 X (sin contar hz! TI, 
cf. sup.): Sal 20 Xx, Job 9 Xx, Lam 4 x, 
Prov 3 X. | 


3. El verbo pertenece al campo se- 
mántico de los verbos que indican es- 
pera y esperanza, que deben enten- 
derse como pertenecientes a un mismo 
grupo de significado. El más importan- 
te de los paralelos es =qwb piel, 
«esperat» (en ese artículo son trata- 
dos también hkbh piel, $br piel y los 
nombres derivados figwa, miqwe, $é- 
ber). Sobre todo este grupo de tér- 
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minos, cf. C. Westermann, Das Hof- 
fen im AT: «Theologie Viatorum» 4 
(1952-53) 19-70 = Forschung am AT 
(1964) 219-265. 

Una tercera parte de los textos apro- 
ximadamente tiene un sentido no teo- 
lógico. En Gn 8,10.12, texto enmen- 
dado, el verbo corresponde a nuestro 
«aguardar»: Noé aguarda a que bajen 
las aguas del diluvio; semejante es 
también el sentido de 1 Sm 10,8; 13, 
8; Job 32,11.16 (2 Sm 18,14 es tex- 
tualmente dudoso). El matiz concreto 
de esta espera cambia a tenor de la 
situación. En Job 29,21 y 32,11.16 se 
indica que el joven aguarda tespetuo- 
samente mientras el anciano está ha- 
blando; en 29,23 la espera se hace 
esperanza: «me esperaban lo mismo 
que a la lluvia». En la lamentación de 
Job el matiz es —conforme a la situa- 
ción— el de aguantar, resistir (Job 6, 
11; 13,15; 14,14; 30,26). Esta diver- 
sidad de sentidos de la espera se ma- 
nifiesta especialmente allí donde el 
texto puede entenderse de varias for- 
mas. Job 13,15 puede traducirse así: 
«él me mató, no aguanto», pero tam- 
bién podría traducirse de la siguiente 
forma: «él me mata, ya no tengo es- 
peranza». Esta ambivalencia de la es- 
pera se manifiesta también en Prov 
13,12: «espera (tohbélet) prolongada 
enferma el corazón», ya que la espera 
puede resultar fallida (Ez 19,5). Ez 13, 
6 está en el límite entre sentido teo- 
lógico y sentido no teológico: los fal- 
sos profetas esperan que Dios cumpla 
las palabras que ellos han pronun- 
ciado. 


4. En todos los demás casos yb! 
es empleado con referencia a Dios. Es 
uno de los verbos cuyo significado des- 
empeña una determinada función den- 
tro de un lenguaje determinado, a 
partir del cual deben explicarse todos 
los demás modos de empleo y las di- 
versas variantes del significado. Este 
lenguaje (lo mismo que en los demás 
verbos que indican espera y esperanza) 
es el propio de las confesiones de con- 
fianza dentro de la lamentación indi- 
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vidual. Á esta forma literaria —y a las 
- formas derivadas— pertenecen casi to- 
dos los pasajes en los que el verbo es 
empleado en sentido teológico. 

a) ybl en la confesión de confian- 
za: el Sal 130 se abre con una súplica 
desde lo profundo (vv. 1-2), basada en 
una doble motivación (vv. 3 y 4), y 
continúa con una confesión de confían- 
za (vv. 3-6, texto enmendado): «yo 
espero (qwh piel), Yahvé, en ti; mi 
alma espera (qwb piel) en tu palabra. 
Mi alma aguarda (yhl) más que el 
centinela la aurora». La comparación, 
que de por sí no pertenece al campo 
teológico, muestra claramente cuál es 
el sentido de la confesión de confian- 
za. Esta espera o esperanza en Yahvé 
indica que se espera un acontecimien- 
to correspondiente a la irrupción de la 
aurora. Esperar a Yahvé significa espe- 
rar su intervención salvífica. Es claro, 
pues, que la expresión «esperar a Yah- 
vé» designa exactamente lo mismo que 
el «esperar» profano, es decir, lo mis- 
mo que la espera no referida a Dios; la 
única diferencia está en el objeto de 
la espera: aquí lo esperado es una ac- 
ción divina, una intervención de Dios. 
Por lo demás, el empleo teológico del 
verbo tiene idéntico sentido al del 
empleo no teológico. Puede acentuar 
el aspecto de perseverancia; así, por 
ejemplo, en Sal 71,14: «pero yo espe- 
ro sin cesar». Puede también destacar 
el objeto de la espera, como en Mig 
1,7: «yo espero en el Dios de mi sal.- 
vación»; o también el sufrimiento que 
acompaña a la espera, como en Sal 69, 
4: «mis ojos se consumen de esperar 
a mi Dios». La base de la espera reside 
precisamente en el hecho de que se 
espera en Dios: Sal 39,8: «y ahora, 
Señor, ¿qué puedo yo esperar? ¡En 
ti está mi esperanza!» (semejante tam- 
bién en Sal 38,16; 130,5; Lam 3,24). 
Lam 3,21-26 viene a ser como una 
fuga en torno al tema de la esperanza 
en Dios, como un desarrollo temático 
de la confesión de confianza. Las pri- 
meras frases indican que la espera de 
Yahvé coincide con la espera de su 
intervención liberadora: «esto  revolve- 
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ré en mi corazón, por ello esperaré: 
que el amor de Yahvé no se ha acaba- 
do ni se ha agotado su ternura...». 
En v. 23 continúa el tema, y en vv. 24- 
25 se fundamenta ulteriormente en 
Yahvé. 

b) Esta «espera de Dios» propia de 
la confesión de confianza es decisiva 
para la visión israelita de la posición 
del hombre frente a Dios. En los rela- 
tivamente pocos textos que tecogen el 
término, el motivo es desarrollado con 
una serie de ulteriores consideraciones 
y variaciones: 1) En Sal 119 se re- 
pite con frecuencia una frase semejante 
a la de la confesión de fidelidad en 
1.2 persona singular, aunque cumple 
una función diversa a la de esta con- 
fesión; se trata de designar de modo 
genérico la actitud del fiel: «yo es- 
pero en tu palabra» (vv. 81.114.117, 
cf. v. 74; con algún cambio, en vv. 43 
y 49). En la literatura piadoso-sapien- 
cial, la espera del impío y del piadoso 
son presentadas como contrapuestas 
(Prov 10,28; 11,7). 2) Hay una serie 
de pasajes en los que se invita a es- 
perar en Yahvé: la confesión de con- 
fianza se ha desarrollado a nivel pare- 
nético. Sal 130,5-7 muestra claramente 
que la exhortación tiene su origen en 
la confesión de fidelidad; en efecto, 
en este salmo a la confesión sigue in- 
mediatamente la exhortación «¡espera, 
Israel, en Yahvé!» (v. 7; cf. también 
131,3). La misma exhortación aparece 
en Sal 42,6.12; 43,5; o al que espera 
se le hace una promesa (Sal 31,25; 33, 
18; 147,11; cf. Prov 10,28). 3) En la 
lamentación se ve claramente la im- 
portancia de la esperanza en Yahvé; 
en efecto, la pérdida de la esperanza 
constituye el punto central de la lamen- 
tación: Lam 3,18: «se acabó mi espe- 
ranza en Yahvé»; en 2 Re 6,33 el rey 
se lamenta: «este gran mal nos viene 
de Yahvé, ¿cómo voy a esperar todavía 
en Yahvé?». | 

c) En algunos pasajes la esperanza 
en Yahvé se inserta dentro del anun- 
cio profético de salvación; en el men- 
saje de salvación universal del Deute- 
roisaías incluso los confines de la tierra 
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y las islas esperan en Yahvé (Is 42,4; 
51,5); en Miq 5,6 se afirma que el 
«resto» no espera en los hombres (sino 
únicamente en Dios). 


5. —>qwbh piel. 


C. WESTERMANN 


ab> yb Ser bueno —> ab ¿ob 


ma» ykb hifil Determinar lo que 
es justo 


1. La raíz ykh aparece sólo en 
hebreo y en arameo judaico (KBL 38a). 
Del modo hifil del verbo se derivan 
los sustantivos femeninos tokábat y 
tokéba, formados con el prefijo ta- (BL 
495). 


También están relacionados con esta 
raíz el nombre náko“b, «recto, lo recto» 
(8 Xx), y el vocablo nótah, «ante», em- 
pleado ¡normalmente como preposición 
(24 x; sobre el cambio entre la inicial » 
y w, cf. Nóldeke, NB 1905). 


2. En el AT, el verbo está documen- 
tado 59 Xx (hifil 54 x: Job 15 Xx, Prov 
10X, Sal 7X; nifal 3Xx; hofal 1x 
[además, Sal 73,14, texto enmendado]; 
hitpael 1 Xx); el sustantivo to0kábat apa- 
rece 24 x y tokebáa 4 Xx. La mayor fre- 
cuencia se da en Prov y Job (26X y 
19 Xx, respectivamente, de un total de 87 
casos). 


3. a) La raíz pertenece original- 
mente al ámbito del proceso judicial 
(cf. Is 29,21; Am 5,10: «en la puer- 
ta»). El significado fundamental de ykh 
hifil es «determinar lo que es justo» 
(así lo indica H. J. Boecker, Redefor- 
men des Rechtslebens im AT [1964] 
45-47; textos: Gn 31,37; Job 9,33; 
16,21; 13,3.15; Lv 19,17; también 
F, Horst, Gottes Recht [1961] 289; 
íd., BK XVI/1, 86: «determinación 
procesal de lo recto»; es distinta la 
opinión de V. Maag, Text, Wortschatz 
und Begriffswelt des Buches Amos 


ma» ykb hifil Determinar lo que es justo 
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[1951] 152-154; según este último, el 
significado fundamental es «corregir» y - 
el aspecto de proceso queda en segun- 
do plano). El sujeto de yb hifil ori- 
ginalmente es la persona que toma la 
decisión dentro del proceso (por ejem- 
plo, Gn 31,37 E; Job 9,33; cf. Wolff, 
BK XIV/1, 94); la acción designada 
por ykb hifil es la que cierra el pro- 
ceso. Job 13,3 y 15,3 (cf. Hab 2,1, 
tokábat) muestran que ykh hifil de- 
signa la sentencia pronunciada. 1 Re 3, 
27b, bi "immo, «ella es su madre», 
puede servir como ejemplo de esta «de- 
cisión judicial» (Boecker, loc. cif, 
142s) (cf. Ex 22,8, ha 282). En ls 2, 
4 = Mig 4,3; Is 11,3.4; Hab 1,12; 
Job 22,4 y 23,4 ykh aparece junto a 
> spt, «juzgar»; en Os 4,4; Mig 6,2; 
Job 13,6 y 40,2 aparece junto a —> 17b, 
«litigar», y en Job 32,12, junto a 
“1h, «responder». Cuando las mismas 
partes que pleitean son los sujetos del 
ykh, entonces el «determinar lo que 
es justo» recibe el matiz de «probar, 
refutar, justificar» o semejantes: eso 
es lo que hacen los amigos de Job 
en Job 6,255; 19,5; 32,12 y el mismo 
Job en Job 13,3.6.15; 15,3; 23,4; 40,2 
(cf. Gn 21,25; Sal 38,15; Hab 2,1). 
Sobre las preposiciones que siguen a 
ykb hifil, cf. KBL 380b. 

b) Cuando ykb se refiere a una ac- 
ción desarrollada contra alguien a quien 
no asiste la razón, entonces el signifi- 
cado es «corregir, pedir explicaciones» 
(Boecker, loc. cif., 47). Este sentido 
de ykh es especialmente frecuente en 
los Proverbios: ykh hifil en Prov 9,7s; 
10,10, texto enmendado; 15,12; 19, 
25; 24,25; 28,23; tokábat, siempre en 
singular y con frecuencia paralelo a 
músdr, «castigo» (> ysr), aparece en 
Prov 5,12; 6,23; 10,17; 12,1; 13,18; 
15,5.10.32; en Prov 1,25.30 aparece en 
paralelismo con “ésa, «consejo» (—> ys) 
(cf. von Rad 1, 444, nota 33). Los mal. 
vados y arrogantes desprecian la co- 
rrección de los sabios y los padres 
(Prov 1,30; 5,12 y otros); odian la co- 
rrección (Prov 15,10; 12,1), pero el in- 
teligente la oye (Prov 15,315) y atien- 
de (Prov 13,18; 15,5). 
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Como opuestos deben mencionarse 
grs “áyin, «guiñar el ojo», «hacer la 
vista gorda» (Prov 10,10), y hlg la- 
son, «emplear una lengua aduladora»; 
en ese caso, la consecuencia de ykbh 
hifil es «dejar como mentirosa» a la 
persona en cuestión (kzb nifal, Prov 
30,6). 

También nako*h, «lo recto», es tér- 
mino característico del lenguaje sapien- 
cial (Prov 8,9; 24,26; 26,28, texto 
enmendado; Eclo 11,21; cf. H. W. 
Wolff, Amos? geistige Heimat [1964] 
38-40). 


4. El empleo teológico se desarro- 
lla en el doble sentido: 

a) En el sentido de proceso: Dios 
en cuanto juez es sujeto de ykh hifil 
en Gn 31,42b E; 2 Re 19,4 = ls 37,4; 
Is 2,4 = Mig 4,3; Sal 50,8.21; Job 
22,4; 1 Cr 12,18; hitpael en Mig 6,2. 
El nifal de Is 1,18 muestra que las 
dos partes del juicio, Yahvé y el pue- 
blo, pueden ser portadores recíprocos 
del ykhb (Wildberger, BK X, 52). En 
Ez 5,15 y 25,17 se indica que el cas- 
tigo se realizará b*tok*hot hema, «con 
furiosos escarmientos». La expresión 
puede presentar también la forma yóm: 
tokeba, «día del castigo» (Os 5,9; 2 Re 
19,3 = Is 37,3; distinto, Wolff, XIV/ 
1, 143). En Job 13,3.15; 40,2; Hab 2, 
1 y Job 23,4 es Dios el objeto de ykb. 

b) En el sentido educativo: Dios 
corrige al orante (Sal 6,2; 38,2; 39, 
12), a reyes (Sal 105,14 = 1 Cr 16,21; 
2 Sm 7,14), a los malvados (Sal 94, 
10), a los amigos parciales de Job (Job 
13,10), al que añade algo a las pala- 
bras de Dios (Prov 30,6). Esta correc- 
ción se dirige sobre todo a aquellos 
a quien Dios ama (Prov 3,11s); por 
eso se considera dichoso al hombre que 
Dios corrige (Job 5,17). 

El sentido de yk» hifil en Gn 24,14. 
44 («tomar una decisión, determinar») 
constituye un caso excepcional; cf. 
O. Procksch, Die Genesis [231924] 
324). 


5. En la literatura del Qumrán yb 
hifil y tokáhat son empleados igual que 
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en el AT; en CD 7,2; 9,7s y 108 5, 
26 se cita el texto de Lv 19,17. El 
texto de Prov 3,11s desempeña una 
función importante en el judaísmo 
(O. Michel, Der Brief an die Hebráer 
[21964] 439s. Excursus: Das Leiden 
als Ziúchtigung Gottes), cf., en el NT, 
Hebr 12,5ss. Los LXX traducen ykb 
normalmente por ¿héyxewv (cf. F. 
Búchsel[-G. Bertram]l: art. ¿Léyyxo: 
ThW' II, 470-474). 


G. LIEDKE 


25 yld Dar a luz 


1. La raíz *wld (semítico norocci- 
dental yld; cf., sin embargo, Gn 11, 
30, walad, «niño»; Meyer 1, 97), «dar 
a luz», pertenece al semítico común 
(Bergstr., Eíinf., 182; P. Fronzaroli, 
AANLR VIII/19 [1964] 246.262) y 
está ampliamente documentada en los 
pueblos vecinos del Israel veterotesta- 
mentario: en acádico, (w)aladu (CAD 
A/l, 287-294); en ugarítico, yd (WUS 
N. 1166); en inscripciones fenicias y 
arameas, yld (DISO 107; no está docu- 
mentada en arameo bíblico). 

Se emplean los siete modos del ver- 
bo (gal, «dar a luz, engendrar»; nifal, 
«nacer»; piel, «desempeñar la labor de 
comadrona», cf. Jenni, HP 210s; pual, 
«nacer», es decir, sentido de gal pa- 
sivo; hifil, «engendrar, hacer dar a 
luz»; hofal, «nacer»; hitpael, «presen- 
tar la propia ascendencia», Nm 1,18). 
Entre los sustantivos derivados de esta 
raíz el más importante es yéled, «mu- 
chacho, niño»; se deben señalar además 
yaldá, «muchacha»; yalid, «hijo»; yil- 
lod, «(recién) nacido»; walad, «niño», 
y también léda, «parto» (BL 450); 
molédet, «descendencia, parentela» 
(BL 490); toledot, «generaciones, his- 
toria de las generaciones» (BL 495); 
se deben añadir los nombres propios 
Molid (1 Cr 2,29; Noth, IP 144) y los 
nombres de lugar Moláda (Jos 15,26; 
19,2; Neh 11,26; 1 Cr 4,28), Tolad 
(1 Cr 4,29) ="eltolad (Jos 15,30; 19, 
4; cf. HAL 58). 
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2. Del total de 492 casos del verbo, 
la mayoría corresponde a Gn (170 Xx) y 
2 Cr (117 Xx); siguen Is 23X, Jr 22 X, 
Ex y Job 15 Xx, Rut 14 Xx. El modo qgal 
es empleado 237 Xx (Gn 90 x, 1 Cr 26 x, 
Jr 17Xx, Is 15X), el nifal 38x (1 Cr 
10Xx, Gn 7X), el piel 10x (Ex 8X y 


Gn 2 Xx), el hofal 3 x (Gn 40,20; Ez 16, : 


4.5), el hitpael 1Xx (Nm 1,18). 

El estudio de los aombres ofrece las 
siguientes cifras: yéled 89 Xx (incluido 
2 Sm 6,23 Q; Gn 19 x, Ez y 2 Sm 12 x, 
1 Re 9X), yalda 3 x, yaldut 3 x, yillod 
5X, yalid 13 Xx, wálad 1Xx, leda 4*X, 
molédet 22Xx (Gn 9 xXx), toledot 39 x 
(Gn y Nm 13 x, 1 Cr 9Xx, Ex 3x, Rut 
1 Xx), es decir, un total de 179 X (la raíz 
en total, sin contar los nombres propios, 
671 Xx). 

La frecuencia de la raíz en Gn y 1 Cr 
se explica por el empleo del verbo en las 
listas genealógicas; casi todos los casos 
de la obra cronística pertenecen a árboles 
genealógicos, lo mismo que la mayoría de 
los casos de Rut (4,18-22). 


3. a) Cuando el sujeto de q/d qal 
es una mujer, el sign:ficado fundamen- 
tal del verbo es «dar a luz» (Gn 4,15), 
y cuando el sujeto es un hombre, en- 
tonces el significado es «engendrar» 
(Gn 4,18) (menos frecuente que el ante- 
rior). La construcción más normal es 
la del verbo más la partícula "ef se- 
guida del nombre de aquel que ha sido 
engendrado o dado a luz. Pero también 
es frecuente la construcción con el sim- 
ple acusativo, especialmente en la ex- 
presión «ella dio a luz un hijo». El 
nombre del padre a quien la mujer ha 
dado un hijo (o una hija) es introdu- 
cido por la partícula ¿*. 


b) El campo semántico de yld es 
indicado por las mismes relaciones natu- 
rales: —%$%a, «mujer» (Jue 13,24), o 
> "em, «madre» (Jr 15,10); también "424, 
«muchacha», o pileges, «concubina» (Gn 
22,24), son sus sujetos normales; como 
objetos del verbo aparecen normalmente 
> bén, «hijo» (1 Sm 1,20; plural banz», 
«hijos, niños», Gn 10,1), o bat, «hija» 
(Gn 30,21) (cf. zakar, «varón», Lv 12,2; 
n“géba, «hembra», Lv 12,55; náar, «mu- 
chacho», Jue 13,8); cf. también —>>4b, 
«padre» (Is 45,10), con el significado de 
«engendrar». 
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Entre los verbos que pertenecen al cam- 
po semántico de y/d, los más frecuentes 
son: hbrh, «concebir, estar encinta» (41 X, 
adjetivo hare, «preñada», 15 X); bil, «te- 
ner dolores, retorcerse» (qal 30 Xx, según 
Lisowsky), y — gdl piel, «criar» (Is 1,2, 
cf. Wildberger, BK X, 12; 49,21; 51,18 
y passim); ct. también las raíces “gr 
(“gárá, «estéril») y $2! (piel, «privar de 
hijos, tener un aborto», Sakal/$akkal, 
«privado de los hijos»). 


c) El sustantivo segolado yéled, 
«muchacho», se emplea con frecuen- 
cia en sentido semejante al de —> ben, 
«hijo»; la diferencia reside en que ben 
expresa con más exactitud la relación 
del hijo con el padre y la madre, mien- 
tras que yéled es más neutro (así, en 
1 Re 3,25, Jr 31,20 y passim yéled 
aparece junto a bén; por el contrario, 
Ex 1s o Dn 1, donde la relación con 
los padres no desempeña ninguna fun- 
ción, se emplea únicamente yéled; 
sobre Gn 4,23, cf. P. D. Miller, JBL 
85 [1966] 4778). yéled, como con- 
cepto masculino, se contrapone direc- 
tamente al femenino yalda, «mucha- 
cha» (Jl 4,3; Zac 8,5), pero también 
se emplea genéricamente en el sentido 
de «niño» (sin distinción de sexo; Esd 
10,1). ytladim son los «jóvenes», en 
contraposición a «ancianos» (2“qénim; 
1 Re 12,8.10.14 =2 Cr 10,8.10.14; 
cf. A. Malamat, JNES 22 [1963] 247- 
253). 

yalid, «hijo», aparece con frecuen- 
cia unido a > báyit, «casa», formando 
la expresión y*lid(e) báyit (Gn 14,14; 
17,125.23.27; Lv 22,11; Jr 2,14); se 
refiere a los esclavos nacidos en casa, 
en contraposición a los comprados 
(miqnat késef, Gn 17,12 y passirz) 

d) yld se aplica también con trela- 
tiva frecuencia a los animales (y/d gal, 
Gn 30,39; 31,8; Jr 14,5; 17,11 y 
passim; yéled, 1s 11,7 referido a las 
crías del oso; Job 39, a las crías de la 
rebeca, y Job, 38,41, a las crías del 
Cuervo). 

e) En sentido metafórico se ponen 
en boca de Moisés las siguientes pala- 
bras: «¿acaso he concebido yo a todo 
este pueblo y lo he dado a luz?» (Nm 
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11,12); en el mismo sentido se afirma 
que la «roca» (Dt 32,18), el mar (ls 
23,4), la piedra (Jr 2,27), el día (Prov 
27,1) han dado a luz; y también Israel 
(Is 33,11), Sión (Is 66,8) o el enemigo 
(Sal 7,15) pueden ser sujetos del vet- 
bo; cf. además el lenguaje figurativo 
de Is 55,10; 59,4; Job 38,28 hifil; Sal 
90,2, pual; Prov 17,17, nifal. 


4. a) Uno de los motivos más an- 
tiguos en las narraciones patriarcales 
es el de la falta de hijos de la madre 
de la tribu (Gn 16,1s: «no había teni- 
do hijos»; cf. 17,17; 18,13). Dios (o 
su mensajero) le promete un hijo: Gn 
16,11.15; 17,19 a 21 («darás/dará a 
luz un hijo»). El motivo vuelve a apa- 
recer en Jue 13,3.5.7; 1 Re 13,2; ls 
7,14; 9,5; cf. Is 54,1 (cf. C. Wester- 
mann, Forschung am AT [1964] 
19ss). 

b) Dentro de la profecía se pueden 
señalar tres contextos en los que la 
raíz y/d desempeña una función impot- 
tante: 1) Para describir el juicio anun- 
ciado se emplea con frecuencia la ima- 
gen de los «dolores de parto»: Mig 4, 
9s; Jr 22,23; cf. Is 13,8; 21,3; Jr 
6,24 (la misma imagen aparece en otros 
contextos: Is 23,14; 26,17s; Cant 8, 
5); la imagen destaca el terror del 
juicio. 2) yld aparece también con re- 
ferencia a los hijos que el mismo pro- 
feta ha engendrado: Oseas (1,2) debe 
tomar por mujer a una prostituta para 
engendrar hijos de prostitución (yalde 
zenúnim). La expresión misma con- 
tiene ya una acusación contra Israel: 
los israelitas son hijos de prostitución 
porque se han alejado de Yahvé y han 
participado en los cultos de fertilidad 
cananeos celebrados en honor de Baal. 
Los nombres de los hijos que le nace- 
rán de esta mujer (y/d, en Os 1,3.6.8) 
apuntan claramente hacia el juicio fu- 
turo. La misma referencia hacia el futu- 
ro tendrán también los hijos (o mejor 


sus nombres) que le nacerán a Isaías 


(yld, en Is 8,3; yladim, en 8,18). So- 
bre Is 7,14, cf. H. W. Wolff, Imna- 
nuel [1959]; cf. también ls 9,5. En 
estos dos pasajes la promesa del hijo 
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que va a nacer va unida al tema de la 
salvación futura. 3) Las lamentaciones 
del profeta Jeremías tiene su punto 
álgido en la maldición del propio na- 
cimiento; en este contexto el verbo 
empleado es siempre yld: 15,10, «¡Ay 
de mí, madre, porque me diste a luz!», 
y 20,14, «¡Maldito el día en que nací!, 
¡el día en que me dio a luz mi madre 
no sea bendecido!». En Job 3,3 se re- 
coge la misma lamentación y se em- 
plea también el verbo yld. 

c) En algunos pasajes se emplea 
yld para describir la relación entre 
Yahvé y los hombres como una tela- 
ción entre padre e hijo (>*4b 1V/3, 
> ben 1V/3). Así, la adopción del rey 
por parte de Yahvé —que tiene lugar 
en el acto de ascensión al trono— 
es designada como un «engendrar» 
(Sal 2,7: «tú eres mi hijo, hoy te he 
engendrado»), aunque éste no es en- 
tendido ni mítica ni físicamente, como 
ocutre en la ideología real egipcia (cf. 
G. von Rad, Das judáische Konigsri- 
tual: 'ThLZ 72 [1967] 211 a 216 = 
GesStud 205-213; Kraus, BK XV, 18s; 
K.-H. Bernhardt, Das Problem der alt- 
orientalischen Konigsideologie im AT 
[1961]). También se emplea yld (pero 
sólo en textos tardíos) para describir 
la relación entre Yahvé y su pueblo 
(> ben 1V/3b). La afirmación de que 
Yahvé ha engendrado a su pueblo (o 
de que a Yahvé le ha nacido Israel) 
pertenece al lenguaje figurado (sobre 
el tema, cf. P. Humbert, Yahvé Dieu 
Géniteur?: «Asiatische Studien» 18/ 
19 [1965] 247-251), como se ve clara- 
mente en Dt 32,18, «desdeñas a la 
roca que te engendró (y/d qal), te ol- 
vidas del Dios que te ha dado la vida 
(bil polel)», cf. Jr 31,20. Cuando en 
Ez se afirma que el niño expósito (16, 
20) y también Oholá y Oholibá han 
nacido como hijos de Dios (23,4.37), 
se vuelve a recurrir al lenguaje figu- 
rado; se trata de la imagen, ya em- 
pleada por Oseas, de Israel como es- 
posa adúltera de Yahvé. Estas imáge- 
nes se refieren al primigenio amor de 
Yahvé que cuida de su pueblo, hecho 
que hace aún más dolorosa la actual 
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apostasía de Yahvé por parte de ls- 
rael. 

En Job 38,28s la actividad salvífica 
de Yahvé es descrita indirectamente 
por medio del verbo yld qal/hifil. 


5. En griego no existe un cotres- 
pondiente único y exacto de la raíz yld. 
Los LXX traducen el modo qal «dar 
a luz» por medio de rixwrteuv y los 
demás modos por rmedio de yevváv 
(cf. E. Bichsel y K. H. Rengstorf, at- 
tículo yevvdtm: ThW 1, 663-674). 
También, yéled recibe diversas tra- 
ducciones en los LXX: zraótov (Gn 
21,16 y passim), vtéxvov (Gn 33,7 y 
passim), ranbapuov (2 Sm 12,18 y pas- 
sim), veavicros (Dn 1,10 y passim), 
cf. A. Oepke, art. ratio: THW V, 636- 
633. 


TJ. KUHLEWEIN 


DP yam Mar —=> ninn ¿thóm 
70% ysd Fundamentar 


1. La raíz ysd aparece en hebreo, 
ugarítico y arameo judaico, y con sen- 
tido más limitado en las demás len- 
guas semíticas (en siríaco, salta, 
«plantón de la vid» < sadta, LS 502a; 
en árabe, wisáad, «almohada», Wehr, 
947a); es dudosa la relación con el 
acádico ¿$du, «fundamento» (KBL 
386a; cf., sin embargo, AHw 393b). 


El verbo está documentado sobre todo 
en los modos gal y piel (¿indistintamen- 
te», cf. Esd 3,10 con 3,12; distinto en 
Jenni, HP 211s), pero también aparece 
en pual, nifal y hofal. La raíz ha forma- 
do una serie de sustantivos como y“sód 
y mosáad (cf. inf., 2), siempre en el sen- 
tido de «fundamento, fundamentación». 


2. Si prescindimos de su empleo téc- 
nico arquitectónico (especialmente en las 
obras históricas), el verbo —41 Xx: qal 
20 x, de ellas 7 Xx en Sal y 5X en ls; 
piel 10X, pual 6Xx, hofal 3xXx, final 
2 X— pertenece sobre todo al lenguaje de 
la creación (Sal, Dtls v otros). La cuenta 
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de los sustantivos arroja las siguientes 
cifras: y“sod 19 X (Lv 8 Xx), mosad 13 Xx, 
músád y muúsida 2X, ysúd, ysúuda y 
massad 1X (2 Cr 24,27 es contado, si- 
guiendo a Lisowsky, como qal y Ez 41, 
8Q como sustantivo y se excluyen Sal 
2,2 y 31,14, que se consideran como ysd 
II nifal, «asociarse»). Cf. las listas co- 
rrespondientes en P. Humbert, Note sur 
yásad et ses dérivés, FS Baumgartner 


[19671 135-142. 


3. ysd designa la colocación del 
fundamento; no se trata, por tanto, 
sólo de la primera piedra (Is 28,16) 
—que quedaría oculta una vez cons- 
truido el edificio—, sino de la insta- 
lación de los cimientos (1 Re 53,31; 
cf. 7,10s; K. Galling, Studien zur Ge- 
schichte Israels im persischen Zeitalter 
[1964] 129ss). De todos modos, este 
significado preciso puede debilitarse y 
recibir el sentido genérico de «colocar 
la parte más baja» (2 Cr 31,7) o pue- 
de ampliarse en la línea de «restaurar, 
renovar» (cf. 2 Cr 24,27 con 244 y 
2 Re 12,13; A. Gelston, VT 16 [1966 ] 
232-235). Por otra parte, la idea de 
poner «el fundamento» a edificios 
como el templo (1 Re 5,31 y passim) 
o el palacio (7,10) se traslada también 
a ciudades (Jos 6,26; 1 Re 16,34; ls 
34,11) o países (Ex 9,18; Is 23,13) 
y puede llegar a ser imagen de la con- 
fianza que proporciona la fe (ls 28, 
16). El significado fundamental de ysd 
incluye, además del sentido de «em- 
pezar, comenzar» (Zac 4,9; cf. Ex 9, 
18), también el de «fijar»; por eso su 
significado puede extenderse hasta el 
sentido de «determinar, prescribir» 
(Est 1,8) o «establecer» (1 Cr 9,22; 
cf. Hab 1,12) y puede servir también 
para expresar la idea de duración (Sal 
119,152 referido a los testimonios o 
leyes divinas; cf. Prov 10,25). 

El sentido de Sal 8,3, «afirmar la 
fuerza (¿o concretamente, la fortaleza, 
el baluarte?; no la alabanza, cf. Mt 
21,16)», es muy discutido, 


4. Como término técnico arquitec- 
tónico, ysd pertenecía originalmente, 
según parece, a la sabiduría artesanal 
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(cf. Prov 3,19; Job 38,4), de donde 
pasó posteriormente a la terminología 
cúltica de la creación (cf. también 
Humbert, loc. cit., 137s.140s). El sig- 
_nificado fundamental aparece todavía 
en los textos donde se afirma que la 
creación es obra de la «mano» (cf., 
por ejemplo, Is 48,13 con Zac 4,9). 
De todos modos, las diversas concep- 
ciones cosmogónicas presentan matices 
diversos. La expresión doble «funda- 
mentar la tierra y extender (o seme- 
jantes) el cielo» (Is 48,13; 51,13.16; 
Zac 12,1; cf. Sal 78,69; 102,26) no 
indica de dónde proceden ambas par- 
tes del mundo ni sobre qué cimientos 
se basa la tierra. En cambio, Sal 24,2 
señala el mar como fundamento de la 
tierra (ysd “al, «fundar sobre») y Sal 
104,5 habla de una «base» (makon) 
bajo la tierra (cf. Job 38,4ss). No es 
seguro, de todas formas, que detrás 
de estas afirmaciones se oculte una 
única concepción, a saber: la concep- 
ción del globo terráqueo apoyado so- 
bre unas columnas que se hunden en 
el mar; la imagen veterotestamentaría 
del mundo no es unitaria. 

La narración de la creación de Gn 1 
se remonta a concepciones estructuta- 
das de forma diversa; así, por ejemplo, 
la concepción de la separación de cielo 
y tierra o de agua y tierra firme es 
distinta de la que habla de cimientos 
de la tierra. En Sal 89,10ss (v. 12) se 
mezclan diferentes concepciones, y el 
texto de ls 48,13 (cf. 51,16) amplía 
el tema de la creación por medio de 
la mano a la idea de la creación por 
medio de la palabra (qr, «llamar»). 

Am 9,6 (cf. Sal 78,69) afirma que 
«(la bóveda del) cielo» se asienta «so- 
bre la tierra». De forma semejante se 
habla de los «cimientos» de la tierra 
(Sal 82,5; Mig 6,2 y otros; cf. en uga- 
rítico 51 [= II AB] 1, 41, msdt ars), 
de los montes (Dt 32,22; Sal 18,8), de 
la tierra firme (Sal 18,16; cf. 89,12) 
y del cielo (2 Sm 22,8). 


5. En la comunidad de Qumrán 
se emplea yswd —basándose quizá en 
Is 28,16— para designar a la comuni- 
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dad misma (J. Maier, Die Texte vom ' 


Toten Meer 11 [1960] 93s; S. H. Siedl, 
Qumran. Eine Monchsgemeinde im Al- 
ten Bund [1963] 54ss). 

El equivalente griego yxTtiCeiy ha 
evolucionado (de modo parecido al 
hebreo) a partir de «construir, fundat», 
hasta llegar a «crear» (cf. V. Foerster, 
art. ati: ThW III, 999.1034). 


W. H. ScmmipT 


=0> ysr Corregir, castigar 


1. La raíz *wsr, cuyo significado 


fundamental no se puede determinar 


con facilidad, está documentada en 
hebreo y en ugarítico (wsr D, «corre- 
gir, reprender»; WUS N. 870; UT N. 
807.1120). 


El arameo judaico yissúra 11 (o *súra 
II), «corrección», se deba quizá a influjo 
hebreo (cf. el hebreo medio yissár), a no 
ser que deba contarse con un ysr II 
(forma secundaria de ysr, «atar») (cf. 
Dalman, 185a; distinto, por ejemplo, en 
Jastrow, 582s); la idea de «corregir, cen- 
surar» es expresada por lo demás en 
arameo por medio de ks 11/ksn/kss (se- 
mejante en siríaco). Sobre el discutible 
arameo de Egipto ytsr en Ah 80, cf. Cow- 
ley 234, Cf. también AHw 79a asaru (don- 
de se remite a Landsberger). 

En hebreo aparecen sobre todo el verbo 
ysr, «corregir», y el sustantivo musar, 
«castigo, corrección» (BL 490); yissor, 
«censurador» (BL 479), es un hapax le- 
gomenos (Job 40,2). El verbo, documen- 
tado sobre todo en gal, nifal y piel, apa- 
rece también en el raro nitpael reflexivo- 
pasivo (Ez 23,48, cf. BL 283), así como 
en otras formas irregulares, por ejemplo, 
la rara forma hifil >aysirem (Os 7,12, tex- 
to dudoso, cf. BL 303). 


2. La raíz aparece 93 x en el texto 
masotético. Las 42 X del verbo están am- 
pliamente distribuidas; el nombre musar, 


documentado 50 X, no goza de la misma. 


distribución, sino que se limita más clara- 
mente al ámbito sapiencial. 

musdr aparece 30 Xx en Prov (60%), 
con especial frecuencia en las colecciones 
de proverbios 1-9: 13x;  10,1-22,16: 


- 
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13 Xx; fuera del libro de los Proverbios 
aparece 4 Xx en Job (más yissor en Job 
40,2), 14 x en los profetas (de ellas, 8 Xx 
en Jr), y además en Dt 11,2 y Sal 50,17. 
El verbo —que está documentado 4 X en 
gal, 5Xx en nifal y 31x en piel (sobre 
los modos hifil y nitpael, cf. sup. 1)— 
aparece 3X en Lv 26, 5x en Dt, 6 x 
en 1 Re 12,11.14 paralelo a 2 Cr 10,11. 
14, 13x en los profetas (de ellas, 7x 
en Jr), 9x en Sal, 1x en Job 4,3 y 
5x en Prov. La raíz falta por completo, 
entre otros, en el 


3. El significado principal del vet- 
bo es «castigar», y el del sustantivo 
músdr, «castigo»; puede tratarse de 
un castigo corporal (ysr piel: Prov 19, 
18; 29,17; también, Dt 22,18; cf. Prov 
29,19 nifal; músar unido a Sébet, 
«vara»: Prov 13,24; 22,15; 23,13; cf. 
Jr 2,30; 30,14) o también —con gran 
frecuencia— de un «castigo» por me- 
dio de la palabra, es decir, de una 
«corrección» (cf. Jenni, HP 217s, que 
clasifica ysr entre los «verbos de ha- 
blar»); la «vara» y las «palabras», 
como instrumento de corrección, no se 
contraponen; ambos pertenecen a la 
educación en el ámbito de la familia 
(además de los pasajes citados, cf. Dt 
21,18) o a la educación en la escuela 
de los sabios (cf. H. Brunner, Alzdg. 
Erziebung [19571 56ss.131ss; también 
L. Dúrr, Das Erziebungswesen im AT 
und im antiken Orient [1932] 114ss). 
Tratándose de la corrección verbal, el 
sentido puede amplizrse, bien en sen- 
tido negativo (cf., por ejemplo, Job 20, 
3; cf. yissór, «censurador», Job 40,2), 
bien en sentido positivo (con el signi- 
ficado de «exhortación» o también 
«advertir, aleccionar»; cf. los diccio- 
narios y G. Bertram, ThW V, 604ss; 
sobre el semejante egipcio $by.f, «doc- 
trina», cf. Gemser, HAT 16,19; H. H. 
Schmid, Wesen und Geschichte der 
- Weisbeit [1966] 9ss), o también en 
sentido metafórico, sobre todo cuando 
se habla de la «corrección/educación» 
de Dios (cf. ¿rf., 4; pero cf. también 
Prov 16,22, «el castigo de los necios 
es la necedad»). 

Los sujetos (lógicos) de la «correc- 
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ción» son, en primer lugar, los padres 
y los sabios (pero también otros, por 
ejemplo, el rey con su modo de gober- 
nar, 1 Re 12,11.14), y en sentido me- 
tafórico, también Dios (cf. Dt 8,15; 
por lo demás, cf. ¿nmf., 4). De todos 
modos, parece que el interés reside en 
los objetos de la corrección, en las pet- 
sonas en las que debe influir la «co- 
rrección» y la «enseñanza» (sobre su 
diversa eficacia, cf. ¿nf., 4); éstos pue- 
den aparecer también como sujetos gra- 
maticales. Desde el punto de vista se- 
mántico es muy importante el cambio 
de significado del nombre, ya que 
musdr en ocasiones designa «no la co- 
rrección (es decir, la actividad), sino 
sus efectos (es decir, la “educación” )» 
(von Rad 1, 459s; G. Gerleman, FS 
Vriezen [1966] 112s), sentido que co- 
rresponde al carácter resultativo del 
modo piel del verbo, que es el modo 
más frecuentemente documentado (cf. 
Jenni, HP 218). 

Son significativos en este sentido los 
sinónimos del verbo, así como los vet- 
bos que acompañan normalmente al 
sustantivo musdr. Los verbos paralelos 
de ysr son los siguientes: /md piel, 
«enseñar» (Sal 94,10.12; cf. Jr 31,18; 
32,33); ykh hifil, «corregir» (Jr 2,19; 
Sal 6,2; Prov 9,7); cf. también yrb 
hifil, «enseñar» (Is 28,26), y $b, «con- 
vertirse» (Jr 5,3; cf. 31,18). Como 
verbo de significado semejante debe 
citarse también £hh piel, «corregir» 
(1 Sm 3,13), El sinónimo más impot- 
tante de músar en los Proverbios es el 
sustantivo tokábat (—> ykb), «correc- 
ción, amonestación, reprensión» (3,11; 
5,12; 10,17; 12,1; 13,18; 15,5.10.32; 
cf. 6,23, texto dudoso); en el libro de 
los Proverbios aparecen también: g%a- 
rá, «reprensión» (13,1); bina, «inteli- 
gencia» (1,2; 4,1 y sobre todo 23,23); 
díáat, «conocimiento» (8,10; 23,12); 
bokmaá, «sabiduría» (1,2.7); “esa, «con- 
sejo» (19,20); tora, «instrucción» (1,8; 
cf. 6,23); yirat Y bwh, «temor de Yah- 
vé» (1,7; cf. Sof 3,7); cf. también d*ba- 
ray, «mis palabras» (Sal 50,17; cf. Jr 
35,13), y gol, «voz» (Jr 7,28; Sof 3,2), 
referidos ambos a Yahvé. 
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Entre los verbos que acompañan a mú- 
sár debe citarse en primer lugar sm, 
«oír» (Prov 1,8; 4,1; 13,1; 19,27; cf. 5, 
12s; 15,32; 23,12; Job 20,3; 36,10; tam- 
bién Jos 7,28; 17,23; 32,33; 35,13; Sof 
3,2; Sal 50,17). Otros verbos, en sentido 
positivo, son: —>!gh, «recibir, adquirir» 
(Prov 1,3; 8,10; 24,32; además, Jr 7,28; 
17,23; 32,33; 35,13; Sof 3,2); -qbl piel, 
«recibir» (Proy 19,20); qmh, «comprat» 
(23,23); >bb, «amar» (12,1; cf. 13,1, texto 
enmendado); hzg hifil, «agarrar» (4,13); 
$mr, «conservar» (10,17); yd“, «reconocer» 
(1,2); en sentido negativo: bzh (Prov 1, 
7)/mPs (3,11)/Ps (15,5), «despreciar»; pr, 
«desatender» (8,33; 13,18; 15,32; cf. 1, 
25); $, «odiar» (5,12; cf. 12,1; Sal 50, 
17). 


4. Puesto que los sujetos son en 
primer lugar los padres y los maestros 
y también Dios (cf. sup., 3), la «correc- 
ción/educación» se practica en base a 
una autoridad que presupone un ot- 
den determinado. Su finalidad no es 
la corrección en sí misma, sino los 
efectos positivos que se siguen para el 
corregido (cf. sup., 3), excepto en los 
casos en que se entiende como multa 
en sentido judicial (cf. Dt 22,18 y las 
palabras proféticas de juicio, cf. ¿nf.). 

En el ámbito sapiencial los efectos 
de la corrección son la educación y la 
formación de la persona. La «correc- 
ción» aparta de la «necedad» al joven 
(Prov 22,15; cf., sin embargo, 19,27) 
y «lo hace sabio», de forma que 1músar 
—en cuanto a sus efectos— es equiva- 
lente de «sabiduría» e «inteligencia» 
(Prov 1,2s; 8,33; 15,32s; 19,20; 23, 
23; cf. 12,11; G. von Rad, Weishett 
im Israel [19701] 75); de todos modos, 
no debe entenderse a nivel estricta- 
mente intelectual, sino en el marco de 
una concepción religiosa de la vida. Al 
joven que recibe la corrección no se le 
elimina la «esperanza» (19,18), no 
debe «morir» (23,13), pues la muúsar 
es «camino de vida» (6,23; cf. 10,17, 
texto enmendado); en cambio, el mal- 
vado (rasa) muere «por falta de ins- 
trucción» (5,23; cf. 15,10.32). Así, 
pues, músar es una acción buena y efi- 
caz, cuyo efecto es «la vida» y a la que 
pertenece también el «honor» (cf. 13, 
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18; 15,33) y la «alegría» (29,17) (cf. 
Gemser, HAT 16,27). 


Al carácter religioso de la músár 
pertenece el hecho de que vaya unida 
al «temor de Yahvé» (yirat Y bwb) y 
a la «humildad» (“gáwa; Prov 15,33; 
cf. 1,7) y también, en cuanto «camino 
de vida», a la «luz» de «las leyes y 
mandatos» (6,23; cf. Gemser, HAT 
16,41; 1,7; Sal 94,12); se parece, en 
este sentido, a la piadosa obediencia 
(cf. también Lv 26,18ss). La abstrac- 
ción teológica de la expresión. «correc- 
ción de Yahvé» (músár Y hwb, Dt 11, 
2; Prov 3,11), referida a la persona 
individual (Prov 3,115), designa el su- 
frimiento como «instrumento divino de 
educación» (cf. Gemser, HAT 16,28s; 
J. A. Sanders, Suffering as Divine Dis- 
cipline in tbe OT and Post-Biblical 
Judaism [19551; Fohrer, KAT XVI, 
152, sobre Job 5,17; además, Sal 6,2; 
38,2; 39,12; 118,18; también Jr 10, 
24), subrayando en ocasiones el amor 
de Dios; cuando es referida al pueblo 
de Dios (Dt 11,2), designa la guía 
divina de la historia entendida como 
«instrucción»; es significativa la com- 
paración de Dt 8,5. 


De todas formas, el sentido históri- 
co-salvífico del término es propio de 
la predicación profética, donde musar 
puede aparecer junto a «palabra» o 
«voz» de Dios (cf. sup., 3). Dentro de 
la palabra profética de juicio, ysr/ 
músdr se refiere normalmente a la ac- 
tividad punitiva y judicial de Dios con 
respecto a su pueblo, considerada re- 
trospectivamente (Jr 2,30; 5,3; 17,23; 
30,14; 32,33; 35,13; cf. 31,18; así 
como Is 26,16; Sof 3,2) o como fu- 
tura (Os 5,2; 7,12; 10,10; cf. Wolff, 
BK XIV/1, 125; también, Jr 2,19); 
pero puede aparecer también como 
amonestación (Jr 6,8; cf. Ez 5,15; 23, 
48), o como promesa condicionada (Jr 
30,11; 46,28); El texto de ls 33,5, 
muúsar $lomená “aláw, «castigo/pena 
de nuestra salvación sobre él», consti- 
tuye un caso especial: habla en senti- 
do escatológico del sufrimiento (ex- 
piación) vicario. 
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El aspecto teológizo de ysr/musar/ 
yissór es diverso en los distintos ám- 
bitos y modos de empleo; su sentido 
fundamental se refiere, sin embargo, 
siempre al orden teológico: significa 
fundamentalmente la inserción en el 
orden divino de la vida. 


5. En los escritos de Qumrán nues- 
tra raíz no reviste una importancia es- 
pecial, En los LXX, la traducción not- 
mal de ysr es maudevevv, y Músdr es 
traducido normalmerte por Tadzsio. 
Sobre la diferencia de significado y 
sobre el influjo del hebreo en el con- 
cepto neotestamentario de xradsto, cf. 
G. Bertram, att. tmaideúw: ThW V, 
396-624; H.-J. Kraus, Paedagogia Det 
als theologischer Geschichtsbegriff: 
EvIh 8 (1948-49) 515-527. 


M. SaBO0 


y yd Determinar 


1. La raíz *w“d, documentada en 
todas las lenguas semíticas, significa 
«determinar, establecer». Presenta di- 
versos matices en sus formas verbales 
y nominales; así, el acádico adanna 
significa «término, plezo» (< *ad-án-, 
AHw 10b; CAD A/I, 97-101.184s); 
el ugarítico “d£, md, «asamblea (de los 
dioses)» (WUS N. 1195); el arameo 


bíblico “iddán (no es seguro que se. 


derive de nuestra raíz, según lo indica 
BLA 196), «tiempo, año» (KBL 1106b; 
DISO 204; LS 511a); el siríaco wada, 
«determinación/plazo» (LS 185b, pael, 
denominativo, «invitar»); el piel en 
hebreo medio y el pael en arameo ju- 
daico «escoger como esposa» (KBL 
388a); el árabe wd, «prometer»; 
mawid «(lugar y hora de una) cita» 
(Wehr, 9605); el etiópico moó“al£, «día 


(fijado)» (< *mawadz, GVG 1, 237). 


No es seguro que el arameo antiguo 
“in (plural) «(determinación del) pacto» 
(DISO 203s; Fitzmyer, Sef., 23s; cf. el 
acádico adá, «juramento», AHw 14a; CAD 
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A/L 131-134) esté relacionado con nues- 
tra raíz (así, por ejemplo, KAI II, 242). 

El verbo aparece en hebreo en las for- 
mas qal, «determinar, encargar»; nifal, 
«darse cita, acudir»; hifil, «convocar (a 
juicio)», y hofal, «ser encargado, ordena- 
do». Las formas nominales son: mo“ed 
«tiempo fijado, lugar señalado»; m0“ad, 
«lugar de encuentro» (cf. O. Procksch, 
Jesaja Y [1930] 206, tratando de Is 14, 
31; L. Rost, Die Vorstufen von Kirche 
und Synagoge im AT [1938] 7); múusada 
«determinación» (sólo en Jos 20,9, refe- 
rido a las ciudades fijadas como lugar de 
asilo para los criminales; cf. también 
Rost, loc. cit., 7), y “edá, «comunidad» 
(BL 450; sobre el arameo egipcio “dh, cf. 
DISO 39; A. Verger, AANLR VII1/19 
[19641 77s; íd., Ricerche giuridiche sui 
papiri aramaici di Elefantina [19651 116- 
118). 


No es seguro que -—>"“éf, «tiempo», 
pertenezca a yd (BL 450: < *Gd-t4). 
G. R. Driver, WdO 1/5 (1950) 412, 
sugiere otras relaciones distintas. 

No“adya es un nombre propio formado 
con yd nifal (Esd 8,33, levita; Neh 6,14, 
profetisa; Noth, IP 184: «Yahvé se ha 
manifestado, se ha revelado»; J. J. Stamm, 
FS Baumgartner [1967] 312). 


2. El verbo aparece 5X en gal 
(Ex 21,8, texto enmendado [?] [cf., 
entre otros, Rost, loc. cif., 33; distin- 
to en Noth, ATD 5, 136]; Ex 21,9; 
2 Sm 20,5; Jr 47,7; Miq 6,9), 19 x 
en nifal (Ex 25,22; 29,42.43; 30,6.36; 
Nm 10,3.4; 14,35; 16,11; 17,19; 27, 
3; Jos 11,5; 1 Re 85=2 Cr 5,6; 
Am 3,3; Sal 48,5; Job 2,11; Neh 6, 
2.10), 3 Xx en hifil (Jr 49,19 = 50,44; 
Job 9,19), 2 X en hofal (Jr 24,1; Ez 
21,21); en total, 29 X. 

mo'ed aparece 223 X (de ellas, 25 Xx 
en masculino plural y 1 X en 2 Cr 8, 
13, en femenino plural; Nm 65 Xx, Lv 
49 Xx, Ex 38 Xx, 2 Cr 8 X); 146 Xx co- 
rresponden a la expresión "0hbel moed 
(Nm 56 Xx, Lv 43 x, Ex 34 x, 2 Cr 
4 x,1 Cr 3 Xx, Dt y Jos 2Xx, 1 Sm y 
1 Re 1 Xx); mod y matada aparecen 
1 X cada uno (cf, sup. 1), “eda 149 Xx 
(Nm 83 Xx, Ex y Jos 15 Xx, Lv 12 X, 
Sal 10Xx, Jue 5X, 1 Re, Jr y Job 
2 X, Os, Prov y 2 Cr 1 Xx), especial- 
mente en P y en el lenguaje indepen- 
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- diente de P (cf. las listas en Rost, loc. 
-cit., 76 [añádase Lv 8,4] y 85). 


3. a) El significado base del verbo 
está claramente delimitado. Puede defi- 
“nirse como «manifestación de una con- 
clusión o decisión, cuyo cumplimiento 
está unido a un lugar determinado o 
a un tiempo señalado, de forma que 
el incumplimiento de alguno de estos 
particulares... equivale al incumpli- 
miento de la orden» (Rost, loc. cit., 6). 
David señala a Amasá el tiempo y el 
lugar (2 Sm 20,5); un señor destina 
a su esclava como esposa propia (Ex 
21,8, texto enmendado) o para su hijo 
(v. 9); en Mig 6,9 el texto no está 
bien conservado. Cuando son varias las 
personas que se fijan un plazo (nifal), 
significa que se encuentran, que van 
al encuentro: reyes (Jos 11,5; Sal 48, 
5), dos hombres en el camino (Am 3, 
3), los amigos de Job (Job 2,11), el 
jefe y el pueblo (Nm 10,3s) y otros 
(1 Re 85=2 Cr 5,6; Neh 6,2.10). 
Es probable que el hifil haya tenido 
algún contacto con la raíz “4d, «testi- 
moniar» (> “éd) (Rost, loc. cit., 6); se 
emplea únicamente para determinar el 
plazo del juicio y el acta de compare- 
- cencia al mismo (Jr 49,19 = 50,44; 
- Job 9,19; siempre con Dios como ob- 
jeto). El modo hofal aparece —las dos 
únicas veces en que está documenta- 
do— en participio y puede ser tradu- 
cido como pasivo de qal, «encargado, 
ordenado» (Jr 24,1, texto dudoso; cf. 
Rudolph, HAT 12,156; Ez 21,21). 

b) El sustantivo mo'éd puede de- 
signar el lugar (Jos 8,14) o el tiempo 
del encuentro (1 Sm 9,24; 13,8.11; 
2 Sm 20,5 con yd, cf. sup.; 24,15) 
o ambos a la vez (1 Sm 20,35). Por 
lo general, mo“ed significa «tiempo se- 
ñalado, coincidencia de diversos tiem- 
pos» o semejantes: referido a las es- 
trellas (Gn 1,14; Sal 104,19), tiempo 
de la salida de Egipto (Dt 16,6), mo- 
mento de un ataque (Jue 20,38), época 
de la emigración de las cigiieñas (Jr 8, 
7). En las narraciones que hablan de 
la promesa de un hijo aparece la si- 

guiente expresión: «dentro de un año 
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por esta fecha» (lammoted [hbazz2]) 
(Gn 17,21; 18,14; 2 Re 4,16.17; cf. 
Gn 21,2; hyb 3c). El lugar al que todo 
viviente está destinado es la muerte 
(Job 30,23). 

c) “éda puede emplearse para de- 
signar al enjambre de abejas que San- 
són ha encontrado en el cadáver del 
león (Jue 14,8); en todos los demás 
casos el verbo es usado en sentido re- 
ligioso (cf. ¿nf., 4c). 

d) En Jr 47,7, >swb piel, «deter- 
minar, ordenar», es paralelo de yd, a 
diferencia de swh piel, yd tiene un 
significado más limitado, que consiste 
en la fijación concreta de un tiempo 
o un lugar (Rost, loc. cif., 6, nota 2). 


El significado «determinar, establecer» 
está presente también en otros verbos pa- 
recidos, especialmente verbos. que indican 
ideas como grabar, colocar, fijar: así, por 
ejemplo, en —bqqg (3a; Is 10,1), rs 
(Job 14,5, días), nab (significado funda- 
mental, «perforar»; Gn 30,28, la paga; 
Is 62,4, el nombre), 2h, Nm 34,75, el 
límite, y en —> ysd (qal, Sal 104,8, lugar), 
> kún hifil (3c; Ex 23,20 y passim, lu- 
gar; Nah 2,4, día), sim («colocar, ponet»; 
Ex 21,13, lugar; Ex 9,5, mo'ed, «momen- 
to», Cf. Job 34,23, texto enmendado), $21 
(«colocar, poner», Ex 23,31, límite). El 
verbo 2mn (participio pual, Esd 10,14; 
Neh 10,35; 13,31), que se deriva del nom- 


bre zmán, «tiempo fijado, hora» (Est 9, 


27.31; Neh 2,6; arameísmo, cf. Wagner 
N. 77/78), tiene exclusivamente signifi- 
cado temporal. 


4. a) En contextos teológicos, el 
verbo no se emplea con mucha fre- 
cuencia. Yahvé señaló el tiempo y el 
lugar a la espada que se dirige contra 
Ascalón (Jr 47,7). Si señala un tiempo 


O lugar de cita para sí mismo (en el 


arca o en la tienda del encuentro), 
entonces yd recibe el sentido de «re- 
velarse» (Ex 25,22; 29,42s; 30,6.36; 
Nm 17,19). Cuando los hombres se 
reúnen para obrar juntos, pueden diri- 
girse también contra Dios, como ocu- 
rre en la «banda de Coré» (Nm 14, 
35; 16,11; 27,3). 

b) El sustantivo moóO'éd, «tiempo 
fijo», designa, dentro del campo reli- 
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gicso, los días fijados como festivos 
(Lv 23,2.4; Is 1,14: Ez 36,38; Os 2, 
13), especialmente la fiesta de la pas- 
cua y de los panes ácimos (Ex 13,10; 
23,15 y passim). "También puede in- 
dicarse el lugar señalado para la fiesta 
(Sal 74,4.8). También el fin del tiem- 
po está señalado de antemano (Dn 
8,19; 11,27 y passirm). El «monte de 
la reunión en el extremo norte» es el 
monte en el que se reúnen los dioses 
(Is 14,13). 

'ohel mo'ed, «tienda del encuentro» 
(entre Dios y Moisés o entre Dios y el 
pueblo = «tienda sagrada»), es el san- 
tuario de la época nomádica, distinto 
del arca (G. von Rad, Zelt und Lade: 
NKZ 42 [1931] 476-498 = GesStud 
109-129; además, Eichradt 1, 61s), lu- 
gar de las revelaciones durante el ca- 
mino del desierto; cf. Rost, loc. cif., 
35-38; von Rad I, 248s; cf. biblio- 
grafía en G. Fohter, Geschichte der 
isr. Religion (1968) 72. 

c) “edá designa casi exclusivamen- 
te a la comunidad religiosa. (a veces le 
sigue un genitivo: “¿at [bene] Y isrePel, 
“adat Yhwh, pero con frecuencia apa- 
rece sin ninguna determinación; cf. 
Rost, loc. cit., 76), especialmente en P 
(Rost, loc. cif., 32); en este escrito, por 
influjo de la expresión "óhel mo'ed, 
el término “éda sustituye en época exí- 
lica al normal —> “am, «pueblo» (Rost, 
loc. cit., 39s). También la «banda de 
Coré», que se apartó del pueblo, es 
designada por medio de nuestro tér- 
mino (Nm 16,5 y passim); lo mismo 
sucede, fuera del escrito sacerdotal, 
con la «banda de los malhechores» 
(Sal 22,17; cf. también 68,31 y 86,14) 
y con la «asamblea de los dioses», a 
quienes Yahvé juzga (Sal 82,1; cf. 
Kraus, BK XV, 571, donde se ofrecen 
paralelos ugaríticos). 

Junto a “edáa debe mencionarse 
> qábal, «asamblea» (cf. Rost, loc. cit, 
espec. pp. 87-91). 


5. a) Los equivalentes griegos em- 
pleados en los LXX (Rost, loc. cit., 
107-138, con las listas correspondien- 
tes) desarrollan de forma característica 
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el significado de nuestros conceptos. yd 
es traducido, entre otros términos, por 
ouva ye; “eda es traducido normal- 
mente por guvarywyn (cf. W. Schrage. 
art. guvaywyn: ThW VII, 798-850); 
mo“ed, por xarpós (cf. G. Delling, ar- 
tículo xaupós: THW III, 456-465) c 
por topa; "0hel moéd, por Í cxanvy 
ToÚ paprupiov (mo'éd es relacionado. 
por tanto, con “¿d, «testimoniar», Rost. 
loc. cit., 132). 

b) El judaísmo traduce siempre yd 
por el arameo zmnm, acentuando con 
ello el aspecto temporal del término. 
Para “éda se emplea siempre el arameo 
kenistá (sin embargo, Jue 14,8 es in- 
terpretado como «nido» de abejas; 
Rost, loc. cit., 97-101; Schrage, loc. 
cift., 808s). 

No ocurre lo mismo en la comuni- 
dad de Qumrán. Esta se remonta de 
forma consciente al empleo veterotes- 
tamentario del término y aplica la ex- 
presión “eda a la comunidad de Dios 
(Schrage, loc. cit., 809s), añadiéndole 
diversos atributos: «comunidad de ls- 
rael» (10QSa 1,1.20; 2,12 y passim), 
«comunidad santa» (10Sa 1,12; 2, 
16), «comunidad de los hombres de 
probada santidad» (CD 20,2), «comu- 
nidad de los divinos» (1QM 1,10), 
«comunidad de Dios» (1QM 4,9) y 
otros. Pero también la «comunidad de 
Belial» (1QH 2,22) y la «comunidad 
de la maldad» (1QM 15,9 pueden ser 
designadas con el mismo término. El 
término mo'éd significa normalmente 
«tiempo» (como se puede documentar 
en hnumerosos pasajes, por ejemplo, 
1Q0S 1,9, «tiempos de los testimo- 
nios»; aparece casi siempre en plural, 
pero a veces es empleado también en 
singular: «tiempo de su castigo», 10S 
3,18), o también «tiempo de fiesta, 
fiesta» (sentido documentado también 
en numerosos pasajes, por ejemplo, 
1QpH 11,6; normalmente en mascu- 
lino plural; en CD 6,18 y 12,14 apa- 
rece en femenino plural). Así, pues, al 
igual que ocurre en el empleo del 
verbo en el judaísmo, también aquí el 
aspecto local —propio del significado 
original— ha quedado en segundo 
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plano (cf. F. Notscher, Zur theologí- 
schen Terminologie der Oumran-Texte 
[19561 169; J. Carmignac, VI 5 
[19551 354). También la asamblea 
(1QM 2,7; 10Q8Sa 2,2, con yd u otros) 
y la «casa de la asamblea» (bet mo'ed, 
1QM. 3,4) pueden ser designadas por 
medio de mo'ed. El verbo yd, por el 
contrario, puede expresat tanto la de- 
terminación de un día para el combate 
(1QM 1,10) como la fijación de un 
lugar para reunirse (10Sa 2,2, con 
mo'ed; 2,22, los diez hombres, que 
forman el grupo de los cúlticamente 
hábiles, etc.). 

c) El NT designa a la comunidad 
cristiana por medio de ¿xxAmnota (cf. 
K. L. Schmidt, att. x4adéw: ThW 1IT, 
488-539, espec. 502-539, donde se ha- 
bla de ¿xxAnota, cuyo significado es 
explicado a partir del arameo 2*rista), 
con lo cual parece hacerse referencia 
a la concepción del veterotestamentario 
> gábal (Rost, loc. cit., 151-156). Por 
el contrario, según W. Schrage, ZThK 
60 [19631 178-202, la elección de ¿x- 
Y Mnota quiere marcar la distancia que 
le separa de la sinagoga judía, cuyo 
punto central era la ley y por lo que 
la comunidad cristiana la abandonó. 


G. SAUER 


5yw y7 hifil Aprovechar 


1. El verbo hebreo y, cuya etimo- 
logía es insegura, aparece únicamente 


en hifil. 


Los que relacionan nuestro término con 
el verbo árabe wa“ala, «buscar protección 
en una altura» (así, por ejemplo, GB 307a; 
Koónig, 154b; KBL 389a; Zorell, 318, dis- 
tinto en BDB 418b), consideran también 
yáel, «ciervo» (1 Sm 24,3; Sal 104,18; 
Job 39,1), y ya“la, «cierva» (Prov 5,19), 
¿omo derivados (así GB, Kónig y Zorell, 
pero no KBL); hay que señalar, sin em- 
bargo, que ya4el es un término que per- 
tenece al semítico común (P. Fronzaroli, 
AANLR VIII/23 [1968] 283.294; uga- 
rítico yl, WUS N. 1197; UT N. 1124; 
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árabe wal, wa'¿l y como denominativo [?] 
wa“ala) y que, como lo señalan BDB y 
KBL, no tienen nada que ver con nuestro 
término. 

Hay quien sugiere que también bliyyá- 
“gl, «inutilidad, desastre» (=> rÍ), se de- 
riva de y, postulando la existencia de un 
nombre *ya“al, «provecho». Se discute 
mucho sobre la etimología de ¿liyyáal 
(cf. V. Maag, Bliyatal im AT: ThZ 21 
[19651 287-299; HAL 128, con biblio- 
grafía), pero parece que el empleo vete- 
rotestamentario de bliyyatal (27 Xx, de 
ellas, 17 x en Dt-1 Re) corresponde, al 
menos desde el punto de vista funcional, 
al sentido normalmente negativo de y 


hifil (cf. ¿nf.). 


2. yY hifil está documentado 16 Xx 
en textos proféticos (Is 30,5.5.6; 44, 
9,10; 47,12; 48,17; 57,12; Jr 2,8.11; 
7,8; 12,13; 16,19; 23,32.32; Hab 2, 
18), 6 Xx en los textos sapienciales (Job 
15,3; 21,15; 30,13; 35,3; Prov 10,2; 
11,4) y una vez en la obra histórica 
deuteronomística (1 Sm 12,21), suman- 
do un total de 23 X, 


3. El empleo de la palabra, cuyo 
significado fundamental es «ayudar, 
aprovechar», se divide en dos grupos 
principales: 4) un grupo profético, al 
que se añade el texto deuteronomísti- 
co aislado, y b) un grupo sapiencial 
(Job y Prov). 


En ambos grupos domina el empleo ne- 
gativo del término, bien por medio de 
partículas negativas (normalmente /o, se- 
guido de imperfecto; Is 30,5b, seguido de 
infinitivo; Is 44,9 bal, más imperfecto; 
Is 44,10 y Jr 7,8, I*biltz, más infinitivo; 
Jr 16,19, "en, más participio), bien indi- 
rectamente por medio de expresiones iró- 
nicas (Is 47,12, con "lay, «quizá») o por 
medio de preguntas críticas que esperan 
respuesta negativa (Hab 2,18; Job 21,15; 
35,3); también, Job 30,13 tiene un sen- 
tido negativo. Is 48,17 constituye la única 
excepción. 

a) Is 48,17 es un caso aparte dentro 
del empleo profético, ya que aquí se dice 
positivamente a Israel que Yahvé «le en- 
seña lo que le ayuda». En los demás 
casos el verbo designa lo que no «aprove- 
cha» o «ayuda», referido «normalmente 
a los ídolos (1 Sm 12,21; Jr 2,8.11, donde 
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se da un empleo sustantivado;. también 
Jr 16,19; Is 44,9, cf. también 57,12), a 
sus imágenes (Hab 2,18) o también a los 
sortilegios y hechicerías de Babilonia (ls 
47,12). Una expresión antigua ya carac- 
terística de Isaías es la que caracteriza a 
Egipto como «pueblo que no puede ayu- 
dar (a Israel)» (Is 30,55); también se em- 
plea con referencia a lcs falsos profetas y 
a sus mentiras (Jr 23,32; 7,8, cf. 2,8). 
En el sentido negativo las expresiones 
de 1 Sm 12,21 «no pueden salvar (—> ns! 
hifil)»; Is 30,5, «que no sirve de ayuda 
(ézer, >“%r)», sino «de vergienza (bó- 
$et) y oprobio (herpa)», Is 44,9, «nuli- 
dad» (t0h2), son paralelos de nuestro 
término (cf. también Is 47,12; Jr 12,13), 
mientras que en Jr 2,11, kabod, «honor» 
(referido a Dios) constituye. su contra- 
puesto. En Is 48,17 el paralelo positivo es 
«conducir por el camino (drk hifil)». 


b) En Prov 10,12 y 11,4, que per- 
tenecen a una de las más antiguas co- 
lecciones de proverbios, el verbo se re- 
fiere a «los tesoros adquiridos injusta- 
mente» y a «la riqueza» que «no sirve 
el día de la ira»; en ambos casos se 
hace mención también de lo contrario: 
«pero la justicia salva (ns! hifil) de la 
muerte». En dos textos de Job aparece 
como sinónima una fctma negativa de 
skn qal, «ser de utilidad» (Job 15,3; 
35,3; también aparece en Job 22,2.2; 
34.9); se refieren a la «utilidad» de las 
sabias palabras de Job (15,25) o más 
profundamente a su «justicia ante 
Dios» (35,2s); por lo demás, las for- 
mas negativas del verbo se aplican a 
sus enemigos (21,15; 30,13), que son 
equiparados a los «impíos (r*$4 m2)» 
(cf. 21,788). i 


4. El verbo tiene, por tanto, ca- 
rácter teológico tanto en su. empleo 
sapiencial como en su empleo profé- 
tico. No se trata de una «utilidad» 
profana o neutra (cf. W. Zimmerli, 
ZAW 51 [1933] 193, nota 1); dentro 


de la contraposición sapiencial entre 


justicia e injusticia'o entre vida prós- 
pera y muerte, el término se refiere 
a las posibilidades salvíficas de cada 
persona; y dentro de la palabra profé- 
tica de juicio o de la polémica contra 
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los aliados extranjeros, contra los fal. 
sos profetas y contra los cultos idolá- 
tricos de todo tipo, el verbo hace te- 
ferencia a la salvación de Israel, el 
pueblo de Dios. Sólo Yahvé puede 
enseñar positivamente —con sus pa- 
labras y sus acciones— qué es lo que 
«ayuda» y «sirve» a la salvación del 
pueblo y al recto culto divino. 


5. yT hifil aparece una sola vez en 
los escritos de Qumtán (10H 6,20). 
En los LXX, el verbo es traducido 
casi siempre por (Wehety o derivados. 
Este empleo teológico del término si- 
gue en el NT (cf. las preguntas y las 
frases negativas de 1 Cor 15,32 con 
ópehoc, «provecho», Mt 16,26; Jn 
6,63; 1 Cor 13,3; 14,6; Gál 5,2 y 
passirm con vpehetv, «aprovechar»). 


M. SaB0 


yy» ys Aconsejar 


1. La raíz subyacente al hebreo y's, 
«aconsejar», está documentada en se- 
mítico noroccidental y aparece en pú- 
nico (ys, «consejero», RES 906, lí- 
nea 1; DISO 110), arameo (arameo 
imperial: participio qal y, «conseje- 
ro», Ah 12; “2h, «consejo», Ah 28 y 
passim; arameo bíblico: y, participio 
gal, «consejero», Esd 7,14.15; hitpael, 
«aconsejarse», Dn 6,8; “eta, «consejo», 
Dn 2,14; arameo judaico: yt y y, 
KBL 1082b) y árabe (w%, «exhortar», 
Wehr 961b), cf. el etiópico m4 (Dill- 
mann 210). 


En cuanto al significado y“s, coincide 
con el acádico malaku, «aconsejar» (AHw 
53935), que está documentado en Neh 5,7 
como zlk 11 nifal, «tomar consejo con- 
sigo mismo» (cf. Wagner N. 170; distinto, 
L. Kopf, VT 9 [1959] 261s); cf. también 
el arameo bíblico 12 ak, «consejo» (Dn 4, 
24, >melek 1). 

Además de y's gal, «aconsejar, decidir», 
están documentados también el nifal (to- 
lerativo, «dejarse aconsejar»; recíproco, 
«aconsejarse»), el hitpael, «aconsejarse», 
y los nombres verbales “ésa, «consejo, de- 
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cisión, plan», y mo'ésa. Como forma se- 
cundaria de ys aparece dos veces el verbo 
“is (Jue 19,30; Is 8,10). 

Siguiendo a G. R. Driver, ET 57 
[19461] 192s, KBL 726s relaciona el “esa 
de Sal 13,3 y 106,43 con “sh II y lo tra- 
duce como «desobediencia, sublevación, 
rebeldía» (el tema ha sido desarrollado 
por G, R. Driver en JSS 13 [1968] 45). 


2. En el AT hebreo el modo gal 
aparece 57 X (sin contar las dos veces 
de “is, cf. sup.; Is 15 Xx, 2 Sm 7 X), 
el nifal 22x (2 Cr 9X, 1 Re 5X), 
el hitpael 1 Xx (Sal 83,4), el verbo en 
total 80 X; “ésá aparece 88 X (inclui- 
dos Sal 13,3; 106,43; Is 18 Xx, Sal 
11Xx, 2 Sm y Prov 10 Xx, Job 9 X, 
Jr 8X), y móOésá 71X. La raíz 
(175 X) aparece con especial frecuen- 
cia en ls (35 X); siguen Sal y 2 Cr con 
19 x, 2 Sm y Prov con 17 X, Jr con 
13 Xx, 1 Re y Job con 12 X y Ex, Nm, 
Dt, Jue, Nah, Hab y Zac con 1 X. 


3. a) El qal aparece con su signi- 
ficado fundamental «aconsejar» fot- 
mando diversas construcciones. Se pue- 
den señalar las siguientes: ys seguido 
de alguna oración en estilo indirecto 
(2 Sm 17,11); ys /* «aconsejar a al- 
guien» (Job 26,3), seguido de acusativo 
de persona, «aconsejar a alguien» (Ex 
18,19; 2 Sm 17,15; Jr 38,15); ys “ésa, 
«dar un consejo» (figura etymologica, 
cf. GK $ 117p; 2 Sm 16,23; 17,7), se- 
guido de “ésá y acusativo, «aconsejar 
a alguien, dar un consejo a alguien» 
(1 Re 1,12; 12,8.13), seguido de doble 
acusativo, «aconsejar algo a alguien» 
(Nm 24,14). 

En algunos textos, el concepto de 
aconsejar a alguien sobre acontecimien- 
tos futuros se acerca mucho al sentido 
de «comunicar, informar (Nm 24,14; 
quizá también en Jr 38,15, cf. también 
ngd hifil). 

Del significado «aconsejar» se deri- 
va también el sentido de «decidir, pla- 
near»; esta decisión o plan puede te- 
ner, a tenor del contexto, carácter po- 
sitivo (aunque no es frecuente, cf. Is 
32,8) o negativo; así, por ejemplo, y's 


yy ys Aconsejar 


1032 


ráa “al, «decidir, planear el mal con- 
tra» (Is 7,5; cf., por ejemplo, Is 32,7; 
Neh 1,11; Hab 2,10; Sal 62,5); y's 
“esa “al, «tomar una decisión, planear 
contra» (Jr 49,30); ys “sgt-ra", «pla- 
near el mal» (Ez 11,2). V 

De estos sentidos del modo qal se 
derivan las diversas posibilidades del 
nifal: tolerativo «dejarse aconsejar» 
(Prov 13,10; no hay necesidad de co- 
rregir el texto, cf. BH5), recíproco, 
«aconsejarse mutuamente» (con yab- 
dáw, «juntos», Is 45,21; Sal 71,10; 
83,6; Neh 6,7), «consultar, aconsejarse 
con alguien» (con “Gm, 1 Cr 13,1; 2 Cr 
32,3; con "et, 1 Re 12,6.8; con el, 
2 Re 6,8; 2 Cr 20,21), «tomar una de- 
cisión, decidir» en base a un consejo . 
(1 Re 12,28; 2 Cr 25,17; 30,2.23), «re- 
comendar» (1 Re 12,6.9 = 2 Cr 10, 
6.9). 

b) El participio qal y0és (arameo 
yd'et) se emplea de diversas formas 
como terminus technicus en el sentido 
de «consejero». El consejero pertene- 
cía a la esfera de los íntimos del rey 
(2 Sm 15,12, cf. 16,20.23; 1 Cr 17, 
32s; 2 Cr 25,16; Is 1,26; 3,3) y debía 
ser escogido dentro del círculo de los 
«sabios» (cf. Is 19,9; cf. Wildberger, 
BK X, 66.122; Prov 11,14; 24,55; cf. 
también en la narración de Ahigar, lí- 
neas 12.[27].28.42 y passim; Cowley, 
212ss). De todas formas, no siempre 
son precisos los límites con respecto 
a otras personalidades de la corte (cf. 
H. Reventlow, BHH III, 1551; de 
Vaux I, 185). El título, entendido como 
designación profesional en sentido pro- 
pio, aparece sólo en los textos más 
recientes (Esd 4,5; 7,14.28; 8,25; cf. 
Est 1,14). 

c) El sustantivo “esa, de forma co- 
rrespondiente al verbo y's, designa «el 
consejo» que se da (2 Sm 15,31.34; 
16,23; 17,14; 1 Re 12,14; cf. ys “ésa, 
cf. sup., 3a; ybb “ésa, «dar un consejo», 
Jue 20,7; 2 Sm 16,20; bo” hifil “ésa, 
«presentar algún plan», Is 16,3) o que 
se recibe, se atiende ($m*: Prov 12,15; 
19,20), que se cumple (“$h nifal, 2 Sm 
17,23), que no se atiende (“zb, 1 Re 
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12,8.13 = 2 Cr 10,8.13). En este sen- 
tido la expresión $ “ésa de Is 40,13 
debe entenderse como «consejero». 
Prov 1,25.30 (paralelo a tokábat, 
> ykb) y 19,20 (paralelo a musar, 
=> ysr) tienen el sentido especial de 
«exhortación». 

En segundo lugar, “esá designa la 
«decisión» (Esd 10,8) o el «plan» (Sal 
14,6; 20,5; cf. también 1 Cr 12,20, 
besa [<con el plan»; = intencionada- 
mente»), ideado como consecuencia del 
consejo, como se ve, por ejemplo, en 
contextos políticos (Is 29,15; 30,1; 
“$b “esa, «realizar un plan» [no se ve 
la necesidad de entenderlo como “és, 
«madera», en el sentido de «ídolo», 
seguido de la desinencia arcaica de 
acusativo -4, como ha sido sugerido 
por M. Dahood, Bibl 50 (1969) 570]; 
Esd 4,5; Neh 4,9); en ocasiones puede 
ser traducido por «complot» (Is 8,10, 
“is ésa; Jr 18,23, «complot de muer- 
te»). 

En algunos textos, “ésa; «consejo», 
debe entenderse como «sabiduría, ca- 
pacidad de hallar los medios idóneos» 
(GB 610b) (ls 19,3; Jr 19,7; 49,7; 
Prov 21,30). 

En Sal 13,3 se da un significado algo 
especial: «cuidado» (cf. el concepto 
paralelo y4gón); quizá sea ése también 
el sentido de Prov 27,9 (no es nece- 
sario corregir el texto; cf. Kraus, BK 
XV, 98; cf., sin embazgo, sup. 1). 

Is 19,11 presenta un sentido trasla- 
ticio: “ésd es empleado como abstrac- 
tum pro concreto y significa «asamblea 
del consejo» (cf. B. Duhm, Das Buch 
Jesaja [919141 118). 

Probablemente es correcta la suge- 
rencia de R. Bergmeier, ZAW 79 (1967) 
229-232, quien, a part:r del significado 
«asamblea del conseja», de Is 19,11, 
encuentra en la época posexílica el sig- 
nificado «comunidad», por ejemplo en 
Sal 1,1 (paralelo a :rosab; distinto, 
entre otros, GB 610b; Kraus, BK XV, 
4, quienes prefieren el sentido de «má- 
ximas, principios»); Job 10,3; 21,16; 
22,18. En este sentida es frecuente el 
empleo de “ésa en la literatura de Qum- 
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rán para designar el carácter comuni- 
tario (a nivel organizativo) de la comu- 
nidad de Qumrán (108 5,7; 6,3; 7, 
2.24 y passim;, cf. J. Meier, Die Texte 
vom Toten Meer 11 [1960] 204.206, 
en las voces «Gemeinschaft der Ein- 
ung» y «Gemeinschaft»; pero cf. tam- 
bién J. Worrell, “sh. «Counsel» or 
«Council» at Oumran?: VI 20 [1970] 
63-74). 

d) mo0'esa aparece siempre, excepto 
en Job 29,21, que debe ser corregido 
(cf. BHP), en plural y significa «conse- 
jo» (Job 29,21; Prov 22,20) y «plan» 
(casi siempre con matiz negativo: Jr 
7,24; Sal 81,13 paralelo a «obstina- 
ción»; en Sal 5,11 se podría traducir, 
con Kraus, BK XV, 44, por «planes 
insidiosos»). 

e) Las raíces > khm, > bin, > $kl 
y sus derivados (cf., por ejemplo, Dt 
32,28s; Is 19,11; Jr 49,7; Sal 32,8; 
Job 12,13; 26,3; Prov 8,14; 12,15; 
13,10; 21,30; Dn 2,13s; en la narra- 
ción de Ahigar, línea 12 y passim), 
que aparecen con frecuencia en el cam- 
po semántico de y's/“ésg, muestran cla- 
ramente que la raíz y's pertenece al 
ámbito sapiencial. Jr 18,18, «nunca 
faltará la ley al sacerdote, el consejo 
al sabio ni al profeta la palabra», 
muestra la estrecha relación que une 
a “ésá con hákam. 


Á este texto de Jr 18,18 se parece el 
de Ez 7,26, donde en vez de hákám se 
menciona a los ancianos (2"génim). Pue- 
de preguntarse con J. Fichtner, Jesaja un- 
ter den Weisen: ThLZ 74 (1949) 77 = 
Gottes Weisheit (1965) 21, si «los sabios, 
tan influyentes y políticamente tan im- 
portantes en la época preexílica, no han 
sido desplazados por los ancianos». 

Los términos empleados junto a ys 
—2 Re 18,20 = ls 36,5, “esa ugbura, 
«decisión firme» (así, HAL 165b), y su 
opuesto d'bar S'fátáyim:, «meras palabras» 
(c£. Is 11,2; Job 12,13); Is 29,15, ma“se, 
«obra»; Prov 8,14, tusiyya, «éxito —, así 
como el contexto amplio en el que la 
raíz es empleada muestran que ys «in- 
cluye la decisión y su ejecución» (Kaiser, 
ATD 17, 102, nota 24; cf. Pedersen, Is- 
rael 1-11, 129: «Counsel and action are 
identical»; sobre esto y sobre el tema en 


1035 


general, cf. también P. A. H. de Boer, The 
counsellor: SVT 3 [1965] 42-71). 


4. a) La raíz ys, de origen sa- 
piencial, se emplea por primera vez 
en sentido teológico en Isaías (cf. 
J. Fichtner, Yabves Plan in der Botf- 
schaft des Jesaja: ZAW 63 [1951] 
16-33 = Gottes Weisheit [1965] 27- 
43). Por una parte, ataca con vehe- 
mencíia el ys humano, desligado de 
Dios, que lleva al fracaso (Is 7,7, lo 
taqum, «no se mantendrá»; 8,10, prr 
hofal, «fracasar»; cf. Sal 33,10, prr hi- 
fil, «hacer fracasar»); por otro lado, 
el profeta se mantiene en la tradición 
sapiencial (cf. Is 28,23-29) y habla del 
ys o del “ésá de Yahvé (Is 5,19 para- 
lelo a mat$e, «obra»; 14,24-27; 28, 
29), que supera el ámbito de experien- 
cia humana (Is 28,29, «su consejo es 
admirable»; > pP; cf. también Is 25, 
1). Wildberger, BK X, 188s, muestra 
cómo el vocablo tomado del ámbito 
sapiencial se ha convertido en término 
de la actividad jurídica de Dios. Se 
trata del «gobierno de Yahvé sobre la 
historia, en cuanto en él se realiza su 
juicio sobre el pueblo» (loc. cif., 192). 

Isaías continúa la línea sapiencial 
cuando afirma en 1s 11,22 que el rey 
mesiánico estará provisto de r2*h “esa, 
«espíritu de consejo», recibido como 
don de Dios (cf. los otros términos 
que aparecen junto a “ésa y también 
Prov 8,14s). Entre los nombres de tro- 
no del Mesías, Is 9,5 cita el nombre 
péle” yoés (cf. Mig 4,9, donde el rey 
terrestre es llamado y0ó“és, «consejero», 
o mejor, «el que establece planes»; cf. 
también Sal 20,5), cuya traducción, 
según H. Wildberger, Die Thronnamen 
des Messias, Is 9,5b: ThZ 16 (1960) 
316, es «el que planea maravillas» (así 
también Kaiser, ATD 17, 102; sobre 
otras traducciones sugeridas, cf. Wild- 
berger, loc. cif., 316). 

En dicho texto, “ésá4 debe entender- 
se en el sentido antes mencionado, que 
Isaías ha llenado de carácter teológico, 
y => pl <se sitúa en la obra de Isaías 
en la esfera del obrar divino que tras- 
ciende el actuar humano» (Wildberger, 
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loc. cit., 316). Sobre su origen histó- 
rico-religioso en la titulatura real egip- 
cia, cf. Wildberger, loc. cif., 319ss. 

La “ésá del hombre es cualificada 
teológicamente como un programa (po- 
lítico) autónomo (1s 29,15; 30,1, «los 
que ejecutan planes que no son míos»). 

b) Después de Isaías, y's/“ésa se 
emplea: 1) tanto en relación al consejo 
(a los consejos) de Dios, y 2) como 
con respecto a sus planes y decisiones: 

1) Job 12,13 (en el himno a la 
sabiduría y fuerza de Dios, vv. 12-25; 
cf. Prov 8,14 en una afirmación sobre 
la sabiduría); Sal 16,7; 32,8; 119,24: 
«tus prescripciones ... son mis conse- 
jeros»; 

2) “ésa, «plan, decisión», sirve para 
designar las decisiones de Yahvé que 
afectan la marcha de la historia: Sal 
33,11; 106,13 (referido al plan y a la 
actuación salvífica de Dios); Is 44,26; 
46,10s; Jr 49,20 (cf. 50,45); Is 23,8s 
(referido a la actuación jurídica), o 
también «las decisiones o actuaciones 
divinas en la creación y gobierno del 
mundo» (Job 38,2; G. Fohrer, KAT 
XVI, 500). 


5. Los LXX traducen la raíz fun- 
damentalmente por (ovu)Bovkevev, 
BovAN. Qumrán y el NT' continúan el 
empleo veterotestamentario; Bouly en 
el NT se refiere casi siempre a la deci- 
sión divina (cf. G. Schenk, art. BovAny: 
ThW 1, 631-636). 


H.-P. SrAmLi 


ma» yafe Hermoso —> 20 tob 
yy yp" hifil Brillar 
1. El hebreo yp* hifil (raíz *wp%, 


«brillar, resplandecer, aparecer lumino- 
so» (también el hebreo medio y targú- 
mico «aparecer»; en Ez 28,7.17 exis- 
te también el sustantivo yif'a, «brillo», 
cf. Zimmerli, BK XIII, 664.676), tiene 
su correspondiente en el acádico (w) 
apú G, «ser visible»; S, «hacer visi- 
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ble» (GAG $ 103b.1060; CAD A/II, 
201-204); no debe confundirse, sin em- 
bargo, con la raíz *yp* (en árabe, «su- 
bir, crecer»; en árabe meridional an- 
tiguo, «incorporarse»), a la que parece 
pertenecer también el ugarítico yp* 
(WUS N, 1215: 137 [=11I ABB], 
-3, «ser sublime» [?1; UT N. 1133, 
«arise» [?]; cf., sin embargo, F. L. Mo- 
riarty, CBQ 14 [1952] 62; y sobre 
los nombres personales, Gróndahl 144s) 
(cf. Huffmon, 212s). 


2. yp* hifil aparece 8 X (Dt 33,2; 
Sal 50,2; 80,2; 94,1; Job 3,4; 10,3.22; 
37,15), yifa 2 x (Ez 28,7.17). 


3. El verbo yp* hifil tiene el signi- 
ficado causativo interno «hacerse visi- 
ble con resplandor» (en Job 37,15 se 
podría entender también como causa- 
tivo normal «hacer brillar», cf. la Zzir- 
cher Bibel: «con él hace relampaguear 
la luz de sus nubes»). En tres pasajes 
de Job (lamentación e himno) la luz 
aparece como sujeto: Job 3,4: «no 
resplandece sobre él la luz (nm*hara)»,; 
10,22, texto enmendado que se debe 
entender, según Fohrer, KAT XVI, 201, 
como una expresión paradójica: «(don- 
de) brilla como la oscuridad» (cf. 
Horst, BK XVI/1, 139: «donde cuan- 
do es de día parece [oscuridad de] 
crepúsculo»); 37,15: «como Dios los 
rige, como la luz (Por) de su nube apa- 
rece brillante» (así, Fohrer, loc. cif., 
483). En el cuarto pasaje (Job 10,3) es 
Dios quien aparece como sujeto; según 
Horst, loc. cift., 138.154s («cuando 
tú ... te muestras abierto al plan de 
los malvados»), el empleo del término 
cúltico (cf. ¿mf., 4) sirve para subrayar 
dentro de la lamentación de Job la pa- 
radoja de la acción divina. 


4. En los demás pasajes, pertene- 
cientes todos a la poesía cúltica, yp* 
hifil aparece junto a otzos verbos como 
> b0, «venit»; — ys, «salir»; yrd, 


«bajar» (> Th); — qm, «levantarse», 


y es una expresión típica de la descrip- 
ción teofánica (F. Schnutenhaus, Das 
Kommen und Erscheinen Gottes im 
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AT: ZAW 76 [1964] 1-21, espec. 8s; 
J. Jeremias, Theophanie [1965] espe- 
cialmente 8-10.62-64.77s). Aparece ya 
en el texto hímnico de Dt 33,2: «Yah- 
vé ha venido del Sinaí y ha brillado 
(zrh) desde Seír; ha resplandecido (yp* 
hifil) desde el monte Parán y se ha 
acercado ("¿b) desde Meribat Cadés», 
así como en Sal 50,2: «desde Sión, co- 
rona de hermosura, resplandece Dios»; 
en la introducción a la lamentación del 
pueblo se pide a Dios que aparezca así 
contra los enemigos: Sal 80,2s: «tú, 
que estás sentado sobre querubines, 
brilla ante Efraín...»; 94,1, texto en- 
mendado: «¡Dios de la venganza, apa- 
rece!». De esa forma, nuestro término 
—junto con los verbos semejantes 2rb, 
«salir, brillar» (Dt 33,2; cf. Is 60,1s), 
y ngb (con h consonántica en la tercera 
consonante de la radical) hifil, «hacer 
brillar» (2 Sm 22,29 = Sal 18,29; nó- 
gab, «brillo», 2 Sm 22,13 = Sal 18, 
13; Hab 3,4.11; cf. Is 60,3; 62,1)— 
recoge el tema de la aparición divina 
entre (terribles) resplandores, tema muy 
extendido en el ambiente que rodeaba 
a Israel (cf. el sumerio me-lám y el 
acádico melammu), y lo inserta dentro 
de la tradición teofánica propia y espe- 
cíficamente israelita. La epifanía de 
Dios, entre resplandores, cantada en el 
himno o suplicada en la lamentación, 
significa a la luz de la mitología del 
Oriente antiguo la intervención de Yah- 
vé en la historia de su pueblo. 

Del mismo modo que el tremendo 
resplandor sumero-babilónico es pro- 
pio no sólo de dioses, sino también de 
reyes (AHw 643; Seux 257.291), así 
también se habla en Ez 28,7.17 del 
«brillo» (yif'G) del príncipe de "Tiro, 
que se comporta como un dios (vv. 2. 


6.9). 


5. yp* hifil aparece con gran fre- 
cuencia en Qumrán en el sentido de 
«iluminarse», «aparecer» o semejantes 
(Kuhn, Konk., 91); en 1QpHab 11,7 
el verbo se refiere al «sacerdote impío» 
que ha perseguido al «maestro de jus- 
ticia» (cf. K. Elliger, Studien zum 
Habakuk-Kommentar vom Toten Meer 
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[1953] 214s; A. S. van der Woude, 
Die messianischen Vorstellungen der 
Gemeinde von Qumran [1957] 162- 
164). 

Los LXX traducen cada pasaje de 
forma diversa; en Sal 80,2 se traduce 
por gupatvewv (Sal 50,2, ¿upavéc). 
En el NT se puede reconocer el em- 
pleto veterotestamnetario, por ejemplo, 
en Lc 1,79 (émpatvenv). Cf. R. Bult- 
mann y D. Librmann, art. atve: 
ThW IX, 1-11. 


E. JENNI 


sx ys Salir 


1. La raíz pertenece al semítico 
común (Bergstr. Einf., 187; acádico 
[wlasá, CAD A/II, 356-385; ugarí- 
tico: WUS N. 1222; UT N, 1138; 
inscripciones semítico-noroccidentales: 
DISO 110.164; arameo: KBL 1082b; 
LS 304s), pero en el significado «sa- 
lir» es desplazada por 1gp en arameo 
y bré en árabe. 


Basándose en el árabe wadiwa, «brillar», 
algunos autores sugieren para ys” el signi- 
ficado «brillar», por ejemplo, en Prov 25, 
4: cf. M. Dahood, Proverbs and Northwest 
Semitic Pbhilology (1963) 52; 1d., Bibl 46 
(1965) 321; 47 (1966) 416. 

El verbo ys” aparece (lo mismo que su 
opuesto > bo”) en qal, hifil y hofal. Como 
derivados nominales deben citarse: el parti- 
cipio femenino sustantivado yoset, «abot- 
to» (Sal 144,14; cf. Ex 21,22), los nom- 
bres yas?, «descendiente» (2 Cr 32,21 O), 
y se*sPim, «brote, descendencia» (cf. 
Gn 15,44; 17,6; 25,258 y passim, «salir» 
en el sentido de «nacer», y 1 Re 5,13; 
Is 11,1, «salir» = «brotar, crecer»; siríaco 
y”, «crecer»), así como los abstractos 
mos, «salida» (cf. inf., 34); mosPa, «ori- 
gen» (Miq 5,1) o «retrete» (2 Re 10,27 Q), 
y tosPOt, «salidas» (cf. ¿mf., 3a), dotados 
todos ellos de varios significados. El 
arameo bíblico conoce únicamente la for- 
ma Jafel ses? (Esd 6,15), extranjerismo 
tomado del acádico, que significa «acabar» 
(KBL 1082b.1129f). Para la idea de «sa- 
lir» se sirve del verbo mpg qal (6 Xx; 
hafel, «sacar», 5 X). 

No es seguro que són (< *sPr-), «cot- 
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dero», pertenezca a nuestra raíz (cf., por 
ejemplo, KBL 790a); tampoco es claro el 
nombre propio Mos (1 Cr 2,46 y passim; 
KBL 505a remite a Sal 19,7). 


2. El verbo en el modo qal (excluido 
Sal 144,14) y en hifil (incluido 2 Sm 18, 
22) es especialmente frecuente en la lite- 
ratura narrativa: 


gal bifil bofal Total 
Gn 61 17 1 719 
Ex 62 32 — 94 
Lv 22 16 — 38 
Nm 56 14 — 70 
Dt 34 32 cas 66 
Jos 44 9 — 33 
Jue 46 8 — 54 
1 Sm 45 1 — 46 
2 Sm 39 9 a 48 
1 Re 32 10 — 42 
2 Re 42 10 — 52 
Is 31 10 — 41 
Jr 51 18 1 70 
Ez 43 28 3 74 
Os 1 1 pa 2 
Jl 2 iS sae $ 
Am 3 1 — 4 
Abd pa des daa Ets 
Jon 1 — — 1 
Mig 7 1 e 8 
Nah 1 E — 1 
Hab 5 — — 5 
Sof _— — — — 
Ag 1 1 — 2 
Zac 20 2 — 22 
Mal 1 — > 1 
Sal 17 17 — 34 
Job 22 6 ES 28 
Prov 6 5 — 11 
Rut 3 1 — 4 
Cant 4 — — 4 
Ecl 4 1 — 5 
Lam 3 — — 3 
Est 9 — — 9 
Dn 6 1 — 7 
Esd — 5 — 5 
Neh 7 3 — 10 
1 Cr 19 5 ci 24 
2 Cr 35 14 — 49 
T. AT” 785 278 5 1.068 


Los sustantivos aparecen: yoset 1X, 
yas? 1X, seespim 11x (Is 7x, Job 
4 X), mos? 27X (Sal 6X, Ez 4xX), 
mosdra 2 X, tosPot 23 X (Jos 14 X, Nm 
)X) | 
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3. a) Los múltiples modos de em- 
pleo de ys qal —scbre los cuales, cf. 
los Diccionarios— no se alejan nunca 
del significado base «salir». En los vet- 
bos hebreos que indican cambio de 
lugar, como —> Th, «subir a/subir de», 
y yrd, «bajar a/bajar de», y también 
> b0, «entrar en/ertrar de» —el con- 
trapuesto de ys— no se marca la posi- 
ción del que habla por medio de mot- 
femas opuestos (como ocurre en ale- 
mán con hin, alejándose del que habla; 
ber, en dirección hacia el que habla, 
o como en acádico por medio del ven- 
tivo: GAG $ 82); esta oposición se 
señala a lo sumo por medio de verbos 
diversos. Por eso no parece oportuno 
dividir léxicamente el empleo de ys 
en dos grupos: «salir de» y «salir hacia» 
(como aparece en los Suplementos de 
KBL 393). Más oportuno patece esta- 
blecer una división entre los casos del 
sujeto personal y los casos en que el 
sujeto es un objeto o cosa (cf. GB 
310s; Zorell, 3215). 


Los diversos matices del verbo en- 
cuentran su correspondencia en los sig- 
nificados especiales que pueden presen- 
tar los abstractos :m050% (mosda) y 
tOSPOt; compárese, en los casos de su- 
jeto personal, el sentido mormal «sa- 
lir» de una casa, de una ciudad, etc. 
(normalmente con zin, «de», y a veces 
también con el simple acusativo de lu- 
gar, Gn 44,4; Ex 9,29.33; Nm 35,26; 
Job 31,34; sobre Gn 34,24, cf. E. A. 
Speiser, BASOR 144 [1956] 20-23; 
G. Evans, loc. cif., 150 [1958] 28-33), 
con mos, «salida» (Ez 42,11; 43,11; 
44 5; cf. tosPot, Ez 48,30), el sentido 
«partir, emigrar» de un lugar, de un 
país, etc. (Gn 10,11; 11,31; 12,45; 
15,14 y passim), con mos, «emigra- 
ción» (Ez 12,4) y «punto de partida» 
(Nm 33,2.2), el sentido «emprender 
algo» (Jue 2,15; 2 Re 18,7 y passim; 
«adelantarse», 1 Sm 17,4; Zac 5,5 y 
passim; cf. L. Kohle-, ThZ 3 [1947] 
471; G. Ch. Aalders, loc. cíf., 4 [1948] 
234; con frecuencia, «salir a la bata- 
lla», Gn 14,8; Nm 1,3.20ss; Dt 20,1; 
23,10; 1 Sm 8,20; 18,30; 2 Sm 18, 
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2-4.6; Am 3,3 y passim) con mos, 
«proyecto, partida» (2 Sm 3,25 junto 
a mabo, cf. la expresión «salir y en- 
trar» empleada para designar el con- 
junto de la actividad, en primer lugar 
dentro del ámbito militar [Jos 14,11; 
1 Sm 18,13.16; 29,61, pero también 
dentro del ámbito cúltico [Ex 28,35; 
Lv 16,17] o en general [>6b0 3, 
cf. P. Boccaccio, Bibl 33 (1952) 173- 
1907), el sentido «salir ileso» (Jue 16, 
20; 1 Sm 14,41; 2 Re 13,5; Ez 15,7; 
Ecl 7,18; cf. «quedar libre», Ex 21,2. 
11; Lv 25,28ss; 27,21; ls 49,9) con 
tosPot, «salidas» (Sal 68,21 ante la 
muerte), y el sentido «surgir de» (cf. 
sup. 1, «nacer») con mosda, «origen» 
(Mig 5,1). 

Lo mismo vale para los casos en que 
el sujeto es una cosa u objeto; aquí 
deben compararse el sentido «salir» (el 
sol: Gn 19,23; Jue 5,31; Is 13,10; 
Sal 19,6; las estrellas: Neh 4,15) con 
mosd, «salida» (Sal 19,7; 75,7 «orien- 
te»; cf. Os 6,3; Sal 65,9); el sentido 
«ser exportado» (1 Re 10,29, gal o hi- 
fil, «exportar»; cf. Noth, BK 1X, 234) 
con 22050”, «exportación» (1 Re 10,28); 
el sentido «brotar» referido al agua, 
etcétera (Gn 2,10; Ex 17,6 y passim), 
con mosd, «fuente» (2 Re 2,21; ls 
41,18; 58,11; Sal 107,33.35; 2 Cr 32, 
30); el sentido «crecer» (cf. sup., 1) 
con Job 38,27, «tierra donde crece la 
hierba» (texto dudoso; cf. también 
Job 28,1, «yacimiento» de plata); el 
sentido «sobresalir» (los brazos del 
candelabro: Ex 25,32.33.35; 37,18.19. 
21; la lanza: 2 Sm 2,23) con tosPot, 
«estribación» (de una montaña, 1 Cr 
5,16); «extenderse» (de. la frontera: 
Nm 34,4.9; Jos 15,3.4.9.11 y pas- 
sim) con tosdPot, «extensión, estriba- 
ción» (de la frontera: Nm 34,4.5.8.9, 
12; Jos 15,4.7.11 y passim); el sentido 
de «ser pronunciado» (palabras, etc.: 
Nm 30,3; 32,24; Jos 6,10 y passimm) 
con mo0sd, «manifestación» (Nm 30, 
13; Dt 8,3; 23,24; Jr 17,16; Sal 89, 
35; Dn 9,25); el sentido «surgir» (fue- 
go: Ex 22,5; Lv 9,24; 10,2 y passim; 
cf. también S. Esh, VT 4 [1954] 305- 
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307; la maldad: 1 Sm 24,14; «ocutrit», 
Gn 24,50; Is 28,29; cf. Ecl 10,5) con 
tOsPOt, «punto de partida, origen» 
(Prov 4,23 de la vida; cf. Jos 17,18: 
«lo que resulta», Noth, HAT 7,102), 
cf. también «terminar, acabar» (Prov 
22,10; Dn 10,20) y ses hassana, «sali- 
da del año» (Ex 23,16; cf. E. Kutsch, 
KAW 83 [1971] 15-21), y «desapa- 
recer» (el vino: 1 Sm 25,37; la energía 
vital: Gn 35,18; Sal 146,4; Cant 5,6; 
del ánimo: Gn 42,28) con setek, «tu 
salida = final» (Ez 26,18). 

b) En el modo hifil del verbo vuel. 
ve a aparecer la mayoría de los matices 
del qal, pero en el correspondiente 
sentido causativo («sacar, hacer salir», 
etcétera). Son relativamente raros los 
causativos de «salir» en el sentido de 
«crecer» O «nacer», a saber: «producir 
(plantas, etc.)» (la tierra, el suelo: Gn 
1,12.24; Is 61,11; Ag 1,11; el bastón: 
Nm 17,23) o «hacer brotar (la simien- 
te)» (Is 65,9 de Jacob). Sobre su ca- 
rácter teológico, más acusado que en el 
modo gal, cf. ¿nf., 4b. 


4. a) Cuando el sujeto de ys” gal 
es Yahvé (16 Xx), el verbo designa no 


tanto el salir de un determinado lugar 


para abandonarlo (a lo más, Mig 7,15: 
«como en el tiempo en que saliste de 
Egipto»; cf. también Ez 10,18, donde 
la majestad de Yahvé abandona el 
templo) cuanto el iniciar una empresa, 
por ejemplo la lucha contra los enemi- 
gos. En este sentido el verbo constitu- 
ye uno de los vocablos típicos de la 
descripción teofánica y sus derivados 
(Jue 5,4; Is 26,21; 42,13; Mig 1,3; 
Hab 3,13; Zac 14,3; Sal 68,8; cf. tam- 
bién Jue 4,14; 2 Sm 5,24 = 1 Cr 14, 
15 en las narraciones sobre la guerra 
de Yahvé; dentro del contexto de la 
tradición del éxodo, el verbo aparece 
en Miq 7,15 y en Ex 11,4 y Sal 81.6, 
cf. E. Schnutenhaus, Das Kommen und 
Erscheinen Gottes im AT: ZAW 76 
[19641 2-5; J. Jeremias, Theophanie 
[19651 7.10s y passim; —>b0”, 4). En 
Jue 5,4 el punto de partida es Seír; 
en Mig 1,3 e 1s 26,21, «sus ciudades» 
(es decir, la morada celeste), pero el 
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interés de las narraciones no reside 
ahí, sino en la meta, es decir, la lucha 
y el juicio contra los enemigos o tam- 
bién la ayuda a su pueblo. Conforme a 
eso, en la lamentación del pueblo se 
expresa la siguiente queja: «ya no sales 
con tus tropas» (Sal 44,10; 60,12 = 
108,12). 

Idéntico significado presenta ys 
cuando el «enviado de Yahvé» (—> mal- 
GR) parte para alguna empresa (Nm 
22,32; 2 Re 19,35 = Is 37,36; cf. tam- 
bién Dn 9,22 referido a Gabriel). Algo 
distinto ocurre cuando la obra de Yah- 
vé es presentada como la salida de un 
contenido («proviene») de Yahvé (su 
asistencia providencial, Gn 24,50; ls 
28,29) o como una realidad teológica 
abstracta que sale («es enviada») de 
Yahvé (la ira de Yahvé: Nm 17,11; 
Jr 4,4; 21,12 y passim; la mano de 
Yahvé, Rut 1,13; «mi palabra, que 
viene de mi boca», Is 55,11; «mi sal- 
vación», Is 51,5; justicia, ls 45,23; 
cf. 62,1; la instrucción, Is 51,4; de 
Sión, Is 2,3 = Mig 4,2). 

b) El verbo ys hifil se refiere, en 
la mitad aproximadamente de los ca- 
sos, a alguna acción divina. P. Hum- 
bert, Dieu fait sortir: ThZ 18 (1962) 
357-361 (suplementos en pp. 433-436), 
ofrece una reseña sobre los diversos 
ámbitos de empleo teológico del verbo. 

Hay que constatar en primer lugar 
que nunca se emplea el verbo con re- 
ferencia a la actividad creadora de 
Dios en el sentido de un hacer brotat 
original (Humbert, loc. cif., 359); úni- 
camente se emplea con referencia a su 
actual actividad en la naturaleza (Sal 
104,14: «pan de la tierra»; Jr 10,13 = 
51,16, y Sal 135,7: «viento de sus 
depósitos»; agua de la roca: Dt 8,15; 
Sal 78,16; Neh 9,15; estrellas, Is 40, 
26; cf. Job 38,32). El verbo ys hifil 
no sólo designa el simple cambio de 
lugar (Gn 15,5 y passim; también en 
éxtasis: Ez 37,1; cf. 42,1.15; 46,21; 
47,2), sino también significa «sacar = 
liberar, salvar» y se ha convertido en 
un verbo de salvación y liberación de 
gran importancia (cf. J. J. Stamm, Er- 
lósen und Vergeben im AT [1960] 
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18.97.103; C. Barth, Die Errettung 
vom Tode in den individuellen Klage- 
und Danliedern des AY [1947] 216s; 
>32l, >y8, =>asl, >pdh, — plt). 
Debe mencionarse toda una serie de 
pasajes de los Salmos de lamentación 
y de acción de gracias en los que se 
pide a Dios (o se le agradece) la libe- 
ración de todo tipo de necesidades y 
riesgos (2 Sm 22,49, salvación de los 
enemigos [el pasaje paralelo, Sal 18,49, 
emplea plf piel]; liberación en general: 
2 Sm 22,20 = Sal 18,20; Sal 66,12; 
de la red, de la opresión: Sal 25,15.17; 
31,5; 107,28; 143,11, de la cautividad 
o semejantes: Sal 68,7; 107,14; 142,8; 
cf. Mig 7,9, a la luz); deben recordarse 
también los numerosos pasajes que ha- 
blan de la liberación de Egipto (76 X; 
listas en Humbert, loc. cit., 358, y 
J. Wijngaards, VI 15 [1965] 92) o 
también de la liberación de la disper- 
sión entre los gentiles (Ez 20,34,38.41; 
34,13). 

La fórmula «Yahvé, que sacó a Israel 
de Egipto» se refiere a la acción sal- 
vífica primordial de Yahvé y consti- 
tuye «el primer credo de Israel» 
(M. Noth, Uberlieferungsgeschichte des 
Pentateuch [1948] 50-54; von Rad 1, 
189s). La fórmula aparece ya, con di- 
versas variaciones, en las narraciones 
antiguas (Ex 11,3.9.14.16; 18,1; 20,2; 
32,11.12; Nm 20,16; 23,22; 24,8; Jos 
24,5.6), pero está embleada sobre todo 
en el Deuteronomio (Dt 5,6.15; 6,12. 
21.23; 7,8.19; 8,14; 9,26.28.28.29; 13, 
6.11; 16,1; 26,8; 29,241, en la obra 
histórica deuteronomística (Dt 1,27; 
4,20.37; Jue 2,12; 6.8; 1 Re 8,16.21. 
531.53; 9,9) y en el escrito sacerdotal 
(Ex 6,6.7; 7,4.5; 12,17.42.51; 14,11; 
16,6.32; 29,46; Nm 15,41; en la Ley 
de Santidad: Lv 19,36; 22,33; 23,43; 
25,38.42.55; 26,13.45); en los profetas, 
en cambio, aparece únicamente a partit 
de Jeremías (Jr 7,22; 11,4; 31,32; 32, 
21; 34,13; Ez 20,6.9.10.14.22); entre 
los pasajes tardíos pueden citarse tam- 
bién Sal 105,37.43; 136,11; Dn 9,15; 
2 Cr6,5 (= 1 Re 8,16) y 7,22 (= 1 Re 
9,9); en Ex 3,10.11.12; 6,13.26.27; 
Dt 9,12 y 1 Sm 12,8, Moisés y Aarón 
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son sujetos de ys hifil (Wijngaards, 
loc. cit., 91, nota 3). 

Los estudios más recientes en torno 
al tema (P. Humbert, ThZ 18 [1962] 
357-361.433.436; H. Lubsczyk, Der 
Auszug Israels aus Agypten [19631]: 
J. Wijngaards, VI 15 [1965] 91-102; 
W. Richter, FS Schmaus [1967] 173- 
212; B. S. Childs, ES Baumgartner 
[19671 30-39; H. J. Boecker, Die Beur- 
teilung der Anfánge des Kónigtums in 
den dtr. Abschnitten des 1. Samuel- 
buches [1969] 39-43) destacan unáni- 
memente la idea de liberación incluida 
en el salir (cf. el añadido «de la es- 
clavitud», Ex 13,3.14; 20,2; Dt 5,6; 
6,12; 7,8; 8,14; 13,6.11; Jue 6,8; Jr 


34,13; además, Ex 6,6.7 y Lv 26,13) 


y se ocupan en particular de la función 
y la historia de la fórmula, especial- 
mente en su relación con la «fórmula 
de subida» (unas 40 X) con Y» hifil, 


«hacer subir», que aparece en los pro- 


fetas más antiguos y luego es despla- 
zada en el Dt por la «fórmula de sa- 
lida» (> 1D). ? 

ys qal, «salir», referido a la salida 
de Israel de Egipto, aparece con me- 
nor frecuencia, casi siempre en el sen- 
tido de datación histórico-salvífica (cf., 
por ejemplo, Ex 12,41; 13,3.4.8; 16,1; 
23,15; 34,18; Nm 1,1; 9,1; 33,38; Dt 
9,7; 16,3.6; 1 Re 6,1; 89 =2 Cr 5, 
10; Jr 7,25; Ag 2,5; Sal 114,1); en 
Deuteroisaías se alude varias veces al 
nuevo éxodo (Is 48,20; 52,11.11.12; 
55,12). 


5. En los escritos de Qumrán, ys 
entre otros, aparece como terminus 
technicus militar (1QM 1,13; 2,38; 
3,11.7 y passim); por otra parte, ys 
aparece también en la autodesignación 
del grupo religioso como el grupo de 
aquellos «que salieron de la tierra de 
Judá» (CD 4,3; 6,5; cf. 20,22; cf. los 
«separatistas» mahometanos, que recl- 
ben su nombre del árabe hrg, «salit»). 

En Hebr 11,8, «la salida» de Abra- 
hán es considerada como acto de fe. Los 
principales equivalentes de ys qal y 
nombres derivados son los siguientes: 
¿Etoyopua (cf. J. Schneider, ThW II, | 
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676-678), ¿xropevouas (cf. F. Hauck 
y S. Schulz, ThW VI, 5785) y ¿Eodos 
(cf. Y. Michaelis, ThW V, 108-113); 
el equivalente de y” hifil es ¿EdoYoo. 


E. JENNI 


ax> ysr Formar 


1. La raíz ysr está extendida sobre 
todo en cananeo y acádico: ugarítico 
(WUS N. 1229; UT N, 1142) y fenicio 
(DISO 110), el sustantivo ysr, «alfa- 
rero» (también en nombres propios, cf. 
Gróndahl 146; Huffmon, 89.214); en 
acádico eséru, «dibujar, formar, deter- 
minar», y derivados (AHw 252s, aquí 
y en KBL 3962 se remite al árabe 
wisr, «convenio»). 

En el AT aparecen, además del ver- 
bo (qal, nifal, pual y hofal o gal pa- 
sivo), los sustantivos yéser, «imagen, 
idea» (en el hebreo medio significa 
«brote», lo mismo que en el arameo 
judaico y siríaco yasrá, cf. Th. Noldeke, 
ZDMG 40 [18861 722), y y*súrizm, 
«miembros (del cuerpo)» (sólo en Job 
17,7), así como los nombres propios 
Yéser/Yisri (Gn 46,24; Nm 26,49; 
1 Cr 7,13; 25,11, texto dudoso; Noth, 
IP 172. 247). 


2 La raíz está ampliamente docu- 
mentada en la época preexílica gracias 
a la narración yahvística de la creación 
(Gn 2,75.19; cf. también Am 7,1 y 
otros). Posteriormente aparece con 
frecuencia en Dtls (20 X), pero falta 
en el Dt (y en la obra deuteronomís- 
tica), en el escrito sacerdotal y en la 
literatura sapiencial (Prov, Ecl, Job). 
El verbo es empleado 60 X en el modo 
gal (incluido ls 49,8 y Jr 1,5, cf. BL 
379, que Lisowsky asigna a nmsr), de 
ellas, 26 X en Is, 13 Xx en Jr, 2 X en 
Sal, con frecuencia en participio (sus- 
tantivado, «alfarero», 17 X), una sola 
vez en nifal (Is 43,10), pual (Sal 139, 
16) y hofal (Is 54,17); yéseer aparece 
9X, yisúrim 1X. Cf. P, Humbert, 
Emploi et portée bibliques du verbe 
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yasar et ses derivés substantifs, FS 
Eissfeldt (1958) 82.88. 


3. ysr designa (a) el trabajo del 
alfarero; Jr 18,2ss (cf. Weish 15,7) 
describe su actividad (en el doble dis- 
co movido con el pie). Hasta en el 
lenguaje figurativo queda reflejado que 
el trabajo se realiza con las manos so- 
bre el barro (Is 64,7; Lam 4,2; Sal 
95,5 y otros). El participio yósér fun- 
ciona, lo mismo que en ugatítico y fe- 
nicio, como designación profesional 
(1 Cr 4,23 y passim), y en diversos 
contextos la expresión «vaso de barro» 
(= seres terrenos) se ha convertido en 
frase hecha (2 Sm 17,28; Is 30,14; 
Jr 19,1.11; Sal 2,9; cf. Lam 4,2). 

Pero ysr designa también (b) «for- 
mar o fundir» una imagen (de metal 
con el «martillo», Is 44,12; cf. 44,9s; 
Hab 2,18, en una polémica contra los 
ídolos semejante a la polémica de Dtls, 
aunque de época posterior) o también 
puede referirse a la fabricación de ar- 
mas (Is 54,17). De forma semejante, 
el participio tiene en una ocasión el 
significado de «fundidor» (Zac 11,13; 
cf. C. C. Torrey, JBL 55 [1936] 247- 
260; Eissfeldt, KS II, 107-109). Se 
podía designar esta actividad con el 
mismo verbo que la del alfarero, ya 
que ambos oficios consisten en dar una 
forma fija a un material moldeable 
(humedecido o fundido, respectivamen- 
te). 

El significado concreto va perdién- 
dose poco a poco y ysr adquiere el sig- 
nificado de «formar, hacer» en los sen- 
tidos más diversos (cf. ¿nf., 4). El verbo 
incluye tanto la acción como el pensa- 
miento (cf. Jr 18,11, paralelo a >-»3b); 
el sustantivo yéser, por su parte, de- 
signa preferentemente «las imágenes 
(= ideas, consideraciones) del corazón» 
(Gn 6,5; 8,21; cf. 1 Cr 28,9; 29,18; 
Dt 31, 21; semejante en ls 26 13, «áni- 
mo sólido, inalterable»). 

Humbert, loc. cif., 83, presenta una 
lista de verbos paralelos a ysr. 


4. ysr es un término importante de 
la teología de la creación (4) y de la 
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historia (b), y, por otra parte, describe 
figurativamente la relación entre Dios 


y el hombre (c). 


a) El hecho de que ysr designe el 
origen de los montes (Am 4,13), de la 
tierra en general y de la tierra firme (Is 
45,18; Jr 33,2; Sal 55,5), pero no el del 
mar, indica que el significado fundamental 
«formar» sigue influyendo de algún modo. 
Por otra parte, ysr no supone (a dife- 
rencia de —>br en el escrito sacerdotal) 
que se haya llegado ya al último estadio 
de la creación; en muchas ocasiones queda 
todavía el trabajo de «dar consistencia» 
(Jr 33,2; Is 45,18). Pero la idea de «for- 
mar» se ha extendido de tal forma que 
ysr puede expresar la creación del universo 
(Jr 10,16 = 51,19). También el par de 
términos contrapuestos «verano-invierno» 
(Sal 74,17) expresa la totalidad. La ex- 
presión de Is 45,7 —excesivamente dura 
incluso dentro del mismo AT— «yo for- 
mo la luz, yo creo la oscuridad», «dis- 
curso en primera persona» en el que Yah- 
vé se declara autor de la salvación y la 
desgracia, del bien y del mal dentro de 
la historia, puede nc dirigirse contra el 
dualismo persa (cf. la pregunta semejante 
que Zarathustra dirige a Ahura Mazda: 
«¿qué maestro creó luz y tinieblas?», 
Y asua, 44,5). 

Sal 104,26 desmitiza a Leviatán, el 
dragón del mar, y lo considera como una 
criatura e incluso ccmo un juguete en 
manos de Yahvé. De la creación (ysr) 
de animales hablan también Am 7,1 y 
Gn 2,19. Siguiendo una concepción antro- 
pogónica muy extendida en el antiguo 
Oriente y fuera de él, también al hombre 
lo «formó» Dios de la tierra (Gn 2,78). 
Pero sólo él (y no los animales). recibe el 
«aliento de vida», que es el que con- 
vierte al hombre en «ser viviente», es 
decir, en individuo y a esta unión de lo 
«divino y lo terreno» se debe la posición 
especial que el hombre ocupa entre Dios 
y el mundo. De todos modos, Gn 2,7 no 
desarrolla coherentemente la imagen, pues 
el material del alfarero no es «el polvo» 
(“afar). Esta alusión al polvo puede estar 
condicionada por la palabra de maldición 
que le sigue (Gn 3,19): el hombre vol. 
verá a convertirse en «polvo» (cf. 18,27 J; 
Sal 103,14 y otros). 

También en Zac 12,1 el «espíritu» for- 
mado por Dios en el interior del hombre 
designa la vida. Dios, que forma también 
el corazón (Sal 33,15), conoce los pensa- 
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mientos y los planes ocultos de cada hom- 
bre (cf. también Sal 94,9, referido el 
ojo). Finalmente, la misericordia divina 
puede fundarse en el reconocimiento de 
que el hombre es sólo un ser «formado», 
es decir, una criatura (Sal 103,14). 


b) Especialmente en la profecía, 
ysr se refiere también a las acciones 
históricas de Dios y, por eso, puede 
referirse al futuro (Jr 18,11 referido 
a la desgracia; cf. Sal 94,20). Su ac- 
tividad histórica es entendida, pues, 
como una actividad creadora. El forma 
«en el seno materno» a individuos 
concretos, profetas (Jr 1,5), al siervo 
de Yahvé (1s 49,5; cf. 49,8) y también 
—especialmente en el mensaje del Deu- 
teroisaías, que considera la elección v 
la salvación como un todo— a Israel 
(44,2.24; cf. 43,1.7,21 y passim; tam- 
bién 27,11). La elección y la asigna- 
ción de algún encargo especial suce- 
den, en consecuencia, sin un especial 
acto creador. También se consideran 
previamente «formados» los aconteci- 
mientos que Dios ha conocido y guia- 
do de antemano (2 Re 19,25 = Is 37, 
26; Is 22,11; 46,11). Sal 139,16 con- 
fiesa lo mismo respecto a los días de 
la vida de cada persona: la omniscien- 
cia divina abarca no sólo lo oculto 
(vv. 13ss), sino también lo futuro. 


c) En el lenguaje comparativo la 
actividad del alfarero y su obra sirven 
de imagen de la relación divina. De 
esta forma, la diferencia entre acción 
divina y humana es marcada con más 
rigor que en las afirmaciones sobre la 
creación, que conciben la actividad di- 
vina de forma semejante al «formar» 
humano. En conformidad con la supe- 
rioridad del alfarero sobre el material 
que emplea, la imagen ilustra (1) el 
poder y la superioridad de Dios sobre 
los pueblos (Jr 18, en especial v. 6; 
cf. Is 41,25, referido a Ciro, también 
Ecl 33 [361], 13s). La fragilidad del 
vaso de barro —a diferencia del barro 
húmedo, que puede arreglarse si la fi- 
gura ha quedado mal (Jr 18,4)— 
(2) es signo de caducidad y nulidad 
(Lam 4,2; cf. Jr 22,28) o impotencia 


1051 NP yr 
(Sal 2,9; cf. Job 4,19; 10,9; 33,6). La 
imagen en general sirve (3) para mar- 
car la diferencia entre creador y ctía- 
tura, para eliminar la pretensión o rei- 
vindicación de ésta (Is 29,16; 45,9,11; 
cf. 64,7). 


5. San Pablo presenta la imagen en 
sentido semejante al del AT para fun- 
damentar la imposibilidad del hombre 
de oponerse o rebelarse contra Dios, 
que es libre de apiadarse o de mostrat- 
se duro (Rom 9,19ss; cf. H. Braun, 
art. mhaoow: ThW VI, 254-263). 

Sobre yéser en la literatura inter- 
testamentaria, cf. R. E. Murphy, Bibl 
39 (1958) 334-344. 


W. H. ScumIDT 


ap» ygr Ser valioso —> “729 kbd 
yy yr Temer 


I. 1. La raíz yr, «temer», aparece 
en hebreo y ugarítico (49 [= I AB] 
VI, 30, yru bn il mt, «el hijo de El 
temía a Mot»; 67 [= 1* AB] Il, 6, 
yraun aliyn bTI, «el poderoso Baal le 
temía»; WUS N. 1234) (quizá como 
glosa cananea en EA 155, línea 33). 


Las diversas raíces árabes señaladas 
como posible base para determinar el 
significado original de nuestra raíz (cf. GB 
315a; J. Becker, Gottesfurcht im AT 
[19651] 1s) «no son más que raíces de 
algún modo emparentadas en cuanto al 
significado» (Becker, loc. cit., 2). 

Mencionemos también que M. Dahood, 
Proverbs and Northwest Semitic Pbilology 
(1963) 23s; ¿d., Bibl 46 (1965) 321s, su- 
giere para Prov 22,4, una raíz yr 11, «ser 
grueso». 


2. La raíz yr está representada por 
el verbo en el modo gal, «temer, asus- 
tarse (ante)»; piel, «atemorizar, asus- 
tar»; nifal, «ser temido» (que incluye 
el participio nord, «temido, temible», 
que no funciona ya prácticamente 
como participio, sino como adjetivo, cf. 
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inf. 111/2), por el adjetivo verbal yare 
(frecuente en las composiciones y*ré” 
Y hwh/*lobim, plural yire Y hwb), por 
el infinitivo femenino  sustantivado 
yira, «temor» (cf. GK $ 54d; Joion, 
111; la forma normal del infinitivo 
y*ró” aparece sólo en Jos 22,25; 1 Sm 
18,29) y por el sustantivo mórd «te- 
mor, terror», formado según el tipo 
nominal magtal. 

Algunos (por ejemplo, GB 315b; 
Becker, loc. cit., 4; distinto, Noth, IP 
163) consideran el nombre de lugar 
Yiróon (Jos 19,38) y el nombre perso- 
nal Tirey? (1 Cr 4,16) como nombres 
propios derivados de yr. 


II. La siguiente lista muestra que y» 
qal es especialmente frecuente en Dt y Sal, 
que el nifal (nor?) y yare” aparecen con 
mayor frecuencia en Sal y yíra en Prov: 


a 
1 

AS Pay 

3 3+ RSS 

SY E QQ A a R 

Gn 20 1 — 1 24 
Ex 11 2 — — 15 
Lv 8 — Z = — — 8 
Nm 4 — á =- == — 4 
Dt 32 6 — 1 1 4 644 
Jos 11 — á—] == —= — 11 
Jue 6 1 — ll == — 8 
1 Sm 21 — — ll == — 22 
2 Sm 6 1 1 — 2 — 10 
1 Re 8 — = == — — 8 
2 Re 19 — TZ =- — — 19 
Is 22 4 — 1 5 2 134 
Jr - 21 — — — 1 1 23 
Ez 5 1 — — 2 — 8 
Os 1 — == — — 1 
Jl Z 2 == — — 4 
Am 1 — == — — 1 
Jon 4 — == — 2 — 6 
Hab 1 1 == == — — 2 
Sof 3 1 = == — — 4 
Ag 2 — == == — 2 
Zac 3 — == — — — 3 
Mal 2 2 — 3 — 2 9 
Sal 30 14+15 — 27 8 2 683 
Job 8 1 — 3 50 17 
Prov 5 — — 3 14 — 22 
Rut 1 — á == == — 1 
Ecl 7 — 2 = — 9 
Lam 1 — ZlZ — — 1 
Dn : 3 1 == == == — 4 
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an 
AS 
SS 
IS 
TS 
SY KN A A >) SNS E 
Neh. 6 3 E 2 — 14 
1 Cr 3 2 — 1 — 6 
2 Cr 6 — 1 1 — 8 


E 


T. AT 283 1444 '»5 5 45 12 435 


TIT. Recientemente han aparecido 
dos extensos trabajos sobre la raíz yr: 
S. Plath, Furcht Gottes. Der Begriff 
yr im AT (1963); J. Becker, Gof- 
tesfurcht im AT (1965); el primero 
estudia no sólo el temor de Dios (cf. 
inf. IV/1-6), sino también el temor de 
hombres o cosas (acuí, en III/1, yr 
gal; 111/2, nóor?; 111/3, moro). 


1. a) A yr qal —cuyo significado 
original sería, según algunos, «tem- 
blar, estremecerse», sentido que los 
textos propios del AT' no dejan ya tras- 
lucir (cf. Becker, loc. cif., 1)— corres- 
ponde la traducción relativamente uni- 
taria «temer, tener miedo de algo o de 
alguien, asustarse de algo o de alguien, 
temer hacer algo». 

Los pasajes que presentan el yr” como 
motivado por cosas o personas mues- 
tran las siguientes construcciones: 

1) empleo del verbo en forma ab- 
soluta: en estos textos el objeto del 
temor y los motivos Jel mismo deben 
entresacarse del contexto (cf. especial. 
mente Gn 31,31; 328; 43,18; Ex 2, 
14; 14,10; Dt 13,12; 17,13; 19,20; 
20,3; Jos 10,2; 1 Sm 17,11.24; 28,5; 
2 Re 10,4; Jr 26,21; Am 3,8; Neh 2, 
2: 6,13; 2 Cr 20,3); 

2) el verbo seguido de acusativo 
(relativamente raro, cf. Gn 32,12; Lv 
19,3; Nm 14,9.9; 21,34; Dt 3,2.22; 
Jue 6,27; 1 Sm 14,26; 15,24; 1 Re 1, 
531; Ez 3,9; 11,8; Dn 1,10); 

3) el verbo seguido de las prepo- 
siciones min (cf. Dt 1,29; 2,4; 7,18; 
20,1; Jos 10,8) y mipotne (cf. Dt 5,5; 
7,19; Jos 9,24; 11,6; * Sm 7,7; 21,13; 
1 Re 1,50; 2 Re 25,26; Jr 41,18; 42, 
11.11); 
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4) en algunos pasajes, yr” aparece 
seguido de /? más infinitivo (cf. Gn 
19,30; Nm 12,8; Jue 7,10; 2 Sm 1,14: 
10,19; 12,18). 

b) Los ámbitos en que se emplea 
yr” para designar la reacción (física” 
al peligro amenazador son los siguien- 
tes: 

1) temor ante animales o cosas: 
Am 3,8; Jr 42,16; Ez 11,8; Job 5,22; 
Prov 31,21; Ecl 12,5; 

2) temor ante la muerte: Gn 26,7; 
32,12; Dt 13,12; 17,13; 19,20; 1 Re 
1,50s; Jr 26,21; Jon 1,5; Dn 1,10; 
Neh 6,13; 

3) en Ex 2,14; 2 Sm 12,18 se habla 
más bien, según Plath, loc. cif., 19, de 
«sentimiento de miedo incontrolable», 
aunque también aquí se deja traslucir 
como última consecuencia el miedo a 
la muerte; 

4) temor ante los enemigos (en 
confrontaciones guerreras): Ex 14,10; 
Dt 2,4; Jos 10,2; 1 Sm 7,7; 17,11.24; 
28,5; 2 Sm 10,19; 2 Re 10,4 (enfati- 
zado por la expresión m*od mod). 

Deben mencionarse aquí los pasajes 


que contienen la fórmula al-f3r?, «no 


temas», dentro de las alocuciones de 
guerra; la fórmula será estudiada ¿nf., 


en IV/2. 


En Dt 20,8 y Jue 7,3 yaré incluye 
también el matiz de cobardía o al me- 


mos de poco ánimo (cf. G. von Rad, 


Der Heilige Krieg im alten Israel 
[1951] 72). 

5) En algunos pasajes, yr” designa 
el miedo ante lo misterioso e inquie- 
tante, por ejemplo, en Gn 18,15; 19, 
30; 42,35 (especialmente si hay que 
leer el v. 28b detrás del v. 35, según 
lo indica M. Noth, Uberlieferungsge- 
schichte des Pentateuch [1948] 38); 
Sal 91,5 (cf. Kraus, BK XV, 638). 

c) En algunos pocos pasajes el sig- 
nificado del término da un salto al 
ámbito ético. En Job 32,6, yr designa 
el respeto que el joven debe al ancia- 
no (cf. también zbl, cf. sup. 1/1, tra- 


dicionalmente entendido como «ocul- 
tarse», KBL 254a). Se podría traducir 


como «mostrar respeto». La ley de 


temer al padre y a la madre (Lv 19,3) 
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significa «mostrar un temor respetuo- 
so» o más débilmente «honrar» (sobre 
el trasfondo de la ley, cf. Noth, ATD 
6, 121; cf. también Ex 20,12, bd piel, 
«hontat»). 

d) En Prov 14,16, yr” tiene un sen- 
tido totalmente atenuado y puede tra- 
ducirse por «ser cauto» (así, Becker, 
loc. cit., 2355; Plath, loc. cit., 64; se- 
mejante también, Ringgren, ATD 16, 
62). 

*e) Becker, loc. cit., 6-18, da una 
lista de un gran número de vocablos 
más o menos emparentados con yr, 
algunos de ellos paralelos. Aquí men- 
cionaremos sólo los sinónimos más pró- 
ximos: 

1) gur qal, «temer» (10 X; maágor/ 
m*góra, «temot», 8 X y 3 X, respec- 
tivamente); 

2) brd gal, «temblar» (23 x; hifil, 
«atemorizar», 16 X; háréd, «temero- 
ro», 6 X; btrada, «temblor, miedo», 
9X); 

3) btt qal/nifal, «asustarse» (17 X 
y 30 X, respectivamente; piel, «asus- 
tar», Job 7,14; hat, «lleno de miedo», 
2 X; sustantivos con el significado 
miedo: hat 2 X, bitta, Gn 35,5; bat- 
battim, Ecl 12,5; hb*tat, Job 6,21; hit- 
it 8 X, sólo en Ez; m*bzitta 11 X); 

4) ygr qal, «asustarse» (3 X; ya- 
gor, «que siente temot», 2 X); 

5) “rs qal, «asustar/asustarse» 
(11 x; participio nifal, «temible», Sal 
89,8; hifil, «temer», 2 X; ma“trzs, «te- 
mot», Is 8,13; ma“rása, «terror», 1s 
10,33); 

6) phd qal, «asustarse, temblar» 
(22X; piel, «temblar», 2 X; hifil, 
«hacer temblar», Job 4,14; pábad, 
«temblor, terror», 49 X; pabda, «te- 
rror», Jr 2,19, texto dudoso); 

7) recientemente se ha señalado en 
Is 41,10.23 el verbo $2“ qal, «asustat- 
se» (cf. Meyer II, 123), correspondien- 
te al ugarítico $* (UT N. 2763) y al 
fenicio $ (DISO 322). 


2. El participio nifal nord, emplea- 
do como adjetivo independiente, pet- 
tenece a la esfera del terror numinoso 
y significa «terrible, terrorífico». Uni- 
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camente en Is 18,2.7 y Hab 1,7, donde 
el verbo es aplicado al pueblo, se po- 
dría traducir por «temido» (cf. KBL 
400a). El adjetivo nord” caracteriza el 
desierto (Is 21,1; Dt 1,19; 8,15), el 
cristal (Ez 1,22), las acciones guerreras 
del rey (Sal 45,5), aunque este último 
texto podría muy bien traducirse por 
«extraordinario, maravilloso, fantásti- 
co» (cf. Becker, loc. cit., 47; Plath, 
loc. cit., 23; LXX: DavyacTtoc). 


3. El sustantivo mor? (Sal 9,21 
debe leerse > en lugar de -h, siguiendo 
a BHS) significa «temor, terror», «lo 
que da miedo»; generalmente es em- 
pleado como término que designa el 
terror numinoso. Designa el temor de 
los animales ante el hombre (Gn 9,2 
paralelo a hat), el temor ante Israel 
(Dt 11,25 paralelo a pábad). 


IV. La mayoría de los textos que 
emplean yr (unas 4/5) tienen un sen- 
tido teológico. Deben considerarse los 
siguientes modos de empleo: 1V/1, ca- 
rácter numinoso de yr; IV/2, la fór- 
mula "al-tir7, «no temas»; 1V/3, yr 
en la literatura deuteronómico-deutero- 
nomística; IV/4, yire Y bwb, «los que 
temen a Yahvé», en los salmos; IV/5, 
yr” como «veneración cúltica; IV/6, yr 
en los textos sapienciales; IV/7, el 
concepto nomístico del temor de Dios. 


1. El carácter numinoso del «temor 
(de Dios)» aparece todavía en algunos 
casos del adjetivo nora (a), del sus- 
tantivo mor? (b) y del verbo yr (c). 

a) nord, «terrible», es empleado 
más de 30 X como atributo de Yahvé 
(Ex 15,11; Dt 7,21; 10,17; Sof 2,11; 
Sal 47,3; 68,36; 76,8.13; 89,8; 96,4 = 
1 Cr 16,25; Job 37,22; Dn 9,4; Neh 
1,5; 4,8; 9,32), de su nombre (Dt 28, 
58; Mal 1,14; Sal 99,3; 111,9), de 
sus acciones (Ex 34,10; Dt 10,21; 2 Sm 
7,23 = 1 Cr 17,21; Is 64,2; Sal 65,6; 
66,3; 106,22; 145,6) y del día de su 
juicio escatológico (Jl 2,11; 3,4; Mal 
3,23); este concepto es más bien raro 
en la literatura preexílica (pero sería 
erróneo deducir de ahí que es el resul. 
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tado un desarrollo sazmántico relativa- 
mente tardío). nord aparece en para- 
lelo con otros términos que expresan 
el aspecto numinosa de Dios: gados 
(=> gd$), «santo» (Sal 99,3; 111,9; Ex 
15,11); gádol (=> gdl;, «grande» (Dt 7, 
21 10.17.2152 Sm 1,231 Cr T7, 
21; Sal 96,4 = 1 Cr 16,25; Sal 99,3; 
106,215; 145,6; Dn 9,4; Neh 1,5; 4,8; 
9,32); na“rás, «terrible» (Sal 89,8; cf. 
sup. 111/1e). 

Como atributo de Yahvé, nora” per- 
tenece al «vocabulario típico» de los 
salmos de Sión y de los salmos de Yah- 
vé Rey (cf. Sal 47,3; 76,8.13; 96,4; 
99,3; también 68,36; 89,8). «Esto nos 
permite suponer que nord es un tér- 
mino propio del lenguaje cúltico» (Be- 
cker, loc. cif., 48, que remite a J. Hem- 
pel, Gott und Mensch im AT [1926] 
30; nord ha pasado Je aquí a los tex- 
tos que forman el marco del Deutero- 
nomio; cf. Dt 7,21; 10,17.21; 28,58). 
beel baggadol w*banrór?, «Dios gran- 
de y terrible», aparece como fórmula 
fija en Dn 9,4; Neh 1,5; 4,8; 9,32; la 
afirmación se refiere aquí al Dios mi- 
sericordioso. 

nord”, como designación de las «te- 
rribles» acciones de Dios, se refiere 
normalmente a las acciones realizadas 
para la salvación de Israel, bien en la 
salida de Egipto (Dt 10,21; Sal 66,3, 
cf. v. 6; 106,22; 2 Sm 7,23 = 1 Cr 
17,21), bien en sus acciones en la his- 
toria y en la creación (Sal 145,6; 65,6). 


De este sentido numinoso se deriva 
quizá el empleo adverbial de norrPotz (cf. 
GK $ 118p), en el sentido de «maravi- 
lloso, extraordinario», en Sal 139,14 (cf. 
Kraus, BK XV, 913; Eecker, loc. cif., 34, 
nota 91). La visión del mensajero divino 
es, según Jue 13,6, rnór?, «terrible, es- 
pantosa» (así, Plath, loc. cit., 111, nota 
330), lo mismo que los lugares donde se 
da la revelación, Gn 28,17. 

b) En las fórmulas de confesión deu- 
teronómicas, que incluyen el éxodo de 
Egipto, mora” designa las «acciones te- 
rribles» (Dt 4,34; 26,8; 34,12; cf. Jr 32, 
21; von Rad, ATD 8,35.112.150: «terro- 
res», «maravillas terribles»). Becker, loc. 
cit., 31, nota 73, hace una distinción entre 
el plural morPim, en Dt 4,34, y el singu- 
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lar de los demás pasajes: el primero se 
referiría a las acciones de Yahvé y el 
segundo al terror que les acompaña. 

Si el mor? de Sal 76,12 es correcto 
(cf., sin embargo, BHS), entonces Yahvé 
mismo es designado como «tetrot». 


c) El verbo yr, «temer», se em- 
plea a veces en absoluto (por ejemplo, 
en Gn 28,17; 1 Sm 4,7; Is 41,5; Sal 
40,4; 52,8); otras veces le sigue un 
acusativo (Ex 14,31; Lw 19,30; 26,2; 
1 Sm 12,18; 2 Sm 6,9; Is 25,3; 59,19; 
Sal 67,8), y otras, finalmente, le sigue 
la preposición min o mipptne (cf. Ex 
34,30; Dt 28,10; Miq 7,17; Sal 33, 
8; 65,9 y passim). 

El carácter claramente numinoso de 
yr”, que frecuentemente puede tradu- 
cirse por «atemorizar», aparece: 1) en 
la experiencia de la presencia de Dios 
en las teofanías (Ex 20,18 [texto en- 
mendado].20; Dt 5,5; cf. Sal 76,9), 
en las experiencias de sueños y visio- 
nes (Gn 28,17; cf. Dn 10,12.19), en 
el terror que produce la mortífera vi- 
sión de Dios (Ex 3,6); 2) en las ac- 
ciones de Dios en la historia y en las 
pruebas de su poder (Is 25,3; 41,5; 
Jr 10,7; Hab 3,2; Zac 9,5; Sal 65,9; 
76,9; Job 6,21, temor ante los casti- 
gados por Dios), manifestadas sobre 
todo en el éxodo de Egipto (Ex 14,31; 
Mig 7,17; cf. 1 Sm 4,7ss), en las in- 
tervenciones divinas en apoyo de per- 
sonas particulares y en el juicio contra 
los malvados (Sal 40,4; 52,8; 64,10), 
en la actividad creadora (Jr 5,22.24; 
Sal 33,8; 65,9; cf. 1 Sm 12,18); 3) en 
relación con el santuario (Lv 19,30; 
26,2; 2 Sm 6,9 =1 Cr 13,12), con 
hombres que tienen una especial rela- 
ción con Yahvé (Ex 34,30, Moisés; 
Jos 4,14, Moisés y Josué; 1 Sm 12,18, 
Samuel; 31,4 =1 Cr 104; 2 Sm 1, 
14, cf. 1 Sm 24,7, el rey como ungido) 
y con el pueblo de Yahvé, ya que sobre 
él se invoca el nombre de Yahvé (Dt 
28,10). 

Becker, loc. cif., 38s, señala dos co- 
sas: por una parte, el temor numinoso 
ante las acciones divinas sirve de punto 
de partida para un desarrollo semánti- 
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co hacia el «temor moral de Dios», y 
por medio de «la idea de reconocimien- 
to y aceptación de Yahvé se convierte 
prácticamente en concepto cúltico (te- 
mer = venerar)» (cf., por ejemplo, Ex 
14,31; Jr 10,7); por otra parte, el ma- 
tiz numinoso sigue presente, aunque 
sea débilmente, en los diversos empleos 
que se mencionarán en 1V/3-6 (hace 
también referencia al desarrollo del 
concepto en los paralelos extraisraelí- 
ticos, especialmente en el acádico pa- 
labu, loc. cit., 78-80; cf. AHw 812s; 
además, R. H. Pfeiffer, The Fear of 
God: 1EJ 5 [1955] 41-48). 


2. a) La fórmula "al-tir47, «no te- 
mas», es una fórmula que invita a la 
tranquilidad, empleada originariamente 
en contextos profanos (unas 15 X); 
aparece normalmente en singular y en 
forma absoluta (sólo en 2 Re 25,24 = 
Jr 40,9, con sein); con frecuencia, se- 
guida de otra frase independiente (Gn 
43,23; 50,21; Rut 3,11) o de una frase 
subordinada causal, introducida por la 
partícula kz (Gn 35,17; 1 Sm 4,20; 22, 
23; 2 Sm 9,7; 2 Re 6,16). Ahuyenta 
frecuentemente el miedo de morir (cf. 
Jue 4,18; 1 Sm 22,23; 23,17; 2 Sm 
9,7). En Gn 35,17 y 1 Sm 4,20 (en 
un parto) se trata de «una palabra 
de consuelo convertida en fórmula fija 
y general (Plath, loc. cif., 114), que 
intenta infundir ánimo en una situa- 
ción de necesidad y puede ser tradu- 
cida por «consuélate» (cf. la Ziúrcher 
Bibel). En Sal 49,17, "al-tirdá” viene a 
significar «espera tranquilo» (Becker, 
loc. cif., 52, nota 219), «no te inquie- 
tes» (Zúrcher Bibel). 

b) El empleo teológico de la fór- 
mula ?al-tir4” (unas 60 Xx; en algunos 
pasajes, lO tirá”) es especialmente fre- 
cuente en Dtls (1s 41,10.13.14; 43,1. 
5; 44,2; 54,4; cf. 44,8; 51,12), en Jr 
y en Dt (cf. Plath, 115-122; Becker, 
50-55); llama la atención el hecho de 
que la fórmula aparezca sólo una vez 
en la literatura sapiencial (Prov 3,25) 
y nunca en los salmos. 

Se trata, al igual que en los contex- 
tos profanos, de una fórmula que invi- 
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ta a la tranquilidad o de una palabra 
de consuelo pronunciada en una situa- 
ción de necesidad; aparece principal- 
mente (unos 2/3 del total de pasajes) 
como palabra de Dios —más raramente 
como palabra de un mensajero de Dios 
(Gn 21,17; 2 Re 1,15; Dn 10,12.19)— 
y como palabra humana (únicamente 
en los libros históricos, excepción he- 
cha de Is 35,4; Jl 2,21s; Sof 3,16; 
Prov 3,25) de una persona que ha 
recibido un encargo especial de Yahvé 
(por ejemplo, Moisés, Josué, Samuel, 
Elías, Nehemías, un sacerdote). 

La fórmula como palabra divina apa- 
rece en las palabras de revelación que 
prometen salvación y consuelo. Not- 
malmente aparece como introducción 
del discurso (como conclusión aparece 
en Ag 2,5; Zac 8,13.15; Dn 10,19) y 
está estrechamente relacionada con la 
fórmula de autopredicación de Yahvé 
(Gn 15,1; 26,24; 46,3; Is 41,10.13.14; 
43,1.5; Jr 30,10s; 46,275). Con fre- 
cuencia sigue a la fórmula (cf. sup., 2a) 
una fundamentación (Gn 21,17; 26,24; 
Dt 3,2; Jos 8,1; 11,6; Is 10,24; 41, 
10 y passim, en Dtls). La fórmula 
aparece de forma absoluta en Gn 15,1; 
26,24; Jos 8,1; Jue 6,23 y en los textos 
del Dtls; en los demás casos va segui- 
da de las preposiciones min/mipptné 
o la nota acusativi (cf. Nm 21,34; Dt 
3,2; Jos 10,8; 11,6; 2 Re 19,6; Is 10, 
24; Jr 42,11 y passim). 

La fórmula como palabra humana 
presenta las mismas características. De- 
ben señalarse aquí las ampliaciones de 
la fórmula por medio de conceptos pa- 
ralelos, positivos y negativos, colocados 
en serie. Los paralelos principales son 
los siguientes: —>>”ms, «ser fuerte» (Dt 
31,6; Jos 10,25; 1 Cr 22,13; 28,20; 
2 Cr 32,7); > hbzq, «ser firme» (Dt 31, 
6; Jos 10,25; Is 35,4; 1 Cr 22,13; 
28,20; 2 Cr 32,7); btt nifal, «ser de- 
rribado» (Dt 1,21; 31,8; Jos 8,1; 10, 
25; Jr 30,10; Ez 3,9; 1 Cr 22,13; 28, 
20; 2 Cr 32,7); “rs, «temer» (Dt 1,29; 
20,3; 31,6); rkk, «ser blando (el cora- 
zón)» (Dt 20,3; Is 7,4). 

H. Gressman había ya señalado en 
su análisis literario del Deuteroisaías 
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(ZAW 34 [1914] 254-297, especial- 
mente 287-289) que la fórmula "al-tird 
pertenece a las pala>ras de revelación 
y que el oráculo de salvación constituye 
su ámbito originario; se apoyaba ade- 
más en ejemplos similares babilónicos 
(cf., por ejemplo, AOT 281s; ANET 
4495). Posteriormente, J. Begrich, Das 
priesterliche Heilsorakel: ZAW 52 
[19341 81-92 = GesStud 217-231, ha 
presentado ulteriores pruebas de la ins- 
titución del oráculo de salvación en el 
ambiente que circundaba a Israel. Es 
claro, en este sentido, el pasaje de Lam 
3,57 (cf. Begrich, loc. cit., 82 Ó 219). 


Menos probable parece la opinión de 
L. Kohler, que hace derivar la fórmula de 
la experiencia numinosa de la teofanía 
(Die Offenbarungsformmel «Fiúrchte dich 
nicht!» im AT: SThZ 36 [1919] 33-39); 
a este sentido podrían asignarse únicamen- 
te los pasajes de Ex 23,20; Jue 6,23; Dn 
10,12.19 y en todo caso Gn 26,24. 


Mención especial merece el frecuente 
empleo de la fórmula =n la llamada «alo- 
cución de guerra» (cf. H. W. Wolff, Im- 
manuel. Das Zeichen, dem widersprochen 
wird [1959] 15) dentro de la tradición de 
la guerra de Yahvé (G. von Rad, Der 
Heilige Krieg im alten Israel [19511 9s): 
Ex 14,13; Nm 21,34; Dt 1,21.29; 3,2.22; 
20,1.3; 31,6.8; Jos 8,1; 10,8.25; 11,6; 
Is 7,4; Neh 4,8; 2 Cr 20,15,17; 32,7; 
también 10M 10,3; 15,8; 17,4. También 
aquí debe entenderse ?21-fir? como orácu- 
lo de salvación (mejor: como oráculo de 
guerra) que, como lo muestran los parale- 
los extraisraelíticos, es '1n oráculo frecuen- 
te en el área del antiguo Oriente. 


Se pueden mencionar las siguientes re- 
ferencias (cf. A. Wildberger, ZThK 65 
[19681 135 y —"mn B/1V/2; además, 
H. Cazelles, RB 69 [1962] 321-349; 
O. Kaiser, ZAW 70 [1958] 107-126): el 
oráculo de Istar de Arbela a Asaradón 
(AOT 282, III, 38-IV, 10): «'no temas 
(la tapallah), rey”, te dije. “Yo no te he 
rechazado ... no dejaré que te suceda 
nada malo...; con mi propia mano destrui- 
ré a tus enemigos»; er. el ámbito arameo 
la inscripción ZKR (KAI N. 202, líneas 
12-14): «[y habló] BLSMYN [a mí]: “no 
temas” (1 tzbl); pues yo [te he hecho] 
rely]... y yo te salvaré de todos [estos 
reyes...]»; cf. también la carta de Sup- 
piluliuma a Nigmadu «Je Ugarit (RS 17. 
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132, líneas 3-5): «Aunque Nuhas y Mu- 
kis estén en guerra conmigo, tú, Nigmadu, 


no les temas» (PRU IV, 35s). 


c) En este contexto debe citarse 
también una fórmula característica de 
diversos salmos; se trata de la fórmula 
lo "rá? (en plural sólo Sal 46,3), «no 
temo» (empleada por quien está libre 
de todo temor ante los hombres, en 
especial enemigos, o ante las catástro- 
fes naturales), que aparece en los cán- 
ticos de confianza (Sal 23,4; 27,1, como 
cuestión), en las expresiones de cot- 
fianza de los cánticos de lamentación 
(Sal 3,7; 56,5.12) o de los cánticos de 
acción de gracias (Sal 118,6). Se puede 
suponer que esta fórmula está relacio- 
nada de algún modo con el oráculo de 
salvación (cf. Kraus, BK XV, 805, para 
quien la confesión «Yahvé está por mí, 
no tengo miedo», de Sal 118,6, «debe 
entenderse como eco de un ... oráculo 
de salvación»). 


3. Los pasajes deuteronómicos y 
deuteronomísticos que hablan de «te- 
mor de Dios» coinciden todos, tanto 
por lo que respecta al significado como 
por lo que se refiere a la forma lingúís- 
tica (Dt 4,10; 5,29; 6,2.13.24; 8,6; 
10,12.20; 13,5; 14,23; 17,19; 28,58; 
31,12.13; Jos 4,24; 24,14; Jue 6,10; 
1 Sm 12,14.24; 1 Re 8,40,43 = 2 Cr 
6,31.33; 2 Re 17,7.25.28.32-39.41; 
Plath, loc. cit., 33-45; Becker, loc. cit., 
85-124), 

Se emplean únicamente formas ver- 
bales; el infinitivo constructo con /* 
(leyira) es característico del Dt. El ob- 
jeto del verbo es siempre —por lo me- 
nos cuando es mencionado expresamen- 
te— Yahvé, que puede ser designado 
también por medio de la expresión 
«Yahvé, tu/nuestro/vuestro Dios». En- 
tre los verbos paralelos (principales, 
coordinados o subordinados, cf. Plath, 
loc. cit., 33) deben mencionarse los 
siguientes: —>”hb, «amar» (Dt 10,12); 
=> dbg, «adherirse» (Dt 10,20; 13,5); 
> bIR bidrakáw, «marchar por sus ca- 
minos» (Dt 8,6; 10,12); hIk "abtre, «se- 
guir» (Dt 13,5); > “bd, «servir» (Dt 6, 
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13; 10,12.20; 13,5; Jos 24,14; 1 Sm 
12,14); “Sh habuqgim, «observar los 
mandatos» (Dt 6,24); —> $b* nifal bis- 
mo, «jurar por su nombre» (Dt 6,13; 
10,20); —$m* begolo, «oír su voz» 
(Dt 13,5; 1 Sm 12,14); — $mr, «ob- 
servar (los mandatos, etc.)» (Dt 5,29; 
6,2; 8,6; 13,5; 17,19; 31,12). 

Es llamativa la estrecha relación en- 
tre el «temor de Yahvé y la observan- 
cia de la ley. La relación recíproca de 
ambos temas se explica a partir del 
«formulario de la alianza» (cf. K. Balt- 
zer, Das Bundesformular [?1964] es- 
pecialmente en 225.465), en el cual la 
expresión yr "2t-Y hwh, «temer a Yah- 
vé», constituye uno de los términos 
(c£. "hb, => dbq) con que se expresa 
la «estipulación fundamental» del pac- 
to de lealtad que Israel jura a Yahvé. 
Así, pues, yr "et-Y hwh debe interpre- 
tarse como «veneración de Yahvé, en- 
tendida como fidelidad para con él en 
cuanto Dios de la alianza» (Becker, 
loc. cit., 85). 

En 2 Re 17,16 yr” tiene el mismo 
significado de «venerar», entendido 
como fidelidad para con Yahvé; en los 
demás pasajes de ese capítulo, en cam- 
bio, yr” es simplemente terminus tech- 
nicus del culto que puede referirse 
también a la veneración de dioses ex- 
tranjeros e incluso a un culto ilegítimo 
de Yahvé (cf. Plath, loc. cit., 43; Be- 
cker, loc. cit., 123). 


4. La expresión yire Yhwh, «los 
que temen a Yahvé», es típica de los 
salmos (adjetivo verbal yáré, plural 
constructo sustantivado, cf. Joiion, 343; 
Plath, loc. cit., 84-103; Becker, loc. 
cit,, 125-161). Junto a la expresión 
yire Y hwh (Sal 15,4; 22,24; 115,11. 
13; 118,4; 135; 20; cf. Mal 3,16.16; 
originalmente también 66,16 en el Sal- 
terio elohísta) aparecen también las 
formas sufijadas equivalentes: «los que 
te/le temen» (Sal 22,26; 25,14; 31, 
20; 33,18; 34,8.10; 60,6; 85,10; 103, 
11.13.17; 111,5; 119,74.79; 145,19; 
147,11) o la expresión «los que temen 
mi/tu nombre» (Mal 3,20; Sal 61,6), 
sumando un total de 27 pasajes (quizá 
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deba añadirse Sal 119,63, texto en- 
mendado). 

yire Yhwb designa a la comunidad 
cúltica de los que veneran a Yabvé: 
a) originalmente designaba a la comu- 
nidad cultual reunida ¿n actu en el tem- 
plo (Sal 22,24.26; 31,20; 66,16); b) en 
sentido amplio, a todo el pueblo de 
Yahvé (cf. Sal 60,6 paralelo a “am, 
«pueblo», v. 5; 61,6; cf. Weiser, ATD 
15, 302; 85, 10); c) en los salmos tar- 
díos, el término designa a los «fieles 
de Yahvé», a los «piadosos» de la co- 
munidad (Sal 25,14; 33,18; 34,8.10; 
103,11.13.17; 111,5; 119,74.79; 147, 
11; cf. también Mal 3,16.20), con lo 
cual el término adquiere un sentido 
moral-sapiencial (Sal 25,12.14; 34,8. 
10; cf. v. 12; cf. también inf. 6a) o 
nomístico (cf. Sal 103,17; 119,74.79; 
cf. inf. 7); d) no es seguro que en Sal 
115,11.13; 118,4; 135,20 yirée Y hwh 
designe a los llamados «prosélitos» (cf. 
A. Bertholet, Die Stellung der Israeli- 
ten und der Juden zu den Fremden 
[18961 182; además, Kraus, BK XV, 
786.789; Weiser, ATD 15, 4985), ya 
que el terminus technicus que normal. 
mente les designa es gérim (—> gar; 
cf. E. Schúrer, Geschichte des júdi- 
schen Volkes im Zeitalter Jesu Christi 
III [*1909] 175ss). Parece, más bien, 
que yire Y hwh (como lo indican Plath, 
loc. cit., 102s, y Becker, loc. cit., 160) 
constituye el concepto genérico que 
abarca a todos los participantes en el 
culto posexílico, jerárquicamente otga- 
nizados. 


5. Fuera del ámbito deuteronómico 
y deuteronomístico y del grupo de los 
yiré Y hwb en el Salterio (cf. sup. 3 
y 4), el significado «temer», en el sen- 
tido de «honrar fielmente a Yahvé», 
aparece en 1 Re 18,3.12; 2 Re 4,1; 
Jr 32,39.40; Neh 1,11 (en Jr y Neh 
se debe a un influjo deuteronomístico 
directo). Is 29,13 presenta el simple síg- 
nificado «veneración cúltica» (B. Duhm, 
Das Buch Jesajas [*19221] 186; Foh- 
rer, Jes. 11, 77); en Jon 1,9 el verbo 
indica simplemente la «pertenencia a 
un determinado culto o religión». 
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6. a) Los casos de yr” en la tradi- 
ción sapiencial llaman la atención por 
sus formas lingúísticas características. 
Deben mencionarse: 1) el adjetivo yaré 
en la composición y*re” Yhwh (según 
Becker, loc. cif., 126s.188, el plural 
vire Yhwh en Sal sería un genitivo 
posesivo, y el singular y*ré Y hwb, un 
genitivo objetivo), por ejemplo, Is 50, 
10; Sal 25,12; 128,1.4; Prov 14,2; 
yere *lohim, por ejemplo, en Job 1, 
1.8; 2,3; Ecl 7,18. Nunca aparecen 
—a diferencia de los salmos— formas 
sufijadas, y sólo en dos ocasiones apa- 
rece el plural (Ex 18,21; Ecl 8,12); 
2) el sustantivo y¿r"4, normalmente for- 
mando la composición yirat Ybhwbh, 
«temor de Yahvé» (Prov 1,7.29; 2,5; 
8,13; 9,10; 10,27; 14,26.27; 15,16.33; 
16,6; 19,23; 22,4; 25,17; cf. Is 11,2.3; 
33,6; Sal 34,12; 111,10, 2 Cr 19,9), 
también yirat Sadday (Job 6,14), yirat 
adonay (Job 28,28) y el sustantivo 
virá empleado de forma semejante 
(Job 3,6; 15,4; 22,4; —aunque parece 
ser una forma abreviada de yirat 
*lobim (Plath, loc. cit., 55; Fohrer, 
KAT XVI, 138.267.355); 3) el verbo 
yr con «Dios» por objeto (Job 1,9; 
Ecl 5,6; 12,13) o «Yahvé» (Prov 3,7; 
24,21). 

b) Deben señalarse las siguientes 
características que muestran la estre- 
cha relación de nuestro concepto con 
la sabiduría: 1) especialmente en la 
colección de proverbios de Prow 1-9, 
yirat Yhwh aparece en estrecho para- 
lelismo con términos sapienciales y 
puede considerarse, de hecho, sinóni- 
mo de dá“at (=> yd“), «conocimiento» 
(cf. Prov 1,7.29; 2,5; 9,10; 15,33; tam- 
bién Is 11,2; 33,6; Jcb 28,25; cf. Gem- 
ser, HAT 16,25; Ringgren, ATD 16/1, 
43; Becker, loc. cit., 217ss); 2) yirat 
Y hwh refleja la conexión entre acción 
y resultado propia d= la literatura sa- 
piencial (Prov 10,27; 14,26; 15,16; 
16,6; 19,23; 22,4). 

c) Las expresiones antes menciona- 
das que designan el «temor de Dios» 
aparecen en los textos sapienciales en 
paralelo a t4m, «perfecto»; yasdr, «rec- 
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to»; saddiq, «justo»; súr méra", «apar- 
tarse del mal»; $7”, ra", «odiar el mal» 
(cf. Prov 3,7; 8,13; 10,27; Job 1,18; 
4,16; 28,28; también Sal 34,12.15; 
2 Sm 23,3; en Prov 10,27 aparece el 
opuesto rasa, «malvado»); así, pues, 
la expresión «temor de Dios» debe con- 
siderarse como «frase hecha que desig- 
na el comportamiento moral recto» 
(Becker, loc. cif., 187; cf. también 
Plath, loc. cit., 78). 


d) Aunque está dentro de la tra- 
dición sapiencial, el Eclesiastés (yr/ 
yvre *lobim, Ecl 5,6; 7,18; 12,13, 
que emplea también la expresión yr” 
millifne ["*lobim], no documentada en 
otros escritos de la literatura sapien- 
cial; Ecl 3,14; 8,12.13) sigue un ca- 
mino propio: basándose en la expe- 
riencia de la distancia que separa a 
Dios del hombre (cf. 5,1), destaca el 
autor nuevamente los aspectos numi- 
nosos, es decir, el temor ante el mis- 
terio divino que se manifiesta en la 
intensa conciencia de la dependencia 
humana (cf. Zimmerli, ATD 16/1, 174; 
Becker, loc. cif., 249s; especialmente, 
Pfeiffer, Die Gottesfurcht im Buche 
Qobelet, FS Hertzberg [1965] 133- 
158). 


e) Por lo que se refiere al empleo 
lingúístico, el elohísta usa en el Pen- 
tateuco las mismas formas de la lite- 
ratura sapiencial (yr "et-ba?lohim, Gn 
42,118; Ex 1,17.21; ytre” "*lobim, Gn 
22,12; yire **lobim, Ex 18,21; yirat 
*lobim, Gn 20,11) y parece, según 
afirma Becker, loc. cif., 209, «tener 
su origen en la tradición sapiencial» 
(distinto, Plath, loc. cit., 46s y passin, 
quien habla de una tradición «nebiís- 
tica», aunque también él, lo mismo 
que Á. Jepsen, Die Quellen des Kó- 
nigsbuches [21956] 78.98s, habla de 
relación y mutuo influjo entre sabi- 
duría y nebiísmo; cf. Plath, 72, nota 
181). Se trata, también aquí, del te- 
mor moral de Dios; Gn 20,11 y 42,18 
designan un comportamiento humano 
moral general (cf. von Rad, ATD 3, 
195, que describe la yirat **lobim: 
como «veneración y respeto ante las 


1067 WI yrS 
más elementales normas éticas, cuyo 
defensor es siempre la divinidad»; 
H. Gunkel, Genesis [91910] 144, cree 
ver en Gn 42,18 «una moralidad reli- 
giosa en cierto sentido internacional»). 

De forma semejante, la expresión 
«hombres temerosos de Dios» de Ex 
18,21 incluye el matiz de «hombres de 
conciencia» (cf. Becker, loc. cif., 197), 
como lo muestran los conceptos pata- 
lelos («hombres honestos, fieles, que 
desprecian las ganancias injustas», 
Noth, ATD 5, 116). 

f) En Mal 3,5 el temor de Dios 
está estrechamente unido con el com- 
portamiento moral; lo mismo debe de- 
cirse de la fórmula «temerás a tu Dios, 
yo soy Yahvé», que aparece en la Ley 
de Santidad en conexión con las leyes 
que regulan la vida del hombre (Lv 
19,14.32; 25,17.36.43). La expresión 
913 Y hwh, presentada como fundamen- 
to de la ley, es «una especie de expli- 
cación de la autopresentación del Dios 
Yahvé que exige..., o mejor, que san- 
tifica a su pueblo» (W. Zimmerli, Ich 
bin Yabwe: GO 23); en esa expresión 
yr” designa no sólo el comportamiento 
moral en general, sino la obediencia 
concreta a la voluntad revelada de 


Dios. 


7. En algunos salmos sapienciales, 
en los que la ley se ha convertido «en 
época tardía en una cantidad absoluta» 
(cf. M. Noth, Die Gesetze im Penta- 
teuch [1940] 70ss = GesStud 112ss), 
el término «temor de Dios» se ha con- 
vertido en un término «nomístico» te- 
ferido por completo a la ley: yr se 
aplica a los que hallan placer en las 
leyes de Yahvé (Sal 112,1), a los fie- 
les a sus leyes (Sal 119,63), a los que 
caminan por sus caminos (Sal 128,1). 
En Sal 19,10 la expresión yirat Y bwb 
designa la «ley» misma; cf. los con- 
ceptos paralelos (> tora, etc.; no hay 
base suficiente para corregir yirat por 
imrat, «palabra», como sugiere, entre 
otros, Kraus, BK XV, 153). 


V. El judaísmo tardío recoge los 
diversos sentidos de yr” y los desarro- 
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lla en parte (cf. J. Haspekker, Gof- 
tesfurcht bei Jesus Sirach [19671]). 
Así, el lenguaje rabínico emplea los 
términos mór? y mord'ad como expre- 
sión corriente para referirse al temor 
de Dios en sentido moral (cf. Levy, 
III, 57a; R. Sander, Furcht und Liebe 
im palástinischen Judentum [1935]). 
Llama la atención su poca frecuencia 
en Qumrán (cf. S, J. de Vries, Note 
Concerning the Fear of God in tbe 
Qumran Scrolls: RQ 5 [1965] 233- 
237; 10Se 5,25, como cita de ls 11,2; 
CD 20,19, como cita de Mal 3,16; cf. 
los pasajes de la tradición de la guerra 
santa en 1 QM, sup. IV/2b; la ex- 
presión de CD 10,2, yr * >, «el que 
teme a El», designa algo así como 
«cúlticamente hábil», según lo indica 
J. Maier, Die Texte vom Toten Meer 
IT [19601 54, cf. sup. IV/6a4[3]). 

Los LXX traducen yr principalmen- 
te por medio de (qofBetv y derivados; 
más raramente se emplean géBecdas, 
DeooeBNa y otros. Sobre el NT, cf. 
G. Bertram, art. deooeBc: ThW III, 
124-128; W. Foerster, art. céBoyuou: 
ThW VII, 168-195; H. R. Balz y 
G. Wanke, art. poBéw: ThW IX, 186- 
216; R. Bultmann, Theologie des NT 
[51965] 321s.561s; K. Romaniuk, 1! 
timore di Dio nella teologia di San 
Paolo (1967). 


H. P. STAHLI 


ay yrd Bajar > ¡y “Ub 
ay yrb hitil Instruir —> aa sorá 
vs yrs Heredar 


1. La raíz *wrt, a la que pertenece 
el hebreo yr3, «heredar, tomar en pro- 
piedad», está ampliamente documen- 
tada en todo el área semítico-occiden- 
tal; cf., en semítico noroccidental an- 
tiguo: ugarítico yr£ (WUS N. 1248, 
«adueñarse»; UT N. 1161, «heredar, 
adquirir», Gróndahl, 145); moabita yrS 
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(inscripción de Mesa [= KAI N. 181] 
líneas 7s: «y Omrí se había apoderado 
de toda la región de Nahdeba»), 
arameo antiguo yrf (Sef. 1 [=KAI N. 
222] C, líneas 24s: «y su descendencia 
no heredará ningún nombre»; cf. Fitz- 
myer, Set 77; R. Degen, Altaram. 
Grammatik [1969] 43). ' | 


Nuestra raíz no está relacionada con 
el acádico rasá (Zimmern 17) (cf. GAG 
S 1061); en babilónico antiguo aparece el 
arameísmo yaáritu, «herencia» (AHw 412a). 

El verbo aparece en qal y hifil, y más 
raramente en nifal y piel. Los derivados 
nominales son: yresa, yrus$d, moras y 
morása (cf. el nombre de lugar Moréset 
Gat, Mig 1,14), el significado de todos 
los cuales es «posesión». Sobre el nombre 
de mujer Y “rusa («la adquirida [por adop- 
ción]»), cf. Noth, IP 231s; J. J. Stamm, 
FS Baumgartner (1967) 327. 

El término reset «red» (22 X, de 
ellas, 8 x en Sal; ugarítico r££), que not- 
malmente se considera también derivado 
de yrí (no en UT N, 2361), se aleja bas- 
tante del significado de la raíz. Sobre 
Hros, cf. inf., 3b. 


2. La raíz —especialmente frecuen- 
te en la literatura deuteronómico-deu- 
teronomística— apareze 258 X en el 
AT hebreo: qal 159 x (excluidos Nm 
21,32K; Jue 14,15; 65 Xx en Dt, 12 x 
en Jos, 10 X en Is y Sal, 9 X en Gn 
y Jue), nifal 4X, piel 2 Xx (incluido 
Jue 14,15; cf. Jenni, HP 212s), hifil 
66 X (incluido Nm 21,32 Q; 17 X en 
Jos y Jue, 8x en Nm, 7X en Dt), 
y*resa 2 X (Nm 24,18), y*russa 14 Xx 
(Dt 7Xx, Jos 3 Xx), moras 2 X (Is 14, 
23; Abd 17; excluido Job 17,11, «de- 
seo», que pertenece a la raíz "5, —>”wbh 
3), morásáa 9 X (Ez 7 X, además, Ex 
6,8; Dt 33,4). 


3. a) El modo qal Jel verbo es tra- 
ducido en la mayoría de los casos por 
«tomar en propiedad» o semejantes; 
el objeto es con frecuencia «la tierra» 
(empleado como fórmula fija en el len- 
guaje deuteronómico-deuteronomístico, 
cf. J. G. Plóger, Literaskritische, form- 
geschichtliche und stilkritische Un- 
tersuchungen zum Din [1967] 83) o 
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un país determinado, casi siempre en 
contextos referentes a la conquista de 
la tierra. 


Gramaticalmente lleva los siguientes 
complementos: —>?eres, «tierra», en ge- 
neral (Gn 15,7.8; 28,4; Nm 13,30; 33, 
53; Dt 1,8.21.39;. 3,18.20; 4,1.5.14 y pas- 
sim; Jos 1,111.15 y passim; Jr 32,23; Ez 
33,24-26; Sal 44,4; Esd 9,11; Neh 9,15. 
23; cf. Is 60,21; Jr 30,3; Sal 37,9.11.22. 
29.34 y passim [cf. Mt 5,51, eres de un 
pueblo o de un señor (Sijón, Nm 21,24; 
Dt 2,24.31; 4,47 y passim; Og, Nm 21,35; 
cf. Dt 3,12; los amorreos, Jos 24,8; Am 
2,10 [deuteronomista (?), cf. W. H. 
Schmidt, ZAW 77 (1965) 178-183; Wolff, 
BK XIV/2, 185.206s] y otros), — "dáma, 
«tierra» (Lv 20,24; Dt 28,21.63; 30,18; 
31,13; 32,47); => nab'la, «posesión» (Nm 
27,11; 36,8); “Gr, «ciudad» (Jue 3,13; Abd 
20; Sal 69,36); $á“ar, «puerta» (Gn 22,17; 
24,60), también «casas» (Ez 7,24; Neh 9, 
25), «montaña» (Is 57,13), «campos» (Abd 
19) y otros. | 

En ocasiones el objeto es un pueblo; en 
ese caso, yr3 debe ser traducido por «des- 
poseer, arrebatar la propiedad»: los re- 
faítas (Dt 2,21); los hurritas (Dt 2,12. 
22), los amorreos (Jue 11,23), en general 
los pueblos asentados en la tierra (Dt 9, 
1.5; 12,29; 18,14; 19,1) y otros. 

Sólo hay un pasaje en el que el objeto 
del verbo no es un pueblo o su posesión, 
sino personas esclavas (Lv 25,46), pero el 
contexto de este pasaje emplea conceptos 
que designan los bienes raíces. 


El modo hifil (presente casi única- 
mente en la obra histórico-deuterono- 
mística y Nm) tiene en muchos casos 
un empleo y significado prácticamente 
idénticos a los del modo qal. Algunos 
traductores dan una fuerza especial a 
la idea de «desposeer» a los pueblos y 
emplean conceptos como «eliminar» o 
«exterminar». | 

A este contexto pertenecen también 
los derivados nominales y*résa, y?russa, 
moras y morasa, cuyo significado es 
«posesión», fundamentalmente en el 
sentido de posesión de la tierra (para- 
lelo a buzzáa [=>”bx], > nab*la, béleq 
[> blq], hbébel y otros). El nifal en 
su sentido privativo significa «ser pri- 
vado de la propiedad, empobrecerse» 
(Gn 45,11; Prov 20,13; 23,21; 30,9); 
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el sentido positivo de este significado 
puede ser indicado por medio del hifil 
- «empobrecer» (1 Sm 2,7; Zac 9,4; 
cf. el verbo rs, «ser pobre», docu- 
mentado únicamente en hebreo, > “nb 
ID). 

b) Aparentemente desligado de es- 
tos significados aparece el empleo de 
yr$ como «heredar» (Gn 15,3.4.4; 21, 
10; Jr 49,1s; cf. el participio sustan- 
tivado yores, «heredero», 2 Sm 14,7; 
Jr 49,1). 

El significado «heredar» debe consi- 
derarse como el significado otiginario 
de yrí. Y esto no sólo porque los po- 
cos pasajes que tienen este significado 
corresponden a los textos más anti- 
guos del AT, sino porque a partir de 
él se pueden explicar más fácilmente 
los demás empleos veterotestamenta- 
rios del término y el material corres- 
pondiente de las demás lenguas semí- 
ticas: en el AT y también fuera de 
Israel la posesión —en especial la po- 
sesión de tierras, a la que se refiere 
normalmente yrí— es una posesión 
fundamentalmente hereditaria (a eso 
se debe también la semejanza objetiva 
entre y*ru3$a, y nabilá y "“buzza). Cf. 
también Dreyfus, Le theme de l!'héri- 
tage dans l'AT: RScPhTh 42 (1958) 
3-49 (sobre todo, 5-8). 


En la misma dirección apunta, dentro 
del ámbito griego, el significado de x2%ooc, 
que incluye los siguientes sentidos: «parte, 
posesión» (también «suerte») y «herencia» 
(cf. x)moovouta, «herencia, heredad, parte 
de la herencia, propiedad», y xAmoovousiv, 
«heredar». Cf. los diccionarios griegos y 
W. Foerster, art. x2%ooc: ThW Il, 75758). 

Al igual que »rbhl, también yrí ha supe- 
rado en hebreo el aspecto estricto de 
herencia para designar «posesión heredi- 
taria» o ganancia de una posesión (not- 
malmente guerrera). 

No es, pues, necesario, recutrir a ¿irós, 
«mosto, vino» o semejantes, y suponet 
como fundamental el significado de «aplas- 
tar, prensar» (así, P. Haupt, AJSL 26 
[1909-10] 215.223, referido a Mig 6,15; 
en el mismo sentido se manifiesta L. Koh- 
ler, ZAW 46 [1928] 218-220; KBL 406b). 
El término ¿ros, «vino» (cf. el ugarítico 
trt paralelo a ym, «vino», en 2 Aght 
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[=D] VI, 7, y RS 24.258 [= Ugaritica 
V, N. 1], línea 4.16; fenicio trí en la 
inscripción de Karatepe [= KAI N. 26] 
III, línea 7.9) debe, pues, derivarse de 
otra raíz yr$ (B. Hartmann en una comu- 
nicación oral; cf. también el arameo ju- 
daico meérta, el siríaco merita, «mosto», 
LS 406a; quizá también el ugarítico mrt, 
UT N. 2613); es un término tomado de 
alguna otra cultura del área mediterránea 
(lo mismo que yáyin, «vino»). Sobre el 
ugatítico Tr£ como designación divina (UT 
Text 1,16 y RS 24.246 [= Ugaritica V, 
N. 14] línea 9), cf. M. C. Astour, JAOS 
86 (1966) 283; M. Dahood, EThL 44 
(1968) 53 (sobre Os 7,14); cf. ya antes 
Zimmern, 40; GB 877b; W. F. Albright, 
BASOR 139 (1955) 18. 


4. La raíz adquiere relevancia teo- 
lógica dentro del lenguaje formulario 
deuteronómico y deuteronomístico te- 
ferido a la conquista de la tierra. Aun- 
que el sujeto gramatical de yr3 qal es 
por lo general Israel, es claro, sin em- 
bargo, que en definitiva es Yahvé quien 
da a Israel la posesión de la tierra. Las 
fórmulas más frecuentes son: «entra- 
réis y tomaréis posesión de la tierra» 
(Dt 4,1; 8,1; 11,8; en singular, 6,18), 
«la tierra en la que vais a entrar para 
tomar posesión de ella» (Dt 4,14.26; 
6,1; 11,8.11; 31,13; 32,47), «la tierra 
donde vas a entrar para tomar posesión 
de ella» o semejantes (Dt 7,1; 11,10. 
29; 23,21; 28,21.63; 30,16; en plural, 
45; Esd 9,11); Yahvé da a Israel la 
tierra l*ri$tab, «para que la posea» 
(Gn 15,7; Dt 3,18; 5,28; 9,6; 12,1; 
19,2,14; 21,1; Jos 1,11; teniendo por 
objeto a nab*la: Dt 15,4; 25,19). Otras 
fórmulas estereotipadas semejantes pre- 
sentan el infinitivo sin sufijos: láré- 
set u otras formas verbales. 

En hifil el sujeto es con frecuencia 
Yahvé; se afirma que Yahvé ha ex- 
pulsado a los pueblos de delante de 
los israelitas (en lenguaje formulario, 
en 1 Re 14,24; 21,26; 2 Re 16,3; 17, 
8; 21,2; 2 Cr 28,3; 33,2 y passim). 


5. La literatura de Qumrán em- 
plea la raíz de forma semejante al AT; 
en concreto, algunos pasajes qumráni- 
cos son citas de pasajes veterotesta- 
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mentarios. En el N' el grupo semán- 
tico en cuanto tal no sobrevive, excep- 
ción hecha de la clara resonancia vete- 
rotestamentaria de Mt 5,5; está unido 
a nbl/nabila y goral en el término 
xMpoc. G. W. Fcerster y J. Herr- 
mann, att. xAñpocs: ThW III, 757- 
786 (espec. 768ss, donde se da refe- 
rencia de las traducciones que dan los 
LXX a los términos de la raíz); 
J. D. Hester, Paul's Concept of Inberi- 
tance (1968). 


H. H. ScumIp 


bx Yisrpel Israel 

1. YisrPél es un nombre —forma- 
do con una frase— de un tipo que no 
es infrecuente entre los nombres pet- 
sonales y tribales más antiguos que co- 
nocemos, pero que tiene correspondien- 
tes precisos también entre los nombres 
de lugar (Noth, IP 207-209; íd., Ge- 
schbichte Israels [3%19561] 12). Noth 
piensa que «Israel» es probablemente 
un nombre tribal o d2 pueblo, formado 
por analogía con los nombres perso- 
nales; no cree que se trate de un nom- 
bre personal conver:ido luego secun- 
dariamente en nombre de pueblo, y 
señala que «Israel» no aparece nunca 
en el AT como nombre personal ge- 
nulno. 

El testimonio esctito más antiguo 
del nombre Israel aoarece en el cán- 
tico de triunfo de Mernepta, en la lla- 
mada estela de Israel del templo fune- 
rario de dicho faraón, erigido en Tebas 
alrededor de 1125 a. C. (esta inscrip- 
ción se conserva actualmente en el 
Museo de El Cairo). Con ocasión de la 
conquista de diversas ciudades palesti- 
nas, el Faraón arrasó también «Israel»: 
«Israel ha perecido, no tiene descen- 
dencia» (línea 27; traducción del texto 
en AOT 20-25; TGÍ 39s; reproduc- 
ción de la estela era AOB N. 109; 
ANEP N. 342/343). No se puede deci- 
dir por ahora si este Israel coincide 
con la liga de tribus que conocemos 
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por el AT o representa un grupo so- 
ciológico más antiguo. Es más claro, 
desde el punto de vista histórico, el 
Israel de la inscripción moabita de 
Mesa de mediados del s. 1x a. C. (KAI 
N. 181, líneas 5.7.10s.14.18.26). 

Tampoco se puede conocer con se- 
guridad cuál es el significado del vo- 
cablo. La interpretación de Gn 32,29 
y Os 12,4 hace del elemento teofótico 
del nombre el objeto del verbo: «com- 
batiente contra Dios»; pero eso resulta 
poco probable, ya que *el, en los nom- 
bres propios, es siempre sujeto. Tam- 
poco sobre el significado del verbo 
coinciden las opiniones: «El/Dios es 
recto, resplandece / salva / domina /com- 
bate» (G. A. Danell, Studies in the 
Name of Israel in the OT [1946] 22ss, 
ofrece una lista de las diversas inter- 
pretaciones sugeridas). Quizá deba en- 
tenderse el nombre como una exclama- 
ción litúrgica propia de la situación de 
la guerra santa: «Que él salga al com- 
bate», es decir, que se manifieste como 
un guerrero y combatiente victorioso 
(J. Heller, Ursprung des Namens Is- 
rael: CV 7 [1964] 2635). El nombre 
personal ugatítico ySril ofrece la posi- 
bilidad de establecer nuevas compara- 
ciones (PRU V, N, 69, línea 3; cf. 
O. Eissfeldt, Neue keilalphbabetische 
Texte aus Ras Schamra-Ugarit: SAB 
[1965] cuaderno 6,28). 


2. El nombre Israel está documen- 
tado en el AT más de 2.500 veces (ín- 
cluidas las secciones arameas), distri- 
buidas del modo siguiente (en la lista 
de abajo se señalan aparte los casos 
de la frecuente expresión bene Y ¿$1 el, 
«hijos de Israel» = «israelitas»; en Li- 
sowsky faltan Gn 47,31 y el segundo 
caso de los textos 1 Re 9,7 y 16,29): 


Dné Y isrPel 

YisrPel en total 
Gn 7 43 
Ex 123 170 
Ly 54 65 
Nm 171 237 

Dt 21 12 
Jos FO 160 
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Dine Y israel 
YisrPel en total 
Jue 61 184 
1 Sm 12 151 
2 Sm 5 117 
1 Re 21 203 
2 Re 11 164 
Is 5 92 
Jr 9 125 
Ez 11 186 
Os 6 44 
Jl 1 3 
Am 5 30 
Abd 1 1 
Jon — — 
Miq — 12 
Nah — 1 
Hab — — 
Sof — 4 
Ag — — 
Zac — 5 
Mal — 5 
Sal 2 62 
Job pea Es 
Prov — 1 
Rut o 5 
Cant — 1 
Ecl — 1 
Lam — 3 
Est — — 
Dn 1 4 
Esd 4 40 
Neh 9 22 
1 Cr 4 114 
2 23 187 
T. AT — 637 2.514 


Además de bine Y israel, citemos algu- 
nas de las numerosas construcciones con 
geníitivo: "admat YisrPel, «tierra de ls- 
rael», 17 Xx (sólo en Ezequiel); *lohé 
YisrPel, «Dios de Israel», 201 x (Jr 49 x, 
Cr/Esd/Neh 46 Xx); bet YisrPel, «casa 
de Israel», 146 x (Ez 83 Xx; este nombre 
se formó probablemente por analogía con 
la expresión «casa de Judá», dada la ve- 
cindad de los estados de Israel y Judá, 
cf. M. Noth, Geschichte Israels [*1956] 
50, nota 2); hare Y israel, «montes de 1s- 
rael», 16 x (sólo en Ez); gídos YisrPel, 
«el santo de Israel», 31 x (Is 25 Xx). 


3. El nombre de «Israel» no de- 
signa siempre lo mismo en el AT, Los 
diversos acontecimientos históricos que 
han afectado la identidad de Israel se 
reflejan también en los diversos usos 
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lingúísticos que recibe el término. Se 
debe partir de «Israel» como designa- 
ción de la liga veterotestamentaria de 
las doce tribus (Noth, loc. cif., 74ss). 
A este sentido corresponde la gran ma- 
yoría de los casos. Según el punto de 
vista del AT, las tribus que componen 
Israel proceden de la familia de un 
antepasado común, del cual han reci- 
bido también el nombre. Este heros 
eponimus, llamado Israel, es identifi- 
cado ya desde antiguo —aunque desde 
el punto de vista histórico-tradicional 
secundariamente— con el «patriarca» 
Jacob (Noth, loc. cif., 62, nota 1); se- 
gún eso, el nombre «Istael» ha sido 
usado también como nombre personal. 
En Gn 32,29-50,25 el patriarca es lla- 
mado «Israel» 34 X y «Jacob» 75 X. 

Como designación del pueblo de 
Dios, el nombre de «Israel» puede ser 
reemplazado también por «Jacob», aun- 
que esto ocurre muy raramente. Pres- 
cindiendo de las construcciones en ge- 
nitivo con Jacob como xnomen rectum 
(«Dios de Jacob», «casa de Jacob», 


- «fuente de Jacob», etc., unos 60 pasa- 


jes), en las que no siempre es fácil dis- 
tinguir si se trata del nombre personal 
o del nombre del pueblo, se pueden 
contar unos 60 pasajes en los que Ja- 
cob, empleado en forma absoluta, apa- 
rece como romen populi (Dtls 15 x, 


Sal 12X, Jr 9X). Se trata normal- 


mente de textos poéticos; en dos tet- 
ceras partes de estos pasajes el nom- 
bre Jacob aparece en paralelismo con 
«Israel» o «resto de Israel» (Gn 49, 
7.24; Nm 23,7.21.23,23; 24,5.17; Dt 
33,10; Is 9,7; 14,1; 27,6; 40,27; 41, 
8.14; 42,24; 43,1.22.28; 44,1.21.23; 
45,4; 48,12; 49,5; Jr 30,10; 31,7; 46, 
27; Mig 2,12; 3,8; Sal 14,7 = 53,7; 
78,5.21.71; 105,10 = 1 Cr 16,17; Sal 
135,4; 147,19; Lam 2,3; entre las cons- 
trucciones con genitivo, cf., por ejem- 
plo, Gn 49,24; Ex 19,3; Nm 23,10; 
2 Sm 23,1; Is 29,23; 44,5; 49,6; Jr 
2,4; Ez 39,25; Mig 1,5; 3,1.9; Nah 
2,3; Sal 22,24). Es muy raro el uso 
de la expresión «hijos de Jacob» como 
designación del pueblo: Mal 3,6; cf. 
Sal 105,6 = 1 Cr 16,13. 
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La división política del reino de 1s- 
rael en dos Estados tuvo su impacto 
también en el emplz0 lingiístico del 
nombre Israel. Los profetas se aferran 
en sus afirmaciones religioso-teológicas 


al uso lingúístico antzrior y siguen em- 


pleando el nombre «Israel» para refe- 
rirse a la liga sacra ce las doce tribus; 
en los libros de los Reyes, en cambio, 
encontramos una terminología orien- 
tada políticamente que limita el nom- 
bre «Israel» a una entidad política con- 
creta: el reino del Norte. Quizá siga 
con ello un empleo lingiúístico más 
antiguo; cf. 2 Sm 2,9; 3,17, donde 
«Israel» designa a un determinado gru- 
po tribal del Norte (-f. L. Rost, Israel 
bei den Propbeten [19371 1). Los pro- 
fetas emplean el nombre «Efraín» 
(ausente por completo en 1/2 Re) para 
referirse al reino del Norte, especial- 
_ mente Is y Os, pero esporádicamente 
también Jr, Ez, Zac y 2 Cr. 


4. A diferencia de «Judá», que 
constituye desde el comienzo el nom- 
bre de un Estado y se refiere siempre 
al reino de los dav:didas (Rost, loc. 
cif., 3s), «Israel» no posee desde el 
comienzo esta dimensión político-ju- 
rídica, sino que la =ecibe como con- 
secuencia de determinados aconteci- 
mientos históricos. Ex cuanto designa- 
ción de una liga tribal sacra, sometida 
a la ley divina, que no puede conside- 
rarse simplemente como «pueblo» ni 
como «estado», el nombre «Israel» no 
constituye originalmente un concepto 
político, sino religiosc (cf. A. R. Hulst, 
Der Name «Israel» im Deuterono- 
mium: OYTS 9 [1951] 65-106, espe- 
cialmente 103s). «Israel» es «pueblo» 
en cuanto comunidad religiosa que tie- 
ne por misión transmitir las tradicio- 
nes acerca de las fundamentales inter- 
venciones divinas en la historia; por 


eso, incluso después «Je haber perdido: 


la soberanía política, puede sobrevivir 
como comunidad cúlt:ca (cf. Noth, loc. 
cit., 55.159). 


5. En los textos de Qumrán el 
nombre «Israel» está documentado 
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fundamentalmente en la Regla de la 
Comunidad, en el Libro de la Guerra 
y en el Documento de Damasco. La 
secta de Qumrán no se identifica con 
Israel como pueblo o como comunil- 
dad religiosa, sino que se considera 
como una parte escogida del mismo 
(1Qs 6,13; 8,9; 9,6; CD 1,7; 3,19; 
6,5). Á veces aparece «Israel» como 
concepto ideal contrapuesto al «Judá» 
nacional-geográfico: «los conversos de 
Israel que proceden de la tierra de 
Judá» (CD 6,5). Las «dos casas de Ís- 
rael» son llamadas «Efraín» y «Judá» 
(CD 7,128). 

Siguiendo la línea veterotestamenta- 
ria, el NT emplea el nombre «Israel» 
para designar al pueblo judío en cuan- 
to pueblo de Dios; cf. G. von Rad, 
K. G. Kuhn y W. Gutbrod, att. *To- 
pai: ThW III, 356-394; R. Mayer, 
ThBNT II, 742-752; A. George, Israel 
dans l'oeuvre de Luc: RB 75 (1968) 
481-525, 


G. GERLEMAN 


av» ysb Sentarse, habitar 
> DW Skn 


yu ys“ hifil Ayudar 


1. La raíz, originalmente *y£", apa- 
rece fuera del hebreo únicamente en 
moabita (KAI N. 181, líneas 3s: 
[y 155 «salvación» [?]; línea 4: hay, 
«él me salvó»; DISO 112); como patte 
de nombres propios aparece también 
en arameo (Huffmon, 2155), ugatítico 
(Gróndahl, 147) y árabe meridional an- 
tiguo (Conti-Rossini, 165a). 


La etimología normalmente propuesta, 
que ve en el árabe wasía, «ser espacioso, 
amplio», el significado fundamental de 
nuestra raíz (por ejemplo, GB  325b; 
C. Barth, Die Errettung vom Tode in den 
individuellen Klage- und Dankliedern des 
AT [19471 127; J. L. Palache, Semantic 
Notes on the Hebrew Lexicon [1959] 
40: make wide > save, deliver; G. Fohrer, 
ThW VII, 973s), es ciertamente sugestiva 
(cf., como opuesto, srr, «ser estrecho», 
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hifil, «oprimir»; aparece como contrapues- 
to a y en ls 63,8s y Jr 14,8, por ejem- 
plo), pero choca con la dificultad que 
nace de la diferencia en la correspondencia 
consonántica (árabe meridional antiguo 
y: árabe ws) (cf. J. Sawyer, VI 15 
[1965] 4755.485, nota 1); es preferible, 
por tanto, prescindir de interpretaciones 
etimologizantes. 

El verbo aparece ea hifil y nifal; el 
modo qal se ha conservado únicamente en 
los nombres propios (Y“s4ya[hú], abre- 
viado, Y ¿37, *elzia< elyasa, cf. Noth, IP 
36.155.176; Wildberger, BK X, 4; for- 
mados con y3 hifil: Hosaya, Hose%; cf. 
también el sustantivado Mesa o Mesa = 
«ayuda»). Los sustantivos derivados son: 
yésas, y 39 a, mosarot y tesua (BL 496), 
todos los cuales significan «ayuda, salva- 
ción». 


2. Estadísticas: hifil 184 X (de 
ellas, 27 X el participio sustantivado 
mosta'; Sal 51 Xx, Is 25 X, Jue 21 X), 
nifal 21 X (Jr y Sal 6 X), yésa 36 X 
(Sal 20 Xx), ye$ua 78 Xx (Sal 45 x, 1s 
19 Xx, otros libros 1-2 X), mos4ot 1 Xx 
(Sal 68,21), ts 34 Xx (Sal 13 Xx, 
otros libros 1-3 Xx). De los 354 casos 
de la raíz (sin contar los nombres pro- 
pios), 136 corresponden a Sal, 56 a ls, 
22 a Jue, 20 a 1 Sm, 2 Sm y Jr. 


3. y$ hifil designa en muchos ca- 
sos la ayuda que se prestan los hom- 
bres entre sí (el nifal tiene un sentido 
pasivo y se emplea en contextos idén- 
ticos a los de hifil); así, por ejemplo, 
designa la ayuda en el trabajo (Ex 2, 
17), en la guerra (Jos 10,6 paralelo a 
zr; Jue 12,2; 1 Sm 11,3; 23,2.5; 2 Sm 
10,11.19; 2 Re 16,7; 1 Cr 19,12,19); 
de un valiente (gibbor) se espera que 
ayude en la batalla (Jr 14,9). 

Pero también dentro del ámbito jurí- 
dico se emplea el verbo y3* hifil. Cuan- 
do alguien es víctima de una injusticia 
clama pidiendo ayuda («grito de so- 
corro») y los que le oyen están obli- 
gados a ayudarle: el término que desig- 
na dicho grito de socorro es —sg 
(von Rad, ATD 2, 86; 3, 179). Dt 22, 
27 describe un caso jurídico de este 
tipo (empleando los nombres sg y 
yS hifil); cf. también Dt 28,29,31: el 
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formulario de las maldiciones incluye, 
entre otros castigos, la desaparición de 
esta institución jurídica. 

También el rey constituye una ins- 
tancia a la que se puede recutrir en 
un caso jurídico de este tipo; se em- 
plea la fórmula fija hostia hammelgk, 
«¡ayuda, oh rey!» (2 Sm 14,4; 2 Re 6, 
26; cf. también H. J. Boecker, Rede- 
formen des Recbtslebens im AT [1964] 
61-66; 1. L. Seeligman, FS Baumgart- 
ner [1967] 274ss). 

La función del rey consiste en gene- 
ral en «ayudar» a su pueblo (1 Sm 
10,27; Os 13,10; en ambos casos se 
mencionan afirmaciones que proceden 
de círculos que se oponen a la insti- 
tución monárquica, pero en ellas se re- 
fleja el sentido atribuido a la monar- 
quía; cf. también Jue 8,22; Jr 23,6, 
donde se habla del rey del futuro tiem- 
po salvífico). Su ayuda incluye tanto 
la asistencia militar como la jurídica. 


4. a) La lamentación de los sal- 
mos está estructurada en lo fundamen- 
tal igual que la queja jurídica profana. 
El grito de auxilio propio de la súplica 
suena con frecuencia así: hosa, «sal. 
va» (a veces le acompañan expresiones 
paralelas: — ms! hifil, «liberar», Sal 
59,3; 71,2; “nh, «responder», 20,7; 
22,22; 60,7; —brk piel, «bendecir», 
28,9; => pli piel, «salvar», 37,40; 71, 
2; din y —$pt, «hacer justicia», 
54,3 6 72,4; > mr néfes, «proteger», 
86,2; —> gl, «rescatar», 106,10; junto 
con —> qúum, «levantarse», 3,8; 76,10; 
bos hifil, «avergonzar», constituye en 
44,8 el concepto contrapuesto). El grito 
del hombre es designado igual que en 
el ámbito profano (> gr y sg: 55,17; 
107,13.19; junto a Saw“, «grito de 
auxilio»: 145,19). El orante que se 
halla en una situación de necesidad 
espera la respuesta y la intervención 
salvífica de Yahvé, descrita con rasgos 
teofánicos («iluminar el rostro», Sal 
31,17; 44,4; 80,4.8.20; también qum 
pertenece a este contexto). Dios ayuda 
sobre todo al rey (20,7.10; cf. en la 
narración histórica de 2 Sm 8,6.14), el 
cual debe implantar el derecho divino, 
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y a los pobres y miserables (Sal 18,28; 
72,4; 109,31; cf. tembién Job 5,15), 
que necesitan de él con especial urt- 
gencia. 


En los salmos de zlabanza narrativos 
el motivo de la salvación ocupa el lu- 
gar que le corresporde en la lamenta- 
ción: lo que allí era objeto de súplica, 
aquí aparece como ya experimentado 
(Sal 18,4; 98,1; también en el «cán- 
tico de alabanza escatológico», de Jr 
31,7). 

Aquí tiene su lugar también el em- 
pleo que los salmos hacen de los sus- 
tantivos pertenecientes a esta raíz. En 
el oráculo de salvación, que debe en- 
tenderse originalmente como la res- 
puesta de Dios a la lamentación, Dios 
se presenta como aquel que realiza 
yésa, «ayuda» (Sal 12,6; cf. también 
las reminiscencias de la forma del orácu- 
lo en los textos de Jr 30,10s; 42,11; 
46,27, donde aparece también el ver- 
bo ys; sobre la forma, cf. J. Begrich, 
Das priesterliche Heilsorakel: ZAW 
52 [1934] 81-92 = GesStud 217-231). 
En la confesión de confianza Dios es 
designado con frecuencia como **lohé 
Yi59/Yi$eng, «Dios de mi/nuestra 
ayuda» (Sal 18,47; 25,5; 65,3; 79,9; 
85,3 y passim, es semejante el empleo 
de yes a/t*$ 9d; parece que estas for- 
mas designan la ayuda divina ya reci- 
bida y experimentada y aparecen con 
frecuencia unidas a expresiones de ale- 
gría (a gl, «alegrars2», Sal 9,15; 13, 
6; 21,2; a otros verbos semejantes, 
1 "Sm 2,1; Is 25,9; Sal 20,6; 35,9; 42, 
6.12). 


Las expresiones paralelas muestran 
cuál es el contenido atribuido a esta 
ayuda de Dios: la más frecuente es 
sedága, «justicia» (1s 45,8; 46,13; 51,5 
[sédeg]; 56,1; 61,10; Sal 71 15; se- 
gún Is 45,8, yésa* va unido también al 
concepto de fertilidad, lo cual se ex- 
plica a partir del concetpo de la s*- 
daga, cf. H. H. Schmid, Gerecbtigkeit 
als Weltordnung [1968] 15ss); en se- 
gundo lugar deben citarse los términos 
“oz, «fuerza» (Sal 21,2; 28,8; cf. Sal 
140,8); mispat, «derecho» (Is 59,11); 
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beráka, «bendición» (Sal 3,9); hésed, 
«gracia» (Sal 119,41); "or, «luz» (Sal 
27,1, reminiscencia de la luz de la teo- 
fanía, cf. sup.). Aparte de yés4, apa- 
rece toda una serie de expresiones me- 
tafóricas para designar la ayuda divina: 
«torre», «baluarte», etc. (Sal 18,3; Is 
17,10; 61,10 y otros). Según eso, toda 
la actuación salvífica divina realizada 
por mediación del culto puede expre- 
sarse por medio de estos conceptos: 
su actuación desde Sión es y“$44G para 
Israel (Sal 14,7); Dios es designado 
como «el que realiza actos salvíficos 
(ye$uot) en medio de la tierra» (Sal 
74,12, valiéndose de la idea del tem- 
plo como centro del mundo). En to- 
dos estos casos, por tanto, ys está uni- 
do estrechamente al culto. Esta pers- 
pectiva tiene gran influencia en los 
textos proféticos, donde —por influjo 
deuteronomístico (cf., por ejemplo, Jue 
10,12ss y en general la polémica con- 
tra el culto de dioses extranjeros) — 
se proclama con gran insistencia que 
sólo Yahvé puede salvar y que ningún 
otro dios puede hacerlo; cf., sobre 
todo, Jeremías (2,278; 8,20; 11,12; 15, 
20; 17,14) y Deuteroisaías (en ls 45, 
17.20.22 y 46,7 se recoge el motivo de 
la lamentación y la ayuda consecuente; 
es particularmente frecuente en este 
profeta la expresión m03%; 43,3.11; 
45,15.21; 47,15; 49,26). En los escri- 
tos tardíos, especialmente en la época 
posexílica, Ta ayuda de Yahvé se con- 
vierte en acto salvífico escatológico- 
apocalíptico (por ejemplo, Is 25,9; 33, 
22; 353,4; 60,16; 63,1; Zac 8,7.13; 9, 
16, etc.). 


Sólo una vez aparece el término mosi” 
en Oseas, relacionado de lejos con la tra- 
dición de Egipto (Os 13,4) y en antítesis 
con los dioses del país. Es probable que 
el título mos no perteneciera original- 
mente al «Dios de Egipto», sino a los dio- 
ses del país. También en la perícopa del 
éxodo aparece una sola vez el verbo y 
hifil: Yahvé salvó a los israelitas de la 
mano de los egipcios (Ex 14,30 J); aquí 
se emplea, más bien, la terminología de la 
guerra santa (sobre esto, cf. ¿mf.). 
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b) ys“ hifil se emplea con frecuen- 
cía en las narraciones de las guerras de 
Israel en la época que va de Samuel 
a David. En la guerra de los filisteos 
se esperaba que el arca y Yahvé habían 
de proporcionar la salvación (1 Sm 4, 
3); también en otras guerras y victorias 
posteriores se dan gracias a Yahvé por 
su intervención (1 Sm 14,6.23.39; 17, 
47). En Dt 20,4 se formula de modo 
general que Yahvé parte a la guerra 
junto con su pueblo para «ofreceros 
su ayuda». Este tema puede constituir 
quizá una corriente de tradición a la 
que pertenecería originalmente el ver- 
bo ys hifil. 

c) ys hifil aparece también en el 
contexto de los «jueces mayores». Ot- 
niel es llamado «salvador» en Jue 3,9, 
y Ehud, en 3,15. Se ha sospechado con 
fundamento que los «jueces» no eran 
llamados originalmente $ofét, sino mo- 
$7, y que este último término fue pos- 
tergado por el redactor (W. Beyerlin, 
Gattung und Herkunft des Rabmens 
im Richterbuch, ES Weiser [1963] 7). 
También a otros jueces se les asigna la 
unción de «salvar»: Samgar (Jue 3, 
31), Gedeón (6,14s.31.36s), Tolá (10, 
1), Sansón (13,5); también Saúl era 
en un inicio un héroe carismático (1 Sm 
9,16); en los «jueces menores» aquí 
citados el motivo de la salvación es 
secundario. 

Probablemente, pues, estos jefes ca- 
rismáticos eran llamados «salvadores» 
ya desde antiguo; y, de hecho, la es- 
tructura narrativa del libro de los jue- 
ces refleja esta concepción: tras la apa- 
rición de un salvador, Israel se aparta 
de Yahvé, lo cual le lleva a una situa- 
ción de necesidad desde la que lanza 
un grito de lamento (sg) y Yahvé con- 
testa enviándole un nuevo salvador. 
La estructura responde, pues, al mode- 
lo del formulario de lamentación civil 
y cúltico (Jue 2,16ss; 10,10ss; 2 Cr 20, 
9: cf. también la variante sacerdotal 
de Nm 10,9; también 1 Sm 7,8; Neh 
9,27). Este tipo de afirmaciones ha 
influido sobre algunos textos, que afir- 
man que Yahvé ayuda a través de al. 
guien (2 Sm 3,18; 2 Re 14,27; con la 
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expresión mo031%, 2 Re 13,5, donde no 
se explicita quién es este «salvador»; 
en Is 19,20 se menciona la curiosa fi- 
gura de un salvador del fin de los 
tiempos). 

d) En ocasiones se precisa ulterior- 
mente el motivo: se señala con insis- 
tencia que la ayuda le viene a Israel 
gracias a Dios y no gracias a la poten- 
cia del propio Israel, Es un motivo que 
aparece ya en las narraciones antiguas 
(Jue 7,21s; 1 Sm 17,47, donde se des- 
arrolla ulteriormente: Yahvé no ayuda 
«con la espada ni con la lanza»; la 
ayuda tiene lugar, pues, de forma extra- 
ordinaria; quizá resuene esta misma te- 
mática en 1 Sm 25,26.31.33 y 2 Re 6, 
27), vuelve a aparecer en los salmos 
(Sal 33,16; formulado frecuentemente 
con el sustantivo ¿*$4g: Sal 60,13; 
108,13; 146,3), se vuelve a tomar tam- 
bién en la literatura profética (Is 30, 
15; 31,1; Os 1,7; 14,4) y aparece final. 
mente como tema de la literatura sa- 
piencial (Prov 21,31; cf., sin embargo, 
el empleo distinto —originalmente sa- 
piencial— de ¿*$2g, en Prov 11,14; 
24,6). También este motivo debe en- 
tenderse a partir de la tradición de la 
«guerra santa»; de ahí pasó a la tra- 
dición cúltica jerosolimitana y poste- 
riormente a las demás maneras de pen- 
sar (profecía y sabiduría) (cf. G. von 
Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel 
[1951] sobre todo 57s5s.82s). 

Ya en los escritos más recientes del 
AT se había manifestado la tendencia 
—<cada vez más insistente— a relacio- 
nar el verbo ys y sus derivados con la 
actuación escatológica de Yahvé; en el 
judaísmo tardío esta tendencia adquie- 
re mayor vigor. En Qumrán se emplean 
ys“ hifil/nifal y y?7a; con frecuencia 
se aplica alguno de estos términos a 
la lucha decisiva entre los poderes di- 
vinos y antidivinos (1QM 10,4.8; 11, 
3: también 10M 1,5; 13,13; 18,7; 
CD 20,20). También en el NT se de- 
jan notar algunos rasgos del empleo 
de este concepto; de todas formas, los 
conceptos OWwLCEvY, OWTNPLA Y dw- 
—dpo (que constituyen las traducciones 
más normales de la raíz yS“ en los LXX) 
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no contienen sólo elementos propios 
de la apocalíptica del judaísmo tardío, 
sino que incluyen también elementos 
del pensamiento griego-helenista (sobre 
todo esto, cf. W. Foester y G. Fohrer, 
art. aww: ThW VII, 966-1024). 


F. STOLZ 


219 yr Ser dereeho, recto 


1. La raíz ySr, «ser derecho», pet- 
tenece al semítico común (KBL 413b, 
Suppl., 159a.166a); el sentido trasla- 
ticio «ser justo» o semejantes aparece 
también en acádico “eséra, AHw 254- 
256; CAD E 352-363), ugarítico (Krt 
[= IK] 13; WUS NM. 1252: yr, «hon- 
radez»; UT N. 1163 y otros: mtrbt 
yírh, «His rightful ride»; Gróndahl, 
146) y fenicio (DISO 112s; KAI N. 4, 
líneas 6s: mIlk y$r, «un rey honrado»). 

En el AT aparece el verbo (gal, piel, 
pual, hifil; cf. Jenni, HP 104s), el 
adjetivo yasar, «recto», el abstracto 
yóser, «rectitud» (una sola vez, en 


1 Re 3,6, aparece e femenino yisra), : 


y los sustantivos formados con el pre- 
fijo m-: misor, «lo que es derecho», 
«llanura», y mesarim, «lo que es recto» 
(plurale tantum, plural abstracto). 


En el AT aparecen dos nombres de 
alabanza formados con yr: en 1 Re 4,6, 
el mayordomo de palacio de Salomón es 
llamado *“bz%ar («mi nermano [= Dios] 
es recto»; Noth, IP 189, nota 5, propone 
leer *abyasar); uno de los hijos de Caleb 
se llama, según 1 Cr 218, Yé$er, nombre 
que Noth, IP 189, considera como abre- 
viación del nombre Yiwyr (= «Yahvé es 
recto») que está documentado en los ós- 
traca samaritanos. 

Y *Surún = «el honrado» aparece en Dt 
32,15; 33,5.26; Is 44,2 y Eclo 37,25 como 
nombre honorífico de Israel, quizá como 
contrafigura de Jacob (= «el astuto»), 
cf. Is 40,4 (“Ggob, «desigual», junto a 
ni80r) y W. Bacher, ZAW 5 (1885) 161- 
163; G. Wallis, BHH Il, 858. 

No está probado con seguridad si el 
nombre geográfico Sarón se deriva de y3r 
(así, KBL 10,11, K. Galling, RGG V, 
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13708) o de ¿rb 11 (así, KBL Suppl., 191b; 
Rudolph, HAT 21,48, nota 2) (cf. tam- 
bién K. Elliger, BHH III, 16735). 


2. El verbo aparece en el AT 25 xXx 
(gal 13x, piel 9 Xx, excluido Job 37,2 
[que pertenece a 5rhb], pual 1xX, hifil 
2Xx; Is 4520 es contado como piel). 
yasar aparece 119 X (Sal y Prov 25 X. 
2 Cr 11x,2 Re 10X, Job 8 x, Dt 7 x. 
1 Re 6X), yóser 14 Xx, yióra 1 Xx, mis0r 
23x (Sal y Job 5X), mesarim 19 X 
(Sal 7 Xx, Prov 5 X). 


3. La raíz ySr tenía originalmente 
el significado concreto de «ser derecho» 
(opuesto a «torcido»), pero en el AT 
aparece fundamentalmente en el senti- 
do traslaticio «ser recto, recto» (opues- 
to a «malo, falso» o semejantes); cf. la 
relación semejante entre nakó*h, «de- 
recho, lo derecho» (> ykh 1), y tqn 
piel, «juzgar con rectitud» (Ecl 7,13; 
12,9; Eclo 47,9; el qal Ecl 1,15 debe 
leerse como nifal; cf. Wagner N. 328). 

a) El significado concreto aparece 
en Ez 1,7, «pierna recta» (Zimmerli, 
BK XIII, 1.62), y en el modo piel del 
verbo «allanar» (Is 40,3 paralelo a pnh 
piel; 45,2 paralelo a br piel; 45,13; 
Prov 3,6; 9,15; 11,5); también debe 
mencionarse aquí el empleo de y3r piel, . 
«conducir las aguas derechas», en 2 Cr ' 
32,30. El sustantivo mis0r tiene casi * 
siempre el significado concreto de «lla- 
nura»; por una parte se refiere a la 
meseta fértil situada al norte del Arno 
(Dt 3,10; 4,43; Jos 13,9.16.17.21; Jr 
48,8.21; 2 Cr 26,10), y por otra de- 
signa en general toda región llana en 
oposición a región montañosa (1 Re 
20,23.25; Zac 4,7; en Is 40,4 y 42,16 
se repiten varios conceptos paralelos 
y opuestos; Sal 26,12; 27,11 y 143,10 
deben entenderse en sentido traslati- 
cio: «llanura» = «seguridad»). Tam- 
bién meésárim tiene en una ocasión un 
sentido concreto: en Prov 23,31 y Cant 
7,10 se habla de lo «liso» o, mejor, 
«suave» que es el vino. 

Ya en yr piel aparece el camino o 
la ruta como objeto del verbo; la ex- 
presión «camino derecho» tiene, en 
Esd 8,21, por ejemplo, un sentido con- 
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creto, pero en la mayoría de los casos 


el sentido es traslaticio (1 Sm 12,23; 
Jr 31,9; Os 14,10; Sal 107,7; Prov 12, 
15; 14,12; 16,25; 21,2, cuyo texto 
constituye quizá una típica expresión 
sapiencial, cf. Wolff, BK XIV/1, 310s). 

b) En las composiciones «corazón 
recto» (2 Re 10,15), «obra recta» (Prov 
20,11; 21,8) el sentido es claramente 
traslaticio, así como en la fórmula 
y$r b“éné, «ser recto a los ojos (de 
alguien)», propia del lenguaje familiar; 
todos los casos de y3r gal, excepto uno 
(1 Sm 6,12), corresponden a textos 
donde aparece esta fórmula (Jue 14,3. 
7; 1 Sm 18,20.26; 2 Sm 17,4; 1 Re 9, 
12; Jr 18,4; 1 Cr 13,4; 2 Cr 30,4; 
cf. inf., 4). El adjetivo yasar aparece 
tanto en sentido personal como obje- 
tivo; en sentido objetivo aparece en la 
fórmula antes citada, Sh hayyasar bee- 
né, «hacer lo recto a los ojos de (al- 
guien)». Esta fórmula es sobre todo deu- 
teronómico-deuteronomística (Dt 12,8; 
Jos 9,25; 2 Sm 19,7; Jr 26,14; 40,4.5), 
pero aparece también en el «estribillo» 
(von Rad 1, 345, nota 9, con M. Bu- 
ber) del Libro de los Jueces (Jue 17, 
16; 21,25); cf. CD 3,6; 8,7; 19,20, En 
sentido personal, yasdr aparece sobre 
- todo en plural (y*$arim): «los rectos, 
. justos». Se puede considerar y*%$drzm 
como término propio de los salmos y 
del lenguaje sapiencial: Sal 33,1; 107, 
42; 111,1; 112,2.4; 140,14; Job 4,7; 
17,8; Prov 2,7,21; 3,32; 11,3.6.11; 
12,6; 14,9.11; 108 3,1; 4,2; 1QH 2, 
10; CD 20,2. En los salmos es especial- 
mente característica la expresión yisré 
leb, «los rectos de corazón» (Sal 7,11; 
11,2; 32,11; 36,11; 64,11; 97,11; cf. 
Sal 125,4; 2 Cr 29,34). 

séfeer hayyasár, «Libro del Justo o 
del Hontado», es el título de una colec- 
ción de cánticos de la época de la con- 
quista de la tierra y de comienzos de 
la monarquía (Jos 10,13; 2 Sm 1,18; 
1 Re 8,13, LXX [?], cf. O. Eissfeldt, 
Einleitung in das AT [1964] 176-178; 
L. Rost, BHH 1, 279). 


yasar aparece con frecuencia junto a 
tob, «bueno» (Dt 6,18; Jos 9,25; 1 Sm 


36 
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12,23; 29,6; 2 Re 10,3; Jr 26,14; 40,4; 
Sal 25,8; 125,4; Neh 9,13; 1058 1,2); 
ySárúm lo hace junto a saddig(im), «jus- 
to(s)» (Sal 32,11; 33,1; 64,11; 97,11; 140, 
14; cf. Dt 32,4; Sal 94,15; 119,137); en 
Job 4,7; 17,8, nági, «inocente», aparece 
junto a ySr; en Job 8,6; Prov 20,11; 21, 
8 junto a zak, «puro». La serie —> tm, 
«(ser) intachable»/ySr aparece en Job 1, 
1=1,8=2,3 y también en Prov 2,7.21 
(Horst, BK XVI/1,4.9, «expresión co- 
rriente»). Los conceptos opuestos a y'%a- 
rim son, sobre todo, bog“dzm, «traidores» 
(Prov 11,3.6; 21,18), y rísatim, «malva- 
dos» (Prov 11,11; 12,6; 14,11; 15,8; 21, 
29). 

El paralelismo de saddig y tám con 
yasár muestra que también yasar debe 
considerarse como un concepto que desig- 
na un «comportamiento comunitario» (von 
Rad I, 383, nota 6). 

En cuanto al empleo de yóser —utili. 
zado únicamente en sentido traslaticio—, 
es típica la expresión «rectitud del cora- 
zón» (Dt 9,5; 1 Re 9,4; Sal 119,7; Job 
33,3; 1 Cr 29.17); en Dt 9,5, yóser apa- 
rece junto a sídagá (—>sdq), y en 1 Re 


914; Sal 25,21 junto a tom (cf. von Rad, 


GesStud 2005). 

mesarim es característico de Sal y Prov 
(paralelo a sdaqa/sédeg, en Sal 9,9; 58, 
2: 99,4; Prov 1,3; 2,9; Is 33,15; 45,19; 
paralelo a mispat [> $pt], en Sal 17,2; 
994; Prov 1,3; 2,9). Por influjo del 
plural abstracto mesarim, también el sin- 
gular mis0r ha adquirido a veces (Is 11, 
4; Mal 2,6; Sal 45,7; 67,5 [Jr 21,13? ]) 
el significado «rectitud = honradez». 


4. Algunas de las expresiones y de 
los significados antes señalados reciben 
un empleo teológico específico; se tra-. 
ta casi siempre del sentido traslaticio. 

La fórmula «hacer lo recto a los ojos 
de Yahvé» es exclusiva del lenguaje 
deuteronómico - deuteronomístico (Ex 
15,26; Dt 12,25.28; 13,19; 21,9; 1 Re 
11,33.38; 14,8; 15,5; 2 Re 10,30; Jr 
34,15; cf. A. Jepsen, Die Quellen des 
Kónigsbuches [*19561] 85). Forma pat- 
te de la censura que aparece regular- 
mente en el marco deuteronomístico 
de las diversas narraciones de los libros 
de los Reyes (1 Re 15,11 = 2 Cr 14, 
1; 1 Re 22,43 = 2 Cr 20,32; 2 Re 12, 
3=2 Cr 242; 2 Re 143=2 Cr 
25,2; 2 Re 15,3 = 2 Cr 26,4; 2 Re 15, 
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34 =2 Cr 27,2; 2 Re 16,2 = 2. Cr 
28,1; 2 Re 18,3 = 2 Cr 29,2; 2 Re 22, 
2=2Cr 34,2; en 2 Cr 31,20 el cro- 
nista modifica la fórraula usual); a esta 
fórmula corresponde también la expre- 
sión crítica «hacer lo malo a los ojos 
de Yahvé» (>), que aparece, por 
ejemplo, en 2 Re 13,2; cf. von Rad 1, 
347s. En Nm 23,27 y Jr 27,5 aparece 
la fórmula semejante «ser recto (ySr 
gal) a los ojos de Dios». 

El adjetivo se emplea en sentido pet- 
sonal para indicar que Dios es yaSar 
(Dt 32,4; Is 26,7 [2]; Sal 25,8; 92, 
16). También las órdenes de Yahvé, su 
palabra y semejantes son «tectas» (Sal 
19,9; 33,4; 119,137; Neh 9,13). Yahvé 
juzga a los pueblos (=> 3Spf y — din) 
con meésarim (Sal 9,9; 75,3; 96,10; 
98,9; cf. 58,2) y masor (Sal 67,5; cf. 
Is 11,4); cf. Kraus, BK XV, 200, 


5. El empleo de la raíz en la lite- 
ratura qumránica corresponde al del 
AT. Sobre el judaísmo tardío y sobre 
el NT, cf. H. Kóster, art. ópdotouéoo: 
ThW VIII, 112s; WV. Foerster, artícu- 
lo apio: ThW 1, 455-457; H. Preis- 
ker, art. óp0ós: ThW V, 450-453; 
W. Bauer, Worterbuch zum NT 
[919651, en la voz gúdue. El texto de 
Is 40,3 tiene una resonancia especial; 
cf., por ejemplo, 1QS 8,14; Mc 1,3 
y paralelos; Jn 1,25. 


G. LIEDKE 


2 k* Como > na? dmb 
aa) kbd Ser pesado 


1. La raíz kbd pertenece al semí- 
tico común; en el entorno lingúístico 
del AT, la raíz zparece en acádico 
(Rbd > kbt, cf. GAS, suplemento 8**; 
AHw 416.418), ugarítico (WUS N. 
1274; UT N. 1187; Gróndahl, 148) 
y fenicio-púnico (DISO 114; Harris, 
110). El término *kabid-(at-), «híga- 
do», es corriente ea todas las lenguas 
semíticas (Bergstr., Eznf., 184; P. Eron- 
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zaroli, AANLR VITI/19 [1964] 257s. 
272.279); en cambio, para los sentidos 
del verbo —en qal, «ser pesado»; en 
piel, «honrar», etc.— el arameo pre- 
fiere la raíz yqr (*wqr), «ser pesado, 
valioso» (DISO 110; KBL 1083a). 


El verbo aparece en todos los modos 
verbales, excepción hecha del modo hofal. 
Entre los derivados nominales, los más im- 
portantes son el adjetivo kabed, «pesa- 
do», y el sustantivo kabod, «peso, honor. 
gloria»; es menos frecuente el empleo de 
kabed para designar el «hígado» en cuan- 
to «órgano pesado» (el acádico ha des- 
arrollado también el sentido amplio de 
«interior, espíritu», cf. Dhorme, 128-130; 


el significado «alma» puede ser documen- 


tado también en hebreo, si en Gn 49.6: 
Sal 7,6; 16,9; 30,13; 57,9 y 108,2 prefe- 
rimos leer kabed en lugar de kabod, cf. 
KBL 420a; F. Notscher, VI 2 [1952. 
358a.362); también son poco frecuentes 
los abstractos kóbed, «peso»; k'bedut, 
«dificultad», y R*budda, «lo valioso». Sobre 
el nombre personal *kabod (1 Sm 4,21, 
que contiene una etimología popular; 14, 
3), cf. Stamm, HEN 41l6a («donde está 
la gloria» como nombre sustitutivo); so- 
bre Yokébed (Ex 6,20; Nm 26,59), cf. 
J. J. Stamm, FS Baumgartner (1967) 315. 

De la raíz yqr aparecen en arameo bf 
blico las formas nominales yaggir, «dif. 
cil» (Dn 2,11), «estimado» (Esd 4,10), y 
y“gar, «honor» (Dn 2,6.37; 4,27.33; 5,18. 
20; 7,14), términos ambos que aparecen 
también en hebreo —Junto a ygr qal, «ser 
difícil, valioso» (9 X), hifil, «hacer valic- 
so, raro» (2 X), y yáqar, «raro, valioso: 


(35 x, excluido Is 28,16)— como ate- 


meísmos (yaggir, Jr 31,20, «caro, valic- 
so»; y gar 17 Xx; cf. Wagner N. 120a/ 
121). ba 


2. El verbo aparece 114 Xx (ls 
20 Xx, 1 Sm y Sal 11 Xx, Ex 10): qel 
23X (incluido 2 Sm 14,26), nifel 
30 Xx, piel 38Xx, pual 3X, hitpael 
3 Xx, hifil 17 X. Las cifras correspor- 
dientes a las formas nominales son las 
siguientes: kabod 200Xx (Sal 51 x, 
Is 38 X, Ez 19 Xx, Prov 16 X); kabéd, 
«pesado», 40 Xx (Ex 12X, Gn 9X>; 
kabed, «hígado», 14 X (Ex 29,13.22, y 
9 Xx en el levítico, «lóbulos del híga- 
do»; cf. L. Rost, ZAW 79 [1967] 
35-41; y además Ez 21,26; Prov 7,22; 
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Lam 2,11); kóbed 4 Xx (Is 21,15; 30, 
27; Nah 3,3; Prov 27,3); ketbudda 3 X 
(Jue 18,21; Ez 23,41, texto dudoso; 
Sal 45,14) y kebedur 1x (Ex 14,25). 


3. a) El significado del adjetivo 
Rabéd se acerca bastante al de nuestro 
«pesado», pero presenta algunas ca- 
ractetísticas especiales. En muy pocas 
ocasiones tiene el sentido concreto de 
«peso material» (1 Sm 4,18, referido 
a Elí: «era anciano y de mucho peso»; 
también Ex 17,12, en relación a las 


manos de Moisés; Prov 27,3, el fasti- 


dio que produce el necio es mayor que 
el peso de la piedra y la arena). Pero 
incluso en esos pocos textos, el término 
«pesado» no pretende dar una indica- 
ción meramente objetiva; kabed de- 
signa propiamente lo pesado en cuanto 
produce fastidio, lo pesado en su fun- 
ción de «pesar». Si uno impone a otro 
un yugo pesado, se entiende que el 
segundo recibe determinadas cargas; 
sucede lo mismo que cuando nosotros 
hablamos de «cargas tributarias» (cf. 
1 Re 124.11 = 2 Cr 10,4.11). 


Pero si kabed designa lo pesado en 
su función de «pesar», entonces se abre 
la posibilidad de un significado am- 
bivalente: el «peso» puede ser expe- 
rimentado como positivo o como nega- 
tivo. De todos modos, no es extraño 
que la experiencia negativa sea la que 
encuentra mayor eco en fórmulas fijas 
y en expresiones de relativa frecuencia. 
El hombre primitivo experimenta el 
peso: 1) como carga que él, con su 
cuerpo, debe transportar o 2) como 
un peso que viene y cae sobre él. Al 
sentido 1) pertenecen los pasajes que 
hablan de un yugo pesado (cf. sup.) 
y los que en sentido traslaticio hablan 
de los pecados como una carga pesada 
(Sal 38,5; cf. Is 1,4). También una ta- 
rea excesivamente dura constituye una 
carga pesada (Ex 18,18; cf. Nm 11, 
4). Pesado resulta también el «fastidio 
que produce el necio» (Prov 27,3; cf. 
G. Rinaldi, BeO 3 [19611 129). El 
adjetivo kabed puede tener también el 
sentido de «torpe»: Moisés rechaza con 
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estas palabras el encargo que se le 
había confiado: «mi boca y mi lengua 
son torpes» (Ex 4,10); cf. la expresión 
«pueblo de habla oscura y lengua tot- 
pe» (Ez 3,5.6); finalmente, también 
el corazón del Faraón es «pesado», en 
el sentido de «obstinado» (Ex 7,14). 
Al sentido 2) pertenecen las experien- 
cias elementales de la caída de una gra- 
nizada fuerte (Ex 9,18.24), de un enot- 
me enjambre de tábanos (Ex 8,20) o 
de langostas (10,14), de una gran pes- 
te (9,3) o de una carestía (Gn 12,10; 
41,31; 43,1; 47,4.13); una nube apo- 
yada sobre un monte puede dar la im- 
presión de una carga (Ex 19,16), lo 
mismo que una roca grande (Is 32,2). 

Lo pesado constituye una experiencia 
positiva en cuanto que da importancia. 
Así, puede significar riqueza (Gn 13, 
2) o abundancia, grandeza (Gn 50,9; 
Ex 12,38). La reina de Sabá llegó acom- 
pañada de un séquito «pesado», es 
decir, grande, imponente (1 Re 10, 
2=2 Cr 9,1); el adjetivo «pesado» 
se aplica de forma especial al ejército 
numeroso (Nm 20,20; 2 Re 6,14; 18, 
17 = Is 36,2; cf. 1 Re 3,9: «tu fuerte 
pueblo»). A lo grave, en sentido de 
imponente, se alude también cuando 
se afirma que se han celebrado honras 
fúnebres «pesadas» (Gn 530,10: «un 
duelo muy grande y solemne»; seme- 
jante en v. 11). El hebreo «peso» o 
«pesado» corresponde con frecuencia 
a nuestra «grandeza». 

El adjetivo kabéd no se emplea nun- 
ca en sentido teológico. 


b) kbd es un verbo estativo, cuyo 
significado es «ser/hacerse pesado»; 
todos los casos del verbo pueden en- 
tenderse a partir de este significado 
base. : 

El modo qal se emplea en muy pocas 
ocasiones para referirse al peso físico 
(2 Sm 14,26; en Job 6,3, Job compara 
el peso de su desgracia con el peso de 
la arena del mar; cf. Prov 27,3); al 
sentido físico se aproxima también la 
pesadez del trabajo (Ex 5,9) o de la 
servidumbre (Neh 5,18; cf. Jue 1,35, 
kbd hifil, referido a la pesadez de un 
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yugo: 1 Re 12,10.14 = 2 Cr 10,10.14; 
Is 47,6; cf. Lam 3,7; de esa forma, 
kbd hifil puede expresar también la 
idea de «oprimir», Neh 5,15). En 2 Sm 
13,25, Rbd qal significa «ser gravoso» 
para alguien (cf. Job 33,7); puede 
designar también la «gravedad» de los 
pecados (Gn 18,20; Is 24,20, cf. Hab 
2,6, hifil, referido a las deudas; Sal 
38,5); se habla también de «graves» 
batallas (Jue 20,34; 1 Sm 31,3; 1 Cr 
10,3). | 

La idea de «ser pesado» puede tener 
también sentido positivo (Ez 27,25; 
Job 14,21, rico y distinguido; Prov 8, 
24, nifal, fuentes que manan mucha 
agua). | 

La idea puede ser aplicada a los ót- 
ganos corporales; el adjetivo «torpe» 
indica que el órgano en cuestión está 
atrofiado o al menos no funciona con 
normalidad (Gn 48,10, ojos; Is 59,1, 
el oído de Dios; cf. Zac 7,11, hifil); lo 
mismo, referido al corazón del Faraón, 
en Ex 9,7; en piel (1 Sam 6,6) y hifil 
(Ex 8,17.28; 9,34; 10,1; Is 6,10), el 
verbo designa la obstinación del cora- 
zón (>leb 4d). | | 

Sobre su empleo teológico, cf. ¿nf., 
4a. 

c) El piel significa, en la mayoría 
de los casos, «honrat», es decir, «dar 
importancia a alguien» o «teconocer 
a alguien como importante». El decá- 
logo incluye la ley «honra a tu padre 
y a tu madre» (Ex 20,12; Dt 5,16; 
cf. Mal 1,6); en Sal 15,4 se indica que 
quien honra a los que temen a Yahvé 
es admitido en la liturgia de la torá. 
Cuando en 1 Sm 15,30 Saúl pide a 
Samuel: «hónrame delante de los an- 
cianos de mi pueblo», le suplica que 
le reconozca ante los demás en su po- 
sición de rey. La cortesía diplomática 
exige mostrar respeto al rey del país 
vecino (2 Sm 10,3 = 1 Cr 19,3). Cuan- 
do en 1 Sm 2,29 el hombre de Dios 
reprocha a Elí: «tú honras más a tus 
hijos que a mí (Dios)», le acusa de 
olvidarse del honor debido a Dios para 
ocuparse insistentemente de sus hijos. 
La acción de hontar puede realizarse 
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por medio de un rito (Jue 9,9). Este 
«honrar» equivale a nuestro «recom- 
pensar con honores» (Nm 22,17.37; 
29,11). La sabiduría honra (Prov 4,8). 

Al empleo del modo piel correspon- 
de el del nifal: el hombre es hontade 
por el hombre. Un hombre es estimadc 


en su parentela (Gn 34,19; 1 Sm 9,6; 


22,14; 1 Cr 4,9) o en el ejército al 
que pertenece («entre los Treinta». 
2 Sm 23,19.23; 1 Cr 11,21.25), forma 
parte del grupo de los famosos, es 
decir, estimados (Nm 22,15; Is 3,5; 


23,8.9; Nah 3,10; Sal 149,8). La sabi- 


duría indica cómo se consigue la estima 
(pual, Prov 13,18; 27,18). Cuando uno 
es estimado debe sentirse contento 
(2 Re 14,10, nifal, cf. 2 Cr 25,19, hifil, 
texto dudoso). Prov 12,9 (hitpael) ex- 
horta a no darse importancia cuando 
no le llega a uno ni para comer. Pue- 
den chocar dos modos de entender el 
honor (2 Sm 6,20 y 22). 


En el AT, la idea de que el hombre 
honra al hombre es casi tan frecuente 
como la idea de que el hombre honra 
a Dios (cf. ¿nf., 4a); eso indica que 
estas concepciones no se oponen entre 
sí. En determinados contextos (por 
ejemplo, Ex 20,12), el honrar al hom- 
bre pertenece a la existencia, de igual 
modo que el honrar a Dios. Es cierto 
que pueden entrar en conflicto, pero 
precisamente 1 Sm 2,29 muestra que, 
al margen del conflicto, ambos honores 
forman un conjunto equilibrado. El es- 
pañol «honrar» no puede traducir esta 
idea con total exactitud; el veterotes- 
tamentario Rbd piel no designa una 
distinción que coloca a un hombre pot 
encima de los demás, sino que designa 
el reconocimiento de la posición que 
ocupa dentro de la comunidad. 

d) Por lo que respecta al sustan- 
tivo Rabod, se pueden distinguir tres 
modos principales de empleo: 1) «peso» 


en sentido físico, 2) honor o gloria 


a nivel de las relaciones interhuma- 
nas y 3) honor o gloria de Dios (cf. 


inf., 4b.f). Los tres modos de empleo 
deben explicarse a partir del signifi- 


cado fundamental «peso». A diferen- 
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cia del verbo y del adjetivo, el sustan- 
tivo kabod no es ambivalente; kábod 
no significa nunca «peso» en el sentido 
de carga u opresión (no sucede lo mis- 
mo con kóbed: «peso», Prov 27,3; 
«violencia», Is 21,15; 30,27; «gran 
multitud», Nah 3,3; ni con R*bedut, 
«agobio, dificultad», Ex 14,25). 

1) El significado físico «peso» oO 
«multitud» aparece en Nah 2,10: «una 
carga (un montón) de toda clase de ob- 
jetos preciosos»; Is 22,24: «colgarán 
allí toda la carga (el montón) de los 
objetos de su tribu»; Os 9,11: «Efraín 
se parece a un pájaro: volará toda su 
carga» (Wolff, BK XIV/1, 207 tradu- 
ce: «su gloria volará», pero luego co- 
menta en p. 215: «Por lo que sigue, 
se ve que Ráabod designa concretamente 
la abundancia de hijos [cf. Prov 11, 
16]»; esto es un ejemplo de lo cerca 
que están los significados «abundan- 
cia» y «gloria»). En ninguno de estos 
casos designa Rabod únicamente «pe- 
so»; al contrario, incluye los matices 
de «gran multitud», es decir, «multi- 
tud imponente». 


2) No se alejan mucho de este sig- 
nificado concreto los pasajes en los que 
kabod significa «riqueza» y «prestan- 
cia» (Gn 31,1; 45,13; Is 10,3; 61,1; 
66,12; Sal 49,17.18; Est 1,4; 5,11; 
cf. Nm 24,11: «buena retribución»; 
semejante es k*budda, Jue 18,21, «ri- 
queza» o «posesión valiosa»). También 
los árboles, bosques o montañas fron- 
dosas tienen kabod (Is 10,18; 35,2; 
60,13; Ez 31,18). El bosque —y tam- 
bién cada árbol— tiene algo que im- 
pone (¡piénsese en el clima y en el 
paisaje!), da la impresión de gran vi- 
talidad, llama la atención por su her- 
mosura —en español podríamos tradu- 
cirlo como «magnificencia»—, concep- 
to que está incluido en el Rabód de 
nuestros textos (lo mismo que en Sal 
85,10: «para que la abundancia more 
en nuestra tierra»). También los obje- 
tos hechos por el hombre pueden dar 
la impresión de magnificencia o esplen- 
dor (Is 22,18, carrozas espléndidas; 
Os 10,5, la imagen de un becerro; pero, 
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sobre todo, el templo: Jr 14,21; 17, 
12; Ag 2,3.9; referido a la morada del 
rey del fin de los tiempos: Is 11,10; 
cf. también k*budda en Ez 23,41, texto 
dudoso; Sal 45,14). 


Cuando se aplica la idea de kábod 
a un bosque no nos alejamos mucho 
del significado concreto del término; 
pero cuando kabóod se refiere a todo 
un país, entonces adquiere un signifi- 
cado más general y abstracto: «dentro 
de tres años la gloria de Yahvé será 
despreciada» (Is 16,14; cf. Jr 48,18; 
referido a Kedar: Is 21,16; a Asur: 
Is 8,7; 10,16; Hab 2,16). Del mismo 
modo se habla también del esplendor 
de Israel (Is 17,3.4; 62,2; 66,11; Mig 
1,15; con énfasis especial en la lamen- 
tación: «¡se acabó la gloria de Israel!», 
1 Sm 4,21.22). La kabod de los países 
no se capta por los sentidos con la 
misma inmediatez que la kábód de un 
bosque; se manifiesta, más bien, en 
toda una serie de fenómenos que for- 
man la prosperidad de un pueblo y 
un país: la grandeza y firmeza de las 
ciudades, el desarrollo cultural, el po- 
der y la actividad política, el poderío 
militar, etc. También la clase aristo- 
crática forma parte de la grandeza de 
un país; así, en 1s 5,13, los nobles de 
un país son considerados como su 
kabód. A los nobles corresponde el 
puesto de honor (Is 22,23); también 
al rey se le atribuye kabod (Sal 21,6). 


La gran ruptura que sufrió la histo- 
ría de Israel se refleja también en un 
nuevo empleo de esta palabra: en un 
determinado grupo de pasajes, kabód 
no designa ya una realidad presente; 
al contrario, la gloria del país, del pue- 
blo y del templo es algo que se espera 
o se anuncia para el tiempo futuro: 
Is 4,2: «aquel día el germen de Yahvé 
será magnífico y glorioso» (además, Is 
11,10; 24,23; 61,6; 62,2; 66,11; Mig 
1,15; Ag 2,7.9; Zac 2,9; Sal 35,10 [?1; 
este tema de la gloria de Israel y de 
Sión es especialmente característico del 
Tritoisaías). E 

Un ulterior grupo de textos es el 
formado por los pasajes en los que 
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kábod debe traducirse por «honot». El 
hecho de que «honot» y «gloria» cons- 
tituyan dos significados de un mismo 
vocablo tiene la siguiente explicación: 
cuando se afirma de alguien que tiene 
kabód, puede hacerse referencia a su 
riqueza o a su importancia en el sen- 
tido más amplio (así, por ejemplo, 'en 
Gn 45,13), es decir, a lo que se indica 
por medio del término «importante» 
(= «de peso»). Esta idea de la impor- 
tancia de un hombre es idéntica, según 
la concepción hebrea, al prestigio de 
que goza dentro del círculo en que se 
mueve; su importancia es su prestigio, 
su honor. El honor es, pues, algo que 
procede de quien recibe el honor, no 
de quien lo tributa; es el reflejo de la 
importancia de un hombre. | 

Los textos que emolean kabod en el 
sentido de «honot» forman un grupo 
fácilmente clasificable en el que se ob- 
servan dos centros de gravedad. El 
primero corresponde al empleo de 
kabod en la literatura sapiencial y pro- 
verbial. En ella, kabód designa la po- 
sición privilegiada que ocupa una pet- 
sona en la sociedad en que vive; puede 
referirse tanto a la mujer (Prov 11,16) 
como al hombre (Pxo0w 3,35; 15,33; 
18,12; cf. 29,23; Ecl 10,1). Es un honor 
que se puede perder por una conducta 
inadecuada (Prov 26,1.8; cf. Hab 2, 
16); debe manifestars2 precisamente en 
el comportamiento de la persona (Prov 
20,3; 25,2); la vida y el honor se co- 
rresponden (Prov 21,21; 22,4; cf. Sal 
112,9; 149,5; Job 29,20). Y cuando 
muere una persona 2aonorable, recibe 
los últimos honores (2 Cr 32,33); ya- 
cen con honor (Is 14,18). Á este gru- 
po pertenece también una serie de pa- 
sajes de los salmos (lamentación indi- 
-vidual) en los que el orante se lamenta 
de que su honor ha sido reducido o 
eliminado (Sal 4,3; 7.6; cf. Job 19,4); 
de forma correspondiente, al confesar 
su confianza en Dios, el orante manl- 
fiesta que su honor 12 ha sido conset- 
vado por Dios (Sal 5,4; 62,8; 73,24; 
84,12; cf. 1 Cr 29,12 y Ecl 6,2). Pero 
estos textos nacen ena situaciones es- 
peciales; el honor, por lo general, se 
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sitúa a un nivel simplemente inter- 
humano. 

El otro centro de gravedad es el 
caracterizado por el par de palabras 
«riqueza y honor». Este par de pala- 
bras es frecuente en la obra cronística 
(1 Cr 29,28: «murió en buena vejez, 
lleno de días, riqueza y gloria»; 1 Cr 
291202 CE AMAS 1205 18 1032. 
27; cf. Prov 3,16; 8,18; 22,4; Ecl 6,2). 
Se trata casi siempre de textos tardíos. 
El texto más antiguo es el de 1 Re 3, 
13, en la narración del sueño de Salo- 
món («también te concedo lo que no 
has pedido: riqueza y honor»). No es 
casual que el par de palabras aparezca 
por vez primera en la época inicial de 
la monarquía. Es signo de una trans- 
formación social condicionada por la 
monarquía: surge una clase de familias 
ricas y pudientes, y el prestigio de esa 
clase rica y pudiente es designado pot 
medio del término «honor». Ciertamen- 
te tampoco es casual que el par de pa- 
labras «honor y riqueza» aparezca en 
el Libro de los Proverbios precisa- 
mente en la antigua colección Prov 1-8 
(3,16 y 8,18). A este honor aristocrá- 
tico pertenece también la afirmación 
de que el Poderoso honra a quien le 
reconoce (Dn 11,39). 


4. a) El empleo teológico del verbo 
varía de un modo verbal a otro. Rbd 
piel puede ser empleado como parale- 
lo de los verbos de alabanza (en la in- 
vitación a la alabanza: Is 24,15; Sal 
22,24; en los votos de alabanza: Sal 
86,12; 91,15; en Sal 86,9 se puede 
entrever la alabanza de los pueblos, 
cf. Is 25,3; alabanza de los animales, 
Is 43,20; reacción ante la salvación o 
el cumplimiento de una promesa, Jue 
13,17; Sal 50,15). Puede emplearse 
también de modo genérico para refe- 
rirse a la veneración de Dios (Dn 11, 
38; cf. Dt 28,58, nifal). Pero el em- 
bleo característico del modo piel debe 
entenderse a partir del significado fun- 
damental «dar peso». Honrar a Dios 
significa darle la importancia que le 
corresponde, reconocerlo en su divini- 
dad (negativamente, en Is 29,13: «me 
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honran con la boca y con los labios»; 
43,23: «tú no me has honrado con tus 
sacrificios»; cf. además Is 58,13; Sal 
50,23; Prov 14,31: «el que se apiada 
de los pobres, ése honra al Creadot», 
cf. Prov 3,9). Aquí tiene también su 
lugar 1 Sm 2,29 (cf. sup., 3c). El 
honor puede ser también recíproco: 
«(sólo) a quien me honra honro yo» 
(1 Sm 2,30). 

En el modo nifal, el verbo no tiene 
sentido pasivo (como en el grupo de 
textos que lo refieren al hombre), sino 
reflexivo: Dios crea su propia impor- 
tancia. Este empleo es tardío. Aparece 
como trasfondo la larga experiencia 
de que a Dios no se le tributa el honor 
debido; de ahí brota el reconocimiento 
de que Dios se otorga a sí mismo el 
honor que le corresponde. En P existe 
un grupo de textos que presentan este 
empleo: Dios manifiesta su gloria ani- 
quilando a una potencia hostil a Israel 
(Ex 14,4.17.18); el mismo sentido apa- 
rece en Ez 28,28; 29,13; en los textos 
de Is 26,15; 66,5, texto enmendado; 
Ag 1,8 está también en la misma línea. 
En resumen, este empleo se limita a 
la época exílica e inmediatamente pos- 
exílica. 


Hay otro grupo de textos que pre- 
sentan a Dios como sujeto de Rbd qal; 
también, en dos ocasiones, de los mo- 
dos nifal y hifil, pero nunca del modo 
piel. El qal conserva, en este empleo, 
el significado fundamental «ser pesa- 
do» en el sentido de carga, es decir, 
un significado semejante al de la ma- 
yoría de los textos no teológicos. Se 
trata de la expresión fija: «La mano 
de Yahvé cayó pesadamente sobre...» 
(1 Sm 5,6.11; Sal 32,4; Job 23,2; 33, 
7; muv parecido también, Lam 3,7, 
hifil: «ha hecho pesadas mis cadenas»; 
cf. Jue 1,35; cf. sup., 3b). Aquí, el ser 
pesado no se refiere a Dios, sino a la 
violencia (=> yad) ejercida por Dios 
contra alguien. En este sentido, se 
abren dos líneas diferentes. En 1 Sm 
5,6.11 se alude a una acción histórica 
de Dios; su violencia se dirige contra 
los enemigos de Israel. Se trata de la 
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concepción más antigua y frecuente. 
En Sal 32,4; Job 23,2; 33,7; Lam 3,7, 
en cambio, la violencia de Dios se di- 
rige contra personas particulares, miem- 
bros de su propio pueblo; en todos es- 
tos casos, la expresión forma parte de 
la lamentación individual. Se ha dado, 
pues, una transformación profunda: 
también algunos miembros del pueblo 
de Dios pueden experimentar el peso 
de la violencia divina dirigida contra 
ellos. El drama ya no se desarrolla en 
el campo de la batalla de Israel contra 
sus enemigos, sino que tiene lugar en 
el campo de la existencia oprimida por 
el dolor y la tribulación. 

Tras el largo tiempo de desgracia 
que ha vivido el país oprimido, se han 
elaborado dos textos tardíos que anun- 
cian que Dios ha vuelto a honrar al 
país (al pueblo) (Is 8,23, cf. también 
J. A. Emerton, JSS 14 [1969] 157- 
175; Jr 30,18; se trata en ambos casos 
del modo hifil); y en un oráculo de 
salvación de Dtls se comunica a Israel 
que es valioso a los ojos de Dios (ls 
43,4, nifal; lo mismo se dice del siervo 
de Yahvé, Is 49,5). | 

b) Sobre el empleo teológico del 
sustantivo kabod (4b-f), existe ya desde 
antiguo una amplia bibliografía (reco- 
gida en C. Westermann, Die Herrlich- 
keit Gottes in der Priesterschrift, ES 
Eichrodt [1970] 227); se pueden seña- 
lar los siguientes títulos: A. von Gall, 
Die Herrlichkeit Gottes (1900); W. Cas- 
pari, Die Bedeutungen der Wortsippe 
kbd im Hebr. (1908); H. Kittel, Die 
Herrlichkeit Gottes (1934); B. Stein, 
Der Begriff K*tbod Yabweh und seine 
Bedeutung fiúr die atl. Gotteserkennt- 
nis (1939); T. A. Meger, The Notion 
of Divine Glory in the Hebrew Bi- 
ble, tesis presentada en Lovaina (1965). 
En el presente artículo trataremos los 
siguientes puntos: el honor de Dios y 
el honor rendido a Dios en el momento 
presente (4c); la futura kabód de Dios 
(4d); kebod Y hwb, en el escrito sacet- 
dotal (4e); kebod Yhwh, en Ezequiel 
(4). 

c) Podemos señalar un primer em- 
pleo teológico de kabód en aquellos 
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textos, relativamente antiguos, en los 
que se habla de la acción de rendir 
honor. En este sentido, el sustantivo 
se acerca mucho a kbd piel (cf. sup. 
44): expresa la idea de que la Rabod 
de Dios exige un corrportamiento ade- 


cuado, es decir, exige ser reconocida 


como tal. Así, en la narración del robo 
de Akán, Josué exige a éste: «da 
kábod a Yahvé, el dios de Israel» (Jos 
7,19; algo semejante se lee en la na- 
rración del arca, 1 Sm 6,5). La seme- 
janza de estos dos textos muestra que 


ya desde antiguo se pensaba en Israel 


que la importancia, el honor o la pres- 
tancia de Yahvé (na es posible de- 
terminar con exactitud el sentido de 
kabod) podía ser objeto de ofensas y 
que, por tanto, se debía poner sumo 
cuidado en tributarle el honor debido, 
por medio de las acciones que la si- 
tuación concreta pidiera. El mismo 
modo de empleo vuelve a aparecer en 
la profecía. En la fundamentación de 
un anuncio de juicio contra Jerusalén, 
Isaías afirma (3,8): «sus lenguas y sus 
acciones fueron contre Yahvé, irritan- 
do los ojos de su majestad». La con- 
cepción es la misma: un determinado 
comportamiento ofende la majestad de 
Yahvé. Debe señalarse que en este pa- 
saje el empleo isaiano de kábo0d puede 
considerarse genuinamente israelítico. 
Vuelve a aparecer en Jr 13,16: «Dad 
kabod a Yahvé, vuestro Dios, antes de 
que anochezca», Más tarde, en Mala- 
quías, vuelve a aparecer el mismo em- 
pleo del sustantivo: «pues si yo soy 
padre, ¿dónde está mi 1onor?» (Mal 9, 
6; también 2,2: «... ni os preocupáis 
de dar honta a mi nombre», cf. tam- 
bién, dentro de la literatura sapiencial, 
Prov 25,2). Este empleo está documen- 
tado, por tanto, desde tiempos antiguos 
hasta la época posexílica. Corresponde 
al empleo del sustantivo referido a las 
relaciones interhumanas y no hay nin- 
guna razón para pensar en influjos 
extraisraelíticos. | 

Existe otro empleo —muy parecido 
al anterior— en el que kábod designa 
también la importancia de Dios e in- 
cluye la exigencia de tributar a Dios 
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dicha kábod, pero en el que el honrar 
no consiste tanto en una acción cuanto 
en una actitud cúltica de veneración; 
se trata principalmente del reconoci- 
miento de Dios en cuanto Dios, propio 
de las palabras de alabanza. Así, en el 
Sal 29: «rendid a Yahvé honta y po- 
der» (v. 1= Sal 96,7 = 1 Cr 16,28; 
v. 2 y patalelo: «rendid a Yahvé la 
honra de su nombre»). El término 
kabod constituye, dentro del Sal 29, 
una palabra clave: v. 3b: «el Dios de 
la gloria truena», y v. 9b: «... y en su 
palacio todo grita: kábod» (eco de ls 
6,3). La diferencia con respecto al gru- 
po anterior reside sobre todo en el 
hecho de que las frases imperativas de 
vv. 1 y 2 son traducidas por «honra», 
mientras que el predicado divino él 
bakkabóod, de vw. 3, es traducido por 
«Dios de gloria». El kabod de este 
salmo incluye, por tanto, ambos aspec- 
tos. Y aquí, por otra parte, la kabod 
de Dios se da no sólo en relación con 
los hombres, sino también en su rela- 


ción con la creación: «el Dios de la 


gloria truena», cf. vv. 4-9. Está demos- 
trado, desde hace tiempo, que Sal 29 
es un salmo tomado de la literatura 
cananea o que, por lo menos, tiene una 
prehistoria cananea. Según eso, nos 
hallamos ante un empleo cananeo del 
término kábod, según el cual la im- 
portancia de un dios se medía sobre 
todo por la actividad de éste en la na- 
turaleza. En el culto se rendía honor 
a la majestad de ese dios, se le recono- 
cía en su majestad. Ahora bien, Sal 29 
constituye ciertamente el único texto 
veterotestamentario en el que la 2áb0d 
de Dios aparece de forma tan directa 
y detallada en una manifestación de la 
naturaleza; el hecho de que el honor 
a la majestad de Dios se rinda en el 
culto y de que se exija dicha acción 
cúltica de honrar a Dios corresponde 
exactamente a la concepción israelita, 
expresada con relativa frecuencia (por 
ejemplo, en Sal 66,2: «salmodiad al 
honor de su nombre»; para otros tex- 
tos, cf. imf.). Todos estos pasajes po- 
drían considerarse como paralelos del 
grupo señalado anteriormente, sólo que 
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aquí no se tributa el honor por medio 
de una acción, sino por medio de la 
palabra o del canto, es decir, por me- 
dio del reconocimiento del honor de 
Dios en la «veneración» cúltica. 


Algunos salmos delatan, por otra parte, 
que la comprensión cananea de la kabod, 
propia del Sal 29 —según la cual la 
kabod se manifiesta especialmente en su 
actividad en los fenómenos de la natura- 
leza, como, por ejemplo, en la lluvia—, 
ha extendido su influjo a otros textos. Al 
igual que en Sal 29, también en Sal 24, 
7-10 se emplea Rabod como palabra clave 
que aparece en vv. 7.8.9. y dos veces en 
v. 10, aunque en todos estos textos kabod 
forma parte de la composición constructa 
melek hakkáabod. Esta expresión hace 
suponer que el salmo pertenece al culto 
del templo jerosolimitano, donde se con- 
servaban diversos elementos del culto ca- 
naneo. Los vv. 1-2 presentan una ulterior 
semejanza con el Sal 29, ya que en ellos 
se habla del creador y de su dominio 


sobre la naturaleza. Al igual que en Sal 


29, también en Sal 24 kabod tiende más 
hacia el sentido de «majestad» que al de 
«honor»; por eso, y no sin razón, se suele 
preferir normalmente la traducción «rey 
de la gloria». Idéntico significado y ma- 
tices semejantes presentan Sal 19,2, donde 
vuelve a aparecer kabod en relación con 
la actividad propia del ámbito de la natu- 
raleza, y el estribillo de Sal 57,6.12, «jál- 
zate, 0h Dios, sobre los cielos, sobre toda 
la tierra tu kabod!», extraño en una la- 
mentación individual y que parece ser un 
elemento propio y específico de este salmo 
(cf. también Sal 108,6). 

Muy semejante asimismo es el pasaje 
de Is 6,3: «¡Llena está la tierra de tu 
kabód!». También Sal 57,6 (cf. 97,6) 
habla de la difusión por toda la tierra; 
y el mismo tema resuena en 19,2. El 
lugar desde el que la kabod se difunde 
a toda la tierra es el templo (prescindimos 
aquí si se trata del templo celeste o del 
terrestre). Se trata de la majestad de Dios 
venerada en el templo, donde se repre- 
senta a Yahvé sentado en el trono. Se 
debe, pues, suponer que esta frase, pro- 
pia de la narración de la vocación de 
Isaías, está relacionada con las tradicio- 
nes del templo de Jerusalén en las que 
resuena una concepción preisraelita y ca- 
nanea. Así lo indica también R. Rendtorff, 
KuD, Beiheft 1 (*1965) 31: «en la antigua 
concepción, procedente de la tradición del 
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templo de Jerusalén, se alaba la kabod 
de Yahvé, que se hace visible a todos los 
hombres; es el aspecto visible a los hom- 
bres de la acción de Dios, en la que Yah- 
vé mismo se manifiesta en su poder». Pero 
si recordamos lo dicho respecto a Is 3,8, 
podemos afirmar que en Isaías convergen 
un empleo de kab0d genuinamente israe- 
lita y un empleo influido por las tra- 
diciones cananeas; según eso, también en 
Is 6,3 resonaría un sentido genuinamente 
israelita. 


Lo mismo puede decirse también del 
empleo preexílico del término en gene- 
ral. Se da una convergencia de dos 
líneas distintas: la primera está cons- 
tituida por un empleo antiguo, especí- 
ficamente israelita, según el cual Rabod 
designa la importancia de Yahvé, que 
debe ser respetada; este respeto debe 
manifestarse en primer lugar por me- 
dio de alguna acción. Este empleo es- 
tuvo en vigor hasta la época posexí- 
lica. La segunda línea está constituida 
por un lenguaje específicamente cúlti- 
co en torno a la kabod de Yahvé, que 
se remonta a una concepción cananea, 
preisraelita, de la kabód de él; este 
lenguaje celebra de modo especial la 
actividad de Yahvé en los fenómenos 
de la naturaleza. Rendtorff, loc. cit., 
28, nota 33, comenta: «El es el rey 
del panteón cananeo; cf. también Sal 
29,10b. Sobre 29,2, cf. los textos uga- 
ríticos en los que Rbd... forma parte 
de las fórmulas estereotipadas, usadas 
para manifestar la reverencia ante el 
trono de El (cf. Gordon, Ugaritic Ma- 
nual, texto 49, L, 10; 51, IV, 26) o ante 
otros dioses (51, VIII, 28s; 2 Aqht V, 
20,30; “nz TIL, 7; VI, 20)». Cf. tam- 
bién W. H. Schmidt, Kónigtum Got- 
tes in Ugarit und Israel (21966) 25s; 
Wildberger, BK X, 249s. De todas for- 
mas, en el empleo veterotestamentario 
de la kabod de Yahvé, estas dos líneas 
están tan entremezcladas entre sí, que 
en la mayoría de los casos resulta im- 
posible señalar con claridad cuál de 
ellas domina. R. Rendtorff señala que 
la línea específicamente israelita se ha 
impuesto en los textos en los que se 
señala la historia como ámbito espe- 
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cífico de la actividad de la kabod, como 
lo muestra, por ejemplo, el caracterís- 
tico paralelismo de Sal 97,6: «los cie- 
los anuncian su sédeg, y todos los 
pueblos, su Rabod». Se pueden señalar, 
sin embargo, dos modos distintos de 
empleo en los que domina una u otta 
línea; en el primero (1) kabod se re- 
fiere sobre todo a la actividad histó- 
rica; en el otro (2) se piensa más en la 
gloria venerada en el culto. 


1) Sal 115,1: «No a nosotros, Yahvé, 
no a nosotros, sino a tu nombre da ho- 
nor». La frase forma parte de la lamenta- 
ción del pueblo (fuertemente modificada), 
concretamente de la sección donde se su- 
plica a Dios que intervenga; la súplica se 
refiere a la intervención salvífica de Dios 
en nombre de su honcr. Su kabod se ma- 
nifiesta en su intervención salvífica en 
bien de su pueblo, como lo confiesa tam- 
bién la lamentación colectiva de Sal 79,9: 
«¡Sálvanos, Dios de nuestra salvación, por 
la gloria de tu nombre!». Cf. en Dtls 
pasajes como el de 15 42,8: «mi honor 
no se lo cedo a ningún otro»; cf. 48,11; 
43,7: «lo he creado poz mi honor». Á este 
grupo pertenece también la siguiente ex- 
presión, que forma parte de una palabra 
de juicio de Jeremías: «mi pueblo ha tro- 
cado su Gloria por ur Inútil» (Jr 2,11); 
la misma expresión aparece en Os 4,7 y 
en Sal 106,20. Yahvé es la gloria de 1s- 
rael, en cuanto que lIs-ael puede gloriarse 
en él; pero, al mismo -iempo, la actividad 
de Yahvé en favor de su pueblo es con- 
siderada como la prueba de su kabod. 

2) Por lo que respecta a la venera- 
ción cúltica de Yahvé, son características 
diversas frases de los salmos; así, por 
ejemplo, Sal 138,5: «pues grande es la 
káabod de Yahvé», o Sal 145,5: «canten 
el majestuoso esplendor de tu kabod», 
cf. vv. 11 y 12. Estas frases apuntan cla- 
ramente hacia la concepción preisraelita de 
la Rabod del dios entronizado en su tem- 
plo. En Sal 26,8, el terxplo es mencionado 
expresamente: «las mo-adas de tu casa, el 
lugar donde reside tu kabod»; cf. 63,3, El 
término aparece también en los salmos de 
la realeza de Yahvé: Sal 96,3 = 1 Cr 16, 
24: «contad su gloria a las naciones», y 
Sal 97,6 (cf. sup.). También puede aludir- 
se de forma general a la majestad de Dios; 
así, por ejemplo, en Sal 113,4: «Yahvé es 
exaltado por encima de todas las naciones, 
su gloria por encima de los cielos» (lo 
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mismo en la doxología tardía de Sal 72, 
19 y en Neh 9,5). Otros textos semejan- 
tes: Sal 66,2; 79,9; 104,31; cf. Is 42,12. 


d) En un grupo numeroso de tex- 
tos, la manifestación de la kabod es 
esperada o anunciada para el futuro. 
A la base de estos pasajes está la con- 
cepción de que la kabod de Dios se 
manifiesta en su actividad histórica y 
de que ésta tendrá lugar en el futuro. 
Entre éstos se encuentra también una 
serie de pasajes que delantan claramen- 
te el influjo de la otra concepción, la 
referente a la gloria venerada en el 
templo. Is 40,5 presenta un texto es- 
pecialmente denso. En 40,3-4, la inter- 
vención de Dios consiste en allanar el 
camino para que el pueblo de Dios 
pueda retornar a su patria; y precisa- 
mente en eso «se revelará la kábod 
de Yahvé y la verá toda carne». El 
verbo glh nifal, «revelarse», no signi- 
fica la desvelación de algo previamente 
existente y que hasta el presente esta- 
ba oculto; se refiere, más bien, a un 
suceso que se desarrollará a la vista de 
todos. La importancia de Dios no era 
fácilmente perceptible en la triste si- 
tuación del exilio; con la liberación, 
en cambio, volverá a ser reconocible 
por todo el mundo. Por tanto, en ls 
40,5 kabod está situado claramente en 
un contexto histórico; lo mismo sucede 
en 42,8 y 43,7 (cf. sup.), sólo que aquí 
se piensa más en el reflejo de la im- 
portancia divina y, por eso, debe tra- 
ducirse por «honor» (igual que en 42, 
12, que habla del reconocimiento de la 
actividad divina). 

En el Tritoisaías, el término presen- 
ta algunos matices diversos. En ls 60, 
1s, por ejemplo, kabód aparece en pa- 
ralelismo con *0r, «luz»: la manifesta- 
ción de la kabod es comparada aquí 
con la irrupción de la luz (el mismo 
paralelismo aparece en Is 58,8). «En 
vv. 1 y 2b se pasa curiosamente de la 
idea de “llegar? a la idea de “aparecer” 
(la aparición de una estrella) ... el modo 
antiguo de entender la epifanía, que 
presuponía una verdadera venida de 
Yahvé, ha quedado prácticamente ocul.- 
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to debajo de la idea de aparición de 
una estrella» (Westermann, ATD 19, 
2845). Según eso, kabod adquiere en 
el Tritoisaías un significado que tiende 
hacía la abstracción y la objetivación, 
tendencia que se confirmará después 
en P y en Ez, Se manifiesta también en 
58,8: «la kabod de Yahvé te seguirá». 
Del reconocimiento de esa kaábod se 
habla en 62,2: «todos los reyes ven 
tu kabod», y en 59,19 (semejante tam- 
bién en Is 35,2). El suceso al que se 
refiere el Tritoisaías es un suceso que 
se realizará dentro del ámbito de la 
historia; pero, por el contrario, ls 66, 
18s, «ellos vendrán ... y anunciarán 


mi gloria a las naciones», se refiere a 


un suceso que tendrá lugar más allá 
de la historia presente; aquí kabod 
aparece dentro del lenguaje apocalíp- 
tico y presupone que Dios vendrá a 
juzgar al mundo (v. 15). Un lenguaje 
semejante aparece en un añadido pos- 
terior del Sal 102 (vv. 14-23); también 
aquí se habla de la asamblea de los 
pueblos (v. 23), «cuando Yahvé re- 
construya a Sión y aparezca en su glo- 
ria» (v. 16). El mismo sentido tiene 
Ez 39,21 (cf. v. 13). 

Un grupo de textos tardíos que ha- 
blan de una kabóod futura delata cla- 
ramente el influjo de la concepción 
sacerdotal en torno a la kabód. En Is 
45 —oráculo de salvación tardío 
se habla de la manifestación de Yahvé 
en Sión, que hará cambiar todo; la 
manifestación es descrita conforme a la 
teofanía sinaítica, y después se añade: 
«la gloria de Dios es protección y de- 
fensa sobre todo». La concepción de P 
aparece clara en el añadido posterior 
de 1 Re 8,11: «pues la kabod de Yahvé 
llenó la casa de Yahvé». En Dt 5,24 
—texto Úúnico— se recuerda expresa- 
mente el acontecimiento del Sinaí: 
«mira, Yahvé, nuestro Dios, nos ha 
mostrado su gloria y su grandeza»; pue- 
de tratarse de un lenguaje propio de 
los salmos, pero también es posible 
que se deba al influjo de P. 


La perícopa Ex 33,18-23 es muy dis- 
cutida. Comienza así: «déjame ver, por 
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favor, tu kabod». En v. 19 y en parale- 
lismo con la frase anterior se lee la ex- 
presión kol-túbi, «toda mi hermosura», y 
en v. 20, panay, «mi rostro»; después, en. 
v. 22, «y al pasar mi kabod...». En el 
ruego, expresado por Moisés, de poder 
ver a Dios, los vocablos kabod, tub y 
panim tienen por finalidad únicamente 
amortiguar o relativizar el carácter directo 
de la visión de Dios; no poseen un signi- 
ficado propio. Según la historia del con- 
cepto aquí presentada, queda excluido el 
que esta perícopa pertenezca a una de las 
entiguas fuentes, J o E. Constituye, más 
bien, un añadido posterior, que pretende 
colocar a Moisés en una posición elevada 
y destacar su relación especial con Dios. 


e) kabod aparece 13 Xx en el Es- 
crito sacerdotal (k*bod Yhwh 12 Xx y 
kebodi, en Ex 29,43); deben añadirse 
otros cuatro textos en los que aparece 
alguna forma verbal de nuestra raíz, 
empleada en sentido teológico. En el 
Escrito sacerdotal, el concepto kaábod 
ocupa un lugar central; concretamente 
la expresión hecha k*bód Yhwb es 
decisiva para entender la teología de 
P. Aparece en dos contextos: 1) en 
pasajes que se refieren al acontecimien- 
to del Sinaí y tratan de fundamentar 
el culto (Ex 24,16.17; 40,34.35; Lv 9, 
6.23, cf. vv. 4b.24; además, elaborado 
secundariamente, Ex 29,43); 2) en tex- 
tos narrativos que hablan de los acon- 
tecimientos del desierto (Ex 16,7.10; 
Nm 14,10; 16,19; 17,7; 20,6; además, 
elaborados secundariamente, Nm 14, 
21.22); debe añadirse 3) el verbo Rbd 
nifal: Yahvé se manifiesta glorioso en 
su actuación histórica (Ex 14,4.17.18; 
Lv 10,3). 

1) Al empleo de k*bod Yhwh en 
los pasajes de Ex 24,15b-18, 40,34-35 
y Lv 9 sigue un desarrollo fijo de los 
acontecimientos. Comienza con la men- 
ción de un nombre de lugar, el del 
monte Sinaí, y sigue con la narración 
de la llegada del pueblo al monte Sinaí 
(Ex 19,1.2a). El Sinaí desempeña aquí 
dos funciones: por un lado constituye 
una etapa en el peregrinar de los is- 
raelitas y, por otro, es un monte santo. 
La llegada al Sinaí es un acontecimien- 
to histórico; el monte santo fundamen- 
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ta el culto. Todo lo que sigue participa 
de las dos estructuras: la del aconte- 
cimiento que sucede por primera vez 
y la de lo permanente. El carácter de 
«por primera vez» es marcado por el 
acontecimiento de la 24b0d; su función 
es la de caracterizar el momento es- 
pecial de la fundación y confirmación 
del culto (así opina también Rendtorff, 
loc. cif., 30s). 4) Por medio de kabod, 
P designa la majestad del Dios que 
Israel encontró por primera vez en la 
cima del monte. Ex 24,15-18 es la pre- 
sentación sacerdotal del acontecimiento 
del Sinaí, paralelo a Ex 19 (J y E). 
kabod señala que este acontecimiento 
es distinto de todo lo que Israel ha 
vivido y encontrado hasta el momento. 
En Sinaí sucedió lo que desde entonces 
será conocido como la revelación de la 
k*tbod Y hwb. b) Lo que Dios se pro- 
ponía con este suceso era hablar al 
hombre. La novedad de este hablar 
recibe expresión en la peculiaridad de 
ser un hablar en un lugar y tiempo 
sacros. Por eso es necesaria la presen- 
cia de un mediador que se acerque solo 
y traiga la palabra al pueblo. En este 
acontecimiento se basan las estructu- 
ras fundamentales del suceso sagrado 
(cúltico). c) El hablar desde un lugar 
sagrado es el encargo, transmitido a 
Moisés y por su mediación al pueblo, 
de construir la tienda del encuentro 
(Ex 25,1ss). Una vez que ésta ha sido 
construida, la ktbóoG Yhwbh llena la 
motada; con esto queda confirmada 
para Israel la santidad del lugar santo 
(Ex 40,34-35). d) El lugar santo posi- 
bilita la acción sacra. También esta 
acción es encomendada a Moisés; des- 
pués de su ejecución, la primera reali- 
zación de la acción queda confirmada 
con la aparición de la R*bod Y hwb. 
Y, con esto, queda constituida y san- 
cionada también la acción cúltica, que 
desde ahora entra en vigor para Israel 
(Lv 9). 

2) Los textos de Ex 16 (el maná), 
Nm 14 (en parte de P, los explora- 
dores), Nm 17,6-15 (tumulto a causa 
«le la aniquilación de Coré) y Nm 20, 
1-13 (el agua de la querella), que des- 
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criben sucesos del desierto, presentan 
un desarrollo semejante: 1I, ocasión; 
II, localización de la tienda del en- 
cuentro; III, aparición de la k*bod 
Y hwb; IV, palabra de Yahvé a Moi- 
sés; V, una acción de Yahvé. En todos 
estos textos la aparición de la k*bod 
Y hwb —que da al momento un tono 
amenazador— aparecen en un lugar 
central. En los puntos II, III y IV, la 
estructura del suceso está tomada de 
Ex 24,15.18. La estructura de la reve- 
lación de la palabra ha sido aprove- 
chada por el P para elaborar la estruc- 
tura de la revelación a través de los 
hechos. Se trata siempre de una inter- 
vención de Dios en la historia. P inten- 
ta indicar con esto que la única reve- 
lación fundamental de Dios determina 
todo acontecimiento posterior. Por me- 
dio del concepto R*bod Y hwb, enlaza P 
los sucesos del desierto con el aconte- 
cimiento original del Sinaí. Para P, la 
k*bod Yhwb es algo que se puede ex- 
períimentar en los dos tipos de acon- 
tecimiento, el cúltico y el histórico, a 
saber: la majestad de la autodemostra- 
ción divina. Por medio de R*bod Y bwbh 
no se designa la aparición del fuego 
o de la luz en cuanto tal (así, Elliger, 
HAT 4,131, G. von Rad, ThW II, 
243; Zimmerli, BK XIII, 57, y otros), 
sino la majestad del Dios que se en- 
cuentra tanto en uno como en otra. 
En Ex 24,15-18, el versículo 17 —que 
habla de la aparición de la luz— cons- 
tituye un paréntesis; el suceso es pet- 
fectamente coherente sin necesidad de 
este versículo, | 

3) Este es también el sentido de la 
forma verbal de Ex 14,4: «así yo me 
manifestaré glorioso a costa del Faraón 
y de todo su ejército» (también vv. 17. 
18; cf. Lv 10,3). La importancia del 
empleo sacerdotal del concepto kabod 
reside en la unión del nombre Yahvé 
con los elementos fundamentales del 
acontecimiento sagrado —el lugar san- 
to, el tiempo santo, el mediador de lo 
santo—, que hasta el suceso del Sinaí 
no se había producido en Israel (Ex 
24,15-18). Esta unión es formulada 
por medio de la composición construc- 
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ta R*bód Y bwbh (sobre todo este apat- 
tado, cf. C. Westermann, Die Herrlich- 
keit Gottes in der Priesterschbrift, ES 
Eichrodt [1970] 227-249). 

f) Rabod aparece en Ezequiel en 
pocos y muy limitados contextos, pero 
en ellos lo hace con bastante frecuen- 
cia: 1) en la conclusión de la vocación, 
en Ez 1,28, y también en la conclusión 
de la misión, en 3,23, que remite a 
1,28; 2) en Ez 8-11, en relación con 
el abandono del templo por parte de 
la gloria, y 3) en Ez 43-44, con oca- 
sión del retorno de ésta al templo. Los 
dos últimos grupos de textos están 
estrechamente relacionados. 

En Ez 8,1-3, Ezequiel es llevado en 
éxtasis a la puerta del atrio del tem- 
plo, «y he aquí que la gloria del Dios 
de Israel estaba allí, como... (y remi- 
te a 1,28)» (v. 4). Ez 10,4 narra que la 
kabod se elevó de sobre los querubines 
hacia el umbral del templo, «hasta que 
el atrio se llenó del resplandor de la 
kabod». En 10,18.19, la kabod se aleja 
del umbral del templo, y en 11,22-23 
abandona el templo. En 43,2, la kabod 
retorna de oriente «con un ruido como 
el ruido de grandes aguas, y la tierra 
resplandecía de su kabód»; en 43,4, 
la kabod vuelve a entrar en el templo, 
«y he aquí que la kabod de Yahvé 
llenaba el templo» (v. 5; lo mismo en 
44,4). | | 

La concepción que está a la base de 
estos textos es idéntica a la de P: la 
kábod es la majestad con la que Dios 
se manifiesta a los hombres (1,28; 3, 
23; 8,4), pero cuyo lugar propio está 
en el templo; cuando se habla de la 
kabod sobre los querubines, se hace 
referencia a la majestad del Dios que 
está sentado en el trono del templo 
(9,3; 10,4; 11,22). Lo característico de 
Ezequiel es que la majestad del Dios 
que está sentado en el trono del tem- 
blo llega a considerarse incluso como 
un ser independiente que puede aban- 
donar el templo para retornar a él más 
tarde. Esta peculiaridad se debe a que 
en Ez convergen la línea profética y 
la sacerdotal; es una elaboración teo- 
lógica profunda de la oposición entre 
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el anuncio profético de juicio contra el 
templo de Jerusalén y la teología del 
templo, según la cual la majestad del 
Dios sentado en el trono es algo que 
va unido al templo mismo. El profeta 
ha contemplado «la marcha de Yahvé 
de su santuario y con ello la consuma- 
ción del juicio contra la ciudad» (Zim- 


merli, BK XIII, 234, tratando de 11, 


23). Con esta concepción se logra que 
al cumplirse el juicio contra Jerusalén 
—anunciado por el mismo Ezequiel—, 
la majestad del Dios que está sentado 


en el trono del templo no sea afectada 


por dicho juicio, puesto que ha aban- 
donado previamente el templo y la 
ciudad. Cuando sea erigido el nuevo 
santuario, la majestad de Dios podrá 
retornar, sin haber sufrido el juicio 
contra el templo. 

Unida con ésta, se da una segunda 
particularidad. La forma en la que se 
presenta la marcha y el retorno de la 
kábod es la que corresponde a las des- 
cripciones de las visiones. El profeta 
es arrebatado en éxtasis (8,1-3) y ve 
cómo la kabóod abandona el templo. 
En eso se basa el hecho de que en 
esta concepción la kábod sea un fenó- 
meno visible (8,4; 10,4; 43,2: «y la 
tierra resplandecía de su kabod»; 43, 
5). Con esto se recoge la antigua con- 
cepción sacerdotal según la cual en 


determinados momentos álgidos de la 


celebración cúltica el templo se llenaba 
de la kabod de Yahvé (10,4b; 43,5); 
pero, a diferencia de dicha concepción, 
en Ezequiel se afirma que la kabód de 
Yahvé aparece ante alguien (8,4). 
Esta última concepción es decisiva 
para entender el empleo de kabod en 
Ez 1-3, es decir, en la vocación y mi- 
sión del profeta. Aquí, kabód presenta 
un sentido y una función diversa; en 
1,28, lo mismo que en 3,23, se presen- 
ta una teofanía en tres actos: 1) apa- 
rición, 2) proskínesis y 3) una palabra 
que pronuncia el aparecido. Es una 
presentación semejante a la de ls 6 
(aun cuando aquí kabód es empleado 
de distinta forma), propia de las narra- 
ciones de vocación profética, Pero Eze- 
quiel va más allá que ls 6; según él, 
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la kabod es también aquí una especie 
de ser independiente, una hipóstasis 
divina: la majestad de Dios representa 
al mismo Dios. En eso y en la forma 
de manifestación, es decir, en la mani- 
festación luminosa (como lo indica 1, 
27, delante de v. 28), está el lazo de 
unión que une a Ez í-3 con 8-11 y 43- 
44. La manifestación luminosa no pet- 
tenece, por tanto, a la concepción bá- 
sica, sino a la elabcración propia de 
Ez. El es quien convierte por primera 
vez la kabod, que representa a Dios, 
en un ser independiente que aparece 
rodeado de resplandor. 


5. Sobre el influjo de la concepción 
veterotestamentaria en el judaísmo y 
en el NT, cf. J. Schneider, Doxa (1932); 
H. Kittel, Die Herrlichkeit Gottes 
(1934); H. Kittel y 'S. von Rad, art. 
doxéw: ThW II, 235-258; J. Schnei- 
der, art. —yun: ThW VIII, 170-182; 
S. Aalen, art. Ebre: ThBNT 1, 204- 
210. 

C. WESTERMANN 


m> kun nifal Estar firme 


1. En casi todas as lenguas semí- 
ticas (cf. Bergstr., Eirf., 187) aparecen 
términos de la raíz kún, formando un 
arco de significados muy reducido en 
torno a las ideas de ser o existencia 
firme, verdadera, recte (cf. >"mn 1/7, 
> hyb y => h2g). 


Cf. el acádico kánu, «ser/hacerse dura- 
dero, verdadero, fiel» (AHw 438-440), el 
ugarítico kn, «ser» (Ran, conjugación con 
vocal alargada, «crear»: WUS N. 1335; 
UT N. 1213), el fenicio-púnico kun qal, 
«ser» (DISO 117), el arameo tardío y 
arameo judaico kwmrm pael, «hacer dere- 
cho» (Dalman 194b; cf. LS 312s; Drower- 
Macuch 2075), el árab= Rana, «ser, su- 
ceder» (WKAS 1, 451-473), el etiópico 
kona, «ser, suceder» (Dillmann 861-863; 
W. Leslau, Hebrew Cognates in Ambaric 
[1969] 46). Las palabras semíticas deri- 
vadas de km con vocal larga forman un 
grupo numeroso; si se incluyen también 
las formas secundarias y las raíces empa- 
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rentadas, como kan (hebreo ken, «dispo- 
sitivo, puesto, cargo»), —> kn (en hebreo, 
«habitar»), — ¿kn (el piel en hebreo «fi- 
jar para más tarde»), el número de derj- 
vados aumenta considerablemente. 


En el AT deben señalarse los modos 
verbales activos polel: «determinar, 
fundamentar, sujetar, asegurar», y hifil: 
«preparar, cuidar, disponer, ordenat», 
y el estativo —más que pasivo— ni- 
fal: «ser firme, verdadero, seguro». El 
adjetivo verbal ken, «firme, recto, jus- 
to» (sobre un posible qal, por lo demás 
no usado, cf. KBL 442), es menos fre- 
cuente. Debe distinguirse de la frecuen- 
te (también en arameo antiguo) partí- 
cula ken, «así» (laken, «por eso»; “al. 
kén, «por tanto»; en arameo bíblico, 
kén y ktnemaá, «así»), que se deriva 
de un elemento demostrativo k. Los 
modos verbales pasivos están documen- 
tados con menor frecuencia: polal (Ez 
28,13, texto dudoso, cf. Zimmerli, BK 
XIII, 675; Sal 37,23, texto dudoso, 
cf. Kraus, BK XV, 287), hofal y hit- 
polel (reflexivo, «colocarse», «mostrat- 
se sólidamente fundado»). Los sustan- 
tivos formados con preformativas son 
los siguientes: mákon, «lugar»; mtko- 
na, «lugar (santo)» (Zac 5,11; Esd 3, 
3; cf. el ugarítico mknt) y «basa, pa- 
langanero» (1 Re 7,27-43 y passim; 
cf. G. Fohrer, BHH II, 944; Noth, 
BK 1X/1, 156ss), y ¿*kúna, «lugar, ha- 
bitación» (Job 23,3), «disposición, sis- 
tema» (Ez 43,11; Nah 2,10). 


Con el polel y el hifil (y otras formas 
secundarias que presuponen el kun y knn 
gal, cf. Noth, IP 179.202) se han formado 
diversos nombres propios: los nombres 
personales Kornanyahu, Kinanya(hu), K*- 
nán y Y“boyakin, Yoyákin, Yakin, Y*- 
konya(bú), Konyabu; cf. además Nakóon 
(2 Sm 6,6; cf. Rudolph, HAT 21, 112; so- 
bre 1 Cr 13,4) y el nombre de lugar 
M'kona (Neh 11,28). Sobre los nombres 
acádicos, amorreos, ugatíticos y fenicios 
análogos, cf. Stamm, AN 356b; Huffmon, 
221s; Gróndahl, 153; Harris, 110. 


2. Los tres derivados más importantes 
de la raíz kún están distribuidos por igual 
en el AT. El nifal aparece 66 x (excluido 
Job 12,5, nakon, «golpe»; de nmkb hifil, 
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«golpear»; hecha excepción de Dt 13,15; 
17,4, el nifal está completamente ausente 
de los textos legales; es especialmente fre- 
cuente en Sal [18 x], Prov [11 Xx] y hifil 
[5 x]), el polel 29 x (Sal 17 Xx, espzcial- 
mente en textos hímnicos que hablan de 
la creación, el hifil 110 x (incluido 2 Cr 
35,40; la especial frecuencia del hitil en 
2 Cr [23x] y 1 Cr [20 x] se debe a 
que el cronista piensa que para construir 
el templo es necesario preparar y acarrear 
mucho material: en 1 Cr 22; 29 y 2 Cr 
1-3, kún hifil aparece 15 Xx y en 2 Cr 35 
otras 6 X, sobre todo con referencia a la 
preparación de la pascua). El modo polal 
aparece 2 X (cf. sup.), hofal 6 x, hitpo- 
lel 4 Xx, máakon 17 Xx, m'koóna 25 X (de 
ellas, 15x en 1 Re 7,27-43), Runa 3 X 
(cf. sup.), ken 24 X (según Lisowsky, 
684b). 

Para la partícula Ren, «así», quedan, 
por tanto, 340 casos (Ex 40 Xx, ls 26 x, 
Nm 24 x, Jr 22 x, Gn 21 x), más 200 x 
de laken (Ez 63X, Jr 55X, ls 27 X, 
profetas menores 21 X, 2 Re y Job 6 x) 
y “al-ken 155 x (Gn e ls 22x, Jr 15 x, 
Sal 13 x); el arameo bíblico kén 8 X y 
kinéema 5 X. 


3. a) kún nifal significa concreta- 
mente «ser firme, estar sólidamente 
fundado, sujeto» (Jue 16,26.29, techos 
y muros que se apoyan sobre colum- 
nas; Ez 16,7, pechos de una muchacha; 
Is 2,2 y Sal 93,1, las montañas y el 
orbe terrestre). 

La expresión «la tierra está asentada 
(tiRRON), inconmovible» (Sal 93,1; 96, 
10 =1 Cr 16,30) no debe corregirse 
—precisamente en un contexto hím- 
nico-— a tikkén (ten piel), «él asentó», 
como ha sido propuesto por algunos, 
basándose en Sal 75,4; véanse las afit- 
maciones directas sobre el monte de 
Dios, que se leen en textos hímnicos: 
Sal 48,3; 68,16; Is 2,2. 

También de conceptos abstractos se 
afirma que «están asentados» y, por 
tanto, «estables, firmes»: la perviven- 
cia de la tribu (Job 21,8); el carácter 
humano (Sal 51,12); el dominio real 
(1 Sm 20,31; 2 Sm 7,16.26); la luz 
del día (Os 6,3; Prov 4,18); un men- 
saje recibido en sueños (Gn 41,32); 
una acusación (Dt 13,15). En los dos 
últimos pasajes se trata de asegurar que 
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algo —<que podría ser muy dudoso— 
realmente es «seguro» (= nakon bad- 
dábár). Así también en 1 Sm 23,23 
Saúl dice: «volved a mí cuando estéis 
seguros Cel nákón = sobre seguro)». 

La concepción según la cual las co- 
sas buenas deben estar fundamentadas 
explica diversas expresiones: n*kona 
(participio nifal femenino) es lo justo, 
que se pronuncia (Sal 5,10; Job 42,78), 
tiene consistencia (Prov 12,19, tikkon). 
Nosotros decimos: «¡eso no va bien!»; 
los hebreos dicen: «no es correcto 
(nakon) hacer eso» (Ex 8,22). Los ca- 
minos de la vida pueden ser derechos, 
seguros (Sal 119,5; Prov 4,26). Los 
proyectos humanos (Prov 16,3; 20,18) 
y las acciones cúlticas (2 Cr 29,35; 35, 
10) deben ser correctas. 

Aquí tiene también su puesto en 
cuanto al significado el adjetivo verbal 
ken. La identificación de este adjetivo 
ha sido siempre difícil: cf. GB con 
KBL y Lisowsky; ya los LXX lo con- 
fundieron a veces con la partícula 
ken = ovtwc, «así» (cf. Jos 2,4; 2 Re 
7,9; 17,9; Jr 8,6; 23,10). Su signifi- 
cado es «firme» (Prov 11,19), «verda- 
dero» (Nm 27,7; 36,5), «recto» (Jue 
12,6), «sincero» (Gn 42,11.19.31.33. 
34, en plural); por su parte, la partí- 
cula Ren, «así», funciona únicamente 
como adverbio de modo. | 

De lo que existe y tiene consistencia 
se siguen diversas consecuencias; kún 
nifal puede significar también «estar 
preparado». La desgracia está prepara- 
da para caer sobre los impíos (Job 18, 
12; cf. Sal 38,18; Job :15,23; Prov 19, 
29). La ayuda puede estar dispuesta 
(Sal 89,22). Se dirige la atención 
(> [éb) hacia algo (Sal 57,8; 78,37; 
108,2; 112,7), es decir, se está en dis- 
posición de tomar en consideración lo 
que se ve. La exigencia de prepararse 
a algo puede ser expresada por medio 
de la fórmula wehbaya netkonim 1? (Ex 
19,11.15; cf. Ex 34,2; Jos 8,4) o pot 
medio del imperativo hikkon (Am 4, 
12; Ez 38,7). 

b) El polel indica que alguien da 
consistencia a algo. Cuando se hace re- 
ferencia a la consolidación o reedifica- 
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ción de edificios y ciudades, se piensa 
especialmente en el aspecto técnico (Is 
62,7; Hab 2,12; Sal 48,9; sobre los 
textos relativos a la creación, cf. inf., 
4a); lo mismo ocurrz cuando se habla 
de la instalación de objetos pesados 
(Sal 9,8, el trono de Yahvé). Se puede 
hablar también de «establecer» en sen- 
tidos metafóricos diversos. Así, kun 
polel hés significa «ajustar la saeta a la 
cuerda». Yahvé puede consolidar «los 
pasos de un hombre» (Sal 40,3) o re- 
animar un país (Sal 68,10). Uno puede 
«disponerse» a hacer algo (Rúán polel, 
más infinitivo con f*: Is 51,13; Job 
8,8, cf. M. Dahood, Bibl 46 [1965] 
329). 

c) El hifil presenta un significado 
amplio y poco preciso. Cuando se em- 
plea de forma absoluta, el objeto so- 
brentendido está sugerido por la sítua- 
ción, cf. Gn 43,16. 

En Jos 3,17, el infinitivo absoluto 
desempeña una simple función auxi- 
liar: «se mantuvieron... quietos» (ha- 
ken; en Jos 4,3 dee descartarse el 
verbo, ya que se trata de una dito- 
grafía). Sal 68,11 se refiere a la distri- 
bución y preparación de alimentos, cf. 
Sal 65,10. En Job 15,35, el impío 
«prepara» engaños (paralelo a «engen- 
dra»); en Jue 12,6, yákinm debe corre- 
girse probablemente =n yakol. 

Con frecuencia se trata de la prepa- 
ración de objetos o materiales (normal- 
mente kún hifil seguido de acusativo 
y 12): para la construcción del templo 
(1 Re 5,32; cf. sup., 2), para las co- 
midas (Ex 16,5; Sal 78,20; Job 38,41; 
Prov 6,8); se habla también de la pre- 
paración de regalos (Gn 43,25), de sa- 
crificioss de animales (Nm 23,1), de 
objetos de guerra (Ez 7,14; Nah 2,4; 
Sal 7,14), de instrumentos de caza (Sal 
57,7), de la lluvia (Sel 147,8), de ves- 
tidos (Job 27,16), de la horca (Est 6, 
4; 7,10). También puede tratarse de la 
realización de un preyecto, por ejem- 
plo, de la imagen de un dios (Is 40, 
20), del santo de los santos (1 Re 6, 
19), del altar (Esd 3,3). Cuando se 
refiere a salas interiores, es claro que 
el verbo alude a la colocación de la 
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instalación interior (2 Cr 31,11; 35, 
20). 

Los significados metafóricos son los 
siguientes: 1) «instalar, ordenar» (cf. 
Jr 10,23; 51,12; Sal 65,10; Prov 16,9; 
21,29); 2) «establecer, determinar» (cf. 
Ex 23,20; Dt 19,3; Jos 4,4; 2 Sm 5, 
12; 1 Re 2,24; Sal 68,11; 1 Cr 15,1. 
3.12); 3) «fijar, asegurar» (cf. 1 Sm 
13,13; Is 9,6; Jr 46,14; Sal 89,5; 2 Cr 
17,5; tiene puntos de contacto con el 
polel); 4) «atender, investigar, buscar» 
(1 Sm 23,22; Esd 7,10; 2 Cr 12,14; 
19,3). La expresión kun hifil libbo "el 
significa originalmente «dirigir la aten- 
ción a»; cf. la expresión —probable- 
mente elíptica— de 1 Sm 23,22: kun 
hifil páráw, «dirigir el rostro» (Ez 4, 
3.7), y sup., 3a, kún nifal libbo. La 
fórmula adquiere un matiz teológico. 


4. La raíz tiene sentidos estricta- 
mente teológicos sólo cuando aparece 
en composiciones de palabras; no se 
puede decir lo mismo de las formas 
simples. El lenguaje religioso recoge 
los aspectos semánticos señalados an- 
teriormente y los desarrolla ulterior- 
mente. 

a) En textos relativos a la creación, 
el polel y el hifil de kr son emplea- 
dos como sinónimos de verbos cuyo 
significado es «crear», «formar». El ma- 
tiz propio de kónen o hékin es la so- 
lidez y firmeza de lo creado. La tierra 


está firme (cf. también kun nifal, sup., 


34): ls 4,15, kun polel junto a — ysr, 
> “$b, >br,; Sal 24,2 junto a => ysd; 
Sal 119,90 junto a —'“md,; cf. el em- 
pleo semejante de diversas formas del 
hifil: Jr 10,12; 33,2; 51,15; Sal 65,7. 


El peligro del caos sigue en pie; Yahvé 


asegura el mundo contra las potencias 
destructoras, él es el mékzn (participio 


hifil) del mundo (Jr 51,15; Sal 65,7). 


También el cielo y las estrellas «están 
firmes» (Sal 8,4, polel; 74,16, hifil; 
Prov 3,19, polel; 8,27, hifil; en el 
caso del sol y la luna, el significado 
es claro: «quedarse quieto»). Y ya que 
Israel enlaza su historia de salvación 
con la creación del mundo, encontra- 
mos afirmaciones que se refieren no 
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sólo al origen del hombre (Sal 119,73, 
polel), sino al de todo el pueblo (Dt 
32,6, polel; 2 Sm 7,24, polel; la fina- 
lidad es indicada por medio de la ex- 
presión /*Ra, «a ti»). También la fun- 
dación de Sión pertenece al contexto 
de la creación y de la historia de sal- 
vación (Sal 48,9; 87,5), lo mismo que 
la afirmación general «tú has fundado 
el orden que regula la vida (meSárim)» 
(Sal 99,4, polel; recuérdese el Maat 
egipcio y la expresión acádica kittu u 
mesáru, «derecho y justicia»; cf. AHw 
494s.659s). 

b) El hifil ha llegado casi a ser un 
terminus technicus cúltico; de todos 
modos, kún hifil —en relación con la 
preparación de sacrificios (Nm 23,1. 
29; Sof 1,7)— no llega a alcanzar la 
extensión y autonomía de “rk, «pre- 
parar» (Lv 6,5; Sal 5,4; 23,5), o del 
término técnico cúltico > “Sh (cf. Gn 
18,7; Lv 6,15; Jue 6,19; es distinto 
el empleo de kúnnu en acádico, AHw 
4395). Unicamente en 1/2 Cr puede 
decirse que kan hifil —empleado con 
gran frecuencia en sentido general— ha 
desplazado también al cúltico “$b. 

c) Del que «dirige su mente a Yah- 
vé» (la fórmula completa es kún hifil 
libbo "el Ybwb, cf. 1 Sm 7,3) se pue- 
de decir que ha adoptado una actitud 
recta para con el Dios de Israel (1 Cr 
29,18; 2 Cr 30,19). La expresión se 
emplea especialmente para designar la 
veneración cúltica (Job 11,13, donde 
se menciona también la acción de «ex- 
tender las manos» como gesto de ora- 
ción); cf. la acusación contra el pue- 
blo, que «no endereza el corazón» (fót- 
mula abreviada en Sal 78,8; cf. 2 Cr 
20,33). 


5. La historia del significado de los 
diversos términos griegos que traducen 
a los derivados del hebreo kún es tra- 
tada en los correspondientes artículos 
del ThW; cf. sobre todo W. Grund- 
mann, att. ¿étoyuoc: TAhW 11, 702-704; 
W. Foerster, art. ati: ThW III, 
999-1034, espec. 1008; H. Preisker, 
art. óp0óc: ThW V, 450-453. 


E. GERSTENBERGER 
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ar) kzb Mentir 


1. La raíz *kdb, «mentir», está muy 
extendida en las lenguas semíticas. Ade- 
más del hebreo está documentada con 
especial frecuencia en árabe (kdb; 
WKAS 1, 90-100; M. A. Klopfenstein, 
Die Liige nach dem AT [1964] 1795) 
y arameo (kdb pael; en arameo ju- 
daico también kzb< hebreo; arameo 
imperial: DISO 115.117; Klopfenstein, 
loc. cit., 180-182; arameo bíblico kid- 
ba, «mentira», en Dn 2,9, KBL 1084; 
Gn Apócrifo 2,6.7; siríaco LS 318a; 
mandeo: Drower-Macuch, 203s); en al- 
gunos textos acádicos de las cartas de 
Amarna aparece como cananeísmo (ka- 
zabu 11, «mentir», y kazbútu, «menti- 
tira», AHw 467a). 


En hebreo, el verbo k£zb aparece en gal 
(sólo el participio) y piel, «mentir»; nifal, 
«mostrarse como mentiroso, ser declarado 
mentiroso»; hifil, «acusar de mentira, de- 
clarar mentiroso»; los derivados nominales 
son: Razab, «mentira», y "akzáb, «menti- 
roso, falso», sustantivado «atroyo engaño- 
so» (Jr 5,18; Mig 1,14; Klopfenstein, loc. 
cit., 243-252). | 

Deben añadirse los nombres de lugar 
arkzib (Jos 15,44; Mig 1,14, en Judá; Jos 
19,29; Jue 1,31, en Aser), Kb (Gn 38, 
5) y Kozeba (1 Cr 4,22), cuyo significado 
quizá sea «(situado en) la cuenca falsa 
(seca) de un aroyo» (Noth, HAT 7, 142; 
Klopfenstein, loc. cif., 232s; sobre Gn 38, 
5, cf. también G. R. Driver, FS Robert 
[19571 71s). 


2. kzb qal aparece 1X (Sal 116,11), 
piel 12 Xx, nifal 2 Xx (Tob 41,1; Prov 30, 
6), hifil 1x (Job 24,25), Razab 31 xXx 
(Prov 9 x, Ez 7X, Sal 6 x), "akzab 2 X, 
el arameo kidba 1X. La distribución de 
los 30 casos de la raíz se concentra sobre 
todo en dos grupos: el grupo. formado 
por Sal/Job/Prov (24 x) y el cuerpo pro- 
fético (incluido Dn) (22 x). Los otros 
cuatro pasajes son: Nm 23,19 y 2 Re 4, 
16, kzb piel; Jue 16,10.13, kazab. 


3. a) kzb qal/piel es empleado 
7 X en forma absoluta; en uno de los 
casos el verbo rige un complemento 
directo explícito, en dos casos el ob- 
jeto es implícito («decir una mentira 
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a alguien». Ez 13,19; Mig 2,11; Sal 
78,36), en dos casos el objeto es intro- 
ducido por una preposición (1* o b* 
seguido del nombre personal, «mentir, 
engañar a alguien», Sal 89,36; 2 Re 4, 
16) y en el otro caso kzb piel “al pene 
corresponde a nuestro «mentir a la 
cara» (Job 6,28). El nombre kazab de- 
pende, en dos tercios de los casos, de 
un verbum dicendi sive audiendi (como 
acusativo) o de un nomen dicendi sive 
audiendi (como genítivo O aposición), 
cf. las listas en Klopfenstein, loc. cif., 
210s. 

El hecho de que el nombre Zazab 
vaya regido en la mayoría de los casos 
por un verbo referente al habla o la 
audición confirma lo indicado ya por 
el materíal extrabíblico, a saber: que 
el significado fundamental de la raíz 
kzb es «mentir = pronunciar una men- 
tira, decir lo que no es cierto, afirmar 
algo que no corresponde a los hechos». 
A partir de ese significado se desarrolla 
una línea que, pasando por el sentido 
«estar en el error» (opuesto a sdq, Job 
34,55), llega hasta el sentido «ser infiel» 
y se convierte en equivalente de > $qr 
(en Is 57,11). Otra línea se desarrolla 
para describir el sez interior de una 
cosa; el verbo kzb designa, concreta- 
mente, la ineficacia de la cosa: una 
revelación puede «defraudar» (Hab 2, 
3), el agua puede «engañar, secarse» 
(Is 58,11, cf. "akzáb, «arroyo falso», 
cf. sup., 1). 

kzb se emplea con frecuencia en el 
sentido de «declaración falsa en el jui- 
cio» (>“ed, «testigo»; también para 
yafi“h, que aparece en Prov 6,19; 14, 
5.25; 19,5.9; cf. Hab 2,3; Sal 27,12 
y Prov 12,17, se propone ahora la tra- 
ducción «testigo», tcmando como base 
el ugarítico yph, cf. UT N, 1129; 
S. E. Loewenstamm. «Leshonenu» 26 
[1962] 205-208.280: 2b2d., 27 [1963] 
182; M. Dahood, Bibl 46 [1965] 
319s); de todas formas, no es éste su 
lugar propio, sino ls convivencia coti- 
diana entre los hombres, en la actua- 
ción diaria, que ofrece a cada instante 
ocasiones tentadoras para hacer mal 
uso de la palabra. Según eso, kzb de- 
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signa la discrepancia entre lo afirmado 
y la realidad o entre la promesa y su 
posterior cumplimiento, mientras que 
=> $qr caracteriza la mentira como 
«traición» agresiva, que quiere produ- 
cir un perjuicio al prójimo, y —>xbÍ 
la presenta como un «callar, ocultar, 
discutir» (Klopfenstein, loc. cif., 2ss. 
254ss). Ejemplos de este Sitz im Le- 
ben son, entre otros, Jue 16,10.13 y 
Dn 11,27; lo mismo se refleja en esta 
súplica de tono sapiencial: «Aleja de 
mí la falsedad (Saw) y la palabra en- 
gañosa (d*bar-kázáab)» (Prov 30,8), y 
en la esperanza profética de que llega- 
rá un día en el que el resto de Israel 
«no dirá más mentiras» (Sof 3,13), 

b) Una boca mentirosa puede, como 
pars pro toto, descubrir el comporta- 
miento y hasta el ser de un hombre. 
Por eso, Razab puede ir más allá de la 
idea de mentira verbal y alcanzar un 
significado más general. Lo mismo su- 
cede cuando una cosa es calificada como 
«mentirosa». Así, por ejemplo, el 
«hombre mentiroso» (1% kázab) de 
Prov 19,22 —supuesto que el verbo se 
refiere a negocios sucios (cf. Klopfen- 


stein, loc. cit., 220; distinto, M. Da- 


hood, Proverbs and Northwest Semitic 
Philology [1963] 42s)— es responsa- 
ble no sólo de haber dicho mentiras, 
sino también de haber cometido otros 
engaños; lo mismo puede decirse de 
Sal 62,5. Y al «pan engañoso» (l£ben 
kezábim) de la mesa del poderoso se 
le da ese nombre porque «parece ase- 
gurar» al protegido «el favor indefec- 
tible del señor, cuando en realidad le 
engaña con frecuencia» (EF. Delitzsch, 
Das salomonische Spruchbuch [1873] 
365). 


c) Del ámbito de la vida cotidiana, 
kzb ha pasado al ámbito judicial; en este 
contexto, el verbo es aplicado al acusador 
y al testigo. El «testigo mentiroso» (“ed 
k*zábim, Prov 21,28; es más frecuente la 
expresión “ed S$qárim, —>$qr), según la 
mentalidad veterotestamentatia, es particu- 
larmente detestable. "También la expresión 
vafirb kezabim, frecuente en los salmos 
(cf. sup., 3a; normalmente es entendida 
como una especie de frase atributiva fija 
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o como una frase relativa con ph en 
imperfecto convertida en expresión hecha 
«el que profiere mentiras» = «el menti- 
roso»), se ha convertido en terminus tech- 
nicus para designar al «testigo falso». Se le 
contrapone el “ed "2m2t/2m4na (Prov 14, 
5.25) o el yafitb "*muna (Prov 12,17), el 
«testigo verdadero». La mención de los 
«mentirosos» en las «súplicas del acusado 
injustamente» pertenece también a un con- 
texto de proceso judicial (H. Schmidt, Das 
Gebet der Angeklagten im AT [1928]), 
por ejemplo, Sal 5,7 y 4,3; por otra parte, 
el pleito, que constituye el elemento esti- 
lístico dominante en la composición del 
Libro de Job, ha condicionado los con- 
ceptos de Job 6,28; 24,25 y 34,6. 

d) Cuando el sujeto es una cosa, el 
sentido del verbo es metafórico: la reve- 
lación (Hab 2,3), la esperanza (Job 41,1), 
el agua de la fuente de vida escatológica 
(Is 58,11; cf. también el fenómeno del 
«arroyo falso», *akzab, que es descrito 
extensamente en Job 6,15-20). La imagen 
opuesta al «agua engañosa» —llamada en 
Jr 15,18 «agua en la que no se puede 
confiar» — es la del «agua viva» (Gn 26, 
19 y passim), «agua en que se puede con- 
fiar» (Jr 34,16), «agua corriente y fresca» 
(Jr 18,14). 

e) Entre los opuestos se pueden men- 
cionar: la raíz —>mn y derivados (Sal 58, 
24; 78,365; 89,36.38, cf. 3cd), la raíz 
> sdq y derivados (Prov 17,17; Job 6, 
28-30; 34,55, cf. 34), n“koná (> kún nifal; 
Sal 5,7.10), mispat (=> $pt; Job 34,35). 
Paralelo a kazab aparece —> hebel (Sal 
62,10), => Saw” (Prov 30,8 y passim, en 
Ez, cf. ¿inf., 4d) y tarmit, «engaño» (Sof 
3,13). 


4. a) No es posible establecer una 
diferencia neta entre el empleo teo- 
lógico y profano; de todas formas, en 
los pasajes mencionados en 3a-d el con- 
texto deja traslucir que también la 
mentira «profana» está sometida al jui- 
cio ético. Dicho juicio es formulado 
indirectamnete en la afirmación teo- 
lógica «Dios no es hombre, para men- 


tir» (Nm 23,19; cf. Sal 89,36) y direc- 


tamente en la sentencia: «todos los 
hombres son mentirosos» (Sal 116,11); 
con estas afirmaciones se quiere indicar 
que Dios mantiene lo que promete y 
que todos los hombres fallan necesa- 
riamente en lo que respecta a la últi- 
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ma ayuda, que uno pudiera esperar de 
ellos en vez de Dios (así también, Sal 
62 ,10).. 


b) La kazab queda totalmente exclui- 
da del ser divino; por el contrario, la re- 
lación del hombre con Dios está carac- 
terizada por kazáb. La mentira es, pues, 
característica del pecado, que con su atrac- 
tivo trata de engañar incluso al justo. Así, 
en Sal 58,4, los «mentirosos», que son 
mencionados junto a los impíos (+ $dtm) 
como enemigos del «justo» (saddiq), cons- 
tituyen con su obstinada negación de un 
Dios justo una tentación para el hom- 
bre justo. Pero la mentira no se da sola- 
mente cuando se niega a Dios; también 


- puede darse cuando se le reconoce y se 


le ruega, especialmente en las falsas afir- 
maciones de arrepentimiento a las que 
no sigue una conversión real (Os 7,13; 
cf. 6,13 y Wolff, BK XIV/1, 162; algo 
parecido se afirma en Sal 78,36). Es pro- 
bable que en estos textos se haga refe- 
rencia a un culto falso —mitad a Baal, 
mitad a Yahvé—; en 1s 57,11, donde kzb 
designa la apostasía cúltica, la referencia 
es segura. En la misma línea debe enten- 
derse Ám 2,4, que se refiere concretamente 
al «ídolo» por medio del término kazab 
(V. Maag, Text, Wortschatz und Begriffs- 
wel+ des Buches Amos [1951] 11.81; 
k*zabim ocupa aquí el puesto de los » ba. 
lim de la obra histórica deuteronomística; 
cf. Wolff, BK XIV/2, 163.199). 

Los autores no están de acuerdo sobre 
el significado de la expresión sate Razab 
de Sal 40,5. Normalmente se interpreta 
como «inclinados hacia la mentira» o «cap- 
turados en la mentira». Pero en el caso de 
que M. Dahood tuviera razón (Psalms 1 
[1965] 243.245s) en su traducción frau- 
dulent images (Sátim = s/Sétim en Sal 
101,3; Os 5,2 = «imágenes de dioses»), 
kazab sería un genitivo calificativo de 
los ídolos concretizados, con lo cual se 
acercaría mucho al sentido de Ám 2,4. 


c) Isaías (28,15.17, texto dudoso) 
y Oseas (12,2) emplean Razab para en- 
juiciar teológicamente una política que 
va por caminos distintos al de la con- 
fianza exclusiva en Yahvé: el pacto 
antiasirio que el rey Ezequías ha esta- 
blecido con el faraón Sabaká y la po- 
lítica de pactos, unas veces con Asiria 
y otras con Egipto, que practicó el rey 
Oseas. «La relación auténtica con Dios 
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consiste... en la verdad, en la since- 
ridad y honradez de una inconmovible 
relación de confianza, que no permite 
otras ayudas distintas de Dios y a la 
espalda de éste... El carácter absoluto 
de esta reivindicación divina se refleja 
en la exigencia fundamental de verdad 
en la relación con Dios» (Weiser, ATD 
24, 74). 

d) La acusación de kazab afecta 
con especial énfasis teológico al trato 
indiscriminado e irresponsable de la 
palabra revelada por Dios. Así, en el 
ámbito de la sabiduría, Prov 30,6: la 
revelación recibida en misteriosos éx- 
tasis debe ser confrontada con la reve- 
lación positiva de Yahvé en la historia 
y por medio de la palabra (cf. Gem- 
ser, HAT 16, 103.105; distinto en 
G. Wildeboer, Die Spriiche [1897] 
86). Pero especialmente en el ámbito 
de la profecía (cf. G, Quell, Wabre 
und falsche Propheten [1952]): en 
Ezequiel, kaz4b, unido a $dw”, consti- 
tuye un ¿terminus technicus (13,6-9.19; 
21,34; 22,28); kazab aparece como acu- 
sativo de gsm qal, «pronunciar orácu- 
los», o como genitivo de z:igsam, 
«oráculo», y $4w”, en cambio, aparece 
con —>hzh, «ver» ac házón, «visión» 
(distinto sólo en Ez 13,8). Por medio 
de esta doble expresión, Ezequiel ca- 
racteriza la recepción de una revela- 
ción (hbzh) como «vana ilusión» y la 
posterior comunicación de un oráculo 
(qsim) como «mentira» (Razab). El pro- 
feta Jeremías emplea en el mismo sen- 
tido un término más dinámico: $éger, 
«infidelidad, perfidia»; este término 
responde mejor al «espíritu fogoso» 
(Zimmerli, BK XITI, 289) de este apa- 
sionado profeta. 

El empleo de kidbá4 en Dn 2,9, refe- 
rido a las falsas interpretaciones de 
sueños, se acerca mucho, desde el pun- 
to de vista históricc-religioso, a este 
contexto. 


5. a) En Qumrén, 1QH 8,16 y 
10Sb 1,14 el verbo es empleado 
únicamente en sentido figurativo refe- 
rido a los «manantiales que no enga- 
ñan» (cf. sup., 3d). Se trata de una 
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metáfora que designa las esotéricas doc- 
trinas escatológicas de salvación pro- 
pias de la comunidad de Qumrán, el 
«saber de los santos» (105Sb 1,4). Am- 
bos pasajes dependen de Is 58,11. El 
nombre aparece tres veces en la com- 
posición +mattif hakkazab, «el profeta 
mentiroso» (1QpHab 10,9; CD 8, 
13; 1Q 14,10,2), y tres veces en 
la composición s hakkazab, «el hom- 
bre mentiroso» (1QpHab 2,2; 5,11; 
11,1, inseguro; CD 20,15). Este «hom- 
bre mentiroso» coincide quizá, según 
H. H. Rowley, con Antíoco IV Epí- 
fanes (cf. J. Maier, Die Texte vom 
Totem Meer 11 [1960] 139). La ex- 
presión «falso profeta» (en los LXX, 
Leudoripop TNG), que, como término 
técnico, no aparece todavía en el AT, 
está documentada por primera vez en 
1QH 4,16 (en plural, rebpe kazab). 

b) Las traducciones de kzb y de- 
rivados ofrecidas por los LXX (Klop- 
fenstein, loc. cit., 2535) confirman el 
cuadro trazado en 3a sobre el signifi- 
cado de la raíz kzb: de 46 traduccio- 
nes correctas, 32 pertenecen a la raíz 
devó- (significado principal, «mentir, 
ser mentiroso»), 7 corresponden a 
UA TOLO O EVA y Una a ¿xhelrenv 
(cuyo significado apunta hacia el sen- 
tido de «ineficacia de una cosa»); otra 
lee xaxta y otra éyuahetv ábiuws 
(en la línea de «estar en el error»). 

c) En Rom 3,4, en relación con la 
doctrina de la justificación, se cita Sal 
116,11 (cf. sup., 4a) y quizá se piensa 
también en Nm 23,14 (cf. sup., 4a): 
«Dios tiene que ser veraz y todo hom- 
bre mentiroso». Según Jn 14,6, Cristo 
es «la verdad»; y según 8,44, el de- 
monío es «mentiroso y padre de la 
mentira». La posición de cada uno con 
respecto a Cristo es la que determina 
si está bajo «la verdad» o bajo «la 
mentira» (1 Jn 1,6; 2,215). La termi- 
nología joánica «luz-tinieblas» parece 
ser un eco de los textos qumránicos. 
La posición respecto a Cristo es la que 
caracteriza a los «falsos mesías» y 
«falsos profetas» de los últimos tiem- 
pos (Mc 13,22; Mt 24,11). Aunque 
éstos no coinciden con los falsos pro- 
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fetas veterotestamentarios en cuanto 
al nombre —que procede de Qumrán 
y de los LXX—, sí coinciden en el 
hecho de tratar indebidamente la pa- 
labra revelada. El «falso profeta» de 
lQpHab 10,9, etc., es quizá el pri- 
mer estadio que conducirá al «falso 
profeta» del Apocalipsis de Juan (16, 
13; 19,20; 20,10). 


M. A. KLOPFENSTEIN 


na ko). Fuerza 


1. El nombre %o“h, «fuerza» —sin- 
gulare tantum— , aparece únicamente 
en hebreo y (en la forma derivada 
koha) en arameo judaico. 


GB 340 y KBL 430a señalan diversas 
raíces árabes y etiópicas emparentadas con 
la nuestra. En Lv 11,30, ko“) 11 designa 
un determinado tipo de lagartos. 


2. La distribución de los 124 casos, 
que es bastante regular, ofrece las siguien- 
tes cifras: en Job aparece 21 Xx, en Dn 
13 x, en Is 12 x (de ellas, 9 x en Dtls), 
en Sal 11 Xx, en 2 Cr 8 Xx; de los 8 Xx 
de Jue, 7 X corresponden a Jue 16 y el 
otro a 6,14, 


3. Los diversos significados que 
puede tener la raíz se derivan del signi- 
ficado base, cuya mejor traducción es 
«fuerza vital» (en Job 3,17, los muer- 
tos son caracterizados como «los ex- 
haustos»). Así, designa la fuerza pro- 
creadora del hombre (Gn 49,3) y la 
fertilidad del campo (Gn 4,12; Job 31, 
39), así como el poder nutritivo de los 
alimentos (1 Sm 28,22; 1 Re 19,8), 
pero a veces designa también la fuerza 
física de un animal (Job 39,11; Prov 
14,4) o del hombre (de su mano, Job 
30,2; del brazo, Is 44,12; en general, 
Jue 16,6ss; 1 Sm 28,20; 30,4; Is 44, 
12 y passim; de un pueblo, Jos 17,17). 
A veces se piensa también en la fuerza 
espiritual (Gn 31,6; Is 40,31; 49,4; 
Sal 31,11), de forma que en la litera- 
tura tardía ko“h (frecuentemente unido 
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a “sr qal, «mantener»; cf. E. Kutsch, 
Die Wurzel “sr im Hebráischen: VI 2 
119521 57-69, espec. 57) puede adqui.- 
rir el sentido de «capacidad, propiedad, 
aptitud» (Cr; Dn). 


La fuerza de un hombre se manifiesta 
concretamente en su poder material (Job 
6,22; Prov 5,10; Esd 2,69; sobre las re- 
servas militares y económicas del pueblo, 
cf. Os 7,9). 

En este sentido, kó*)h se parece a háyil, 
«fuerza, poder, ejército» (243 Xx, de ellas, 
32 Xx en Jr; 28 Xx en 1 Cr, 27 x en 2 Cr, 
19x en Sal, 16x en 2 Re, 14 Xx en Ez, 
13x en 2 Sm), aunque este último tér- 
mino —a diferencia de ko%h— no se aplica 
nunca al poder de Dios (HAL 298b). 

Cf. también kelah, «robustez, lozanía» 
(Job 5,26; 30,2), y mod, «fuerza, poder» 
(300 X; excepto en Dt 6,5 y 2 Re 23,25, 
aparece únicamente como adverbio «muy», 
con frecuencia duplicado; Gn 38 x, Sal 
35x, 1 Sm 31x, 2 Sm 20 Xx, Jos, 1 Re, 
Jr y 2 Cr 16 Xx, Ex y Ez 14 X); cf. tam- 
bién ?0n, «capacidad procreadora, fuerza 
corporal, riqueza» (> "4wen), y las raíces 
>>ms, > gbr, —>h2q, —>“Uz, así como 
> yáad, > Zro”. 


4. En el libro de Job, donde la 
raíz está documentada con especial fre- 
cuencia, ko“h se emplea sistemática- 
mente para referirse a la omnipotencia 
divina (9,19; 36,22; cf. 42,2), que su- 
pera a toda fuerza humana. Esta omni- 
potencia divina, cantada en los cánti- 
cos de alabanza (Ex 15,6; Sal 111,6; 
147,5; 1 Cr 29,12), forma parte de la 
predicación del Deuteroisaías cuando 
apela al pueblo, que está en el exilio, 
y lo exhorta a depositar toda su espe- 
ranza en Yahvé (Is 40,26.29.31; 41,1; 
50,2). Se manifiesta en (el mundo de) 
la creación (Jr 10,12; 51,15; Sal 65,7) 
y en la historia (Ex 9,16; Dt 4,37; Sal 
111,6; Neh 1,10) y es formulada por 
medio de las expresiones fijas «con 
gran poder y brazo fuerte» (Ex 32, 
11) y «con gran poder y brazo exten- 
dido» (2 Re 17,36; cf. Jr 27,5; 32,17; 
Dt 9,29), que se refieren a la creación 
(pasajes de Jr) o al éxodo de Egipto. 

En el salterio, ko“h aparece sobre 
todo en los cánticos de lamentación 
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individual: se trata del hombre que, 
al haber perdido su energía, solicita 
la ayuda divina (Sal 22,16; 31,11; 38, 
11; 71,9; 102,24; cf. Lam 1,6.14). 
En la literatura sepiencial, la fuerza 
y la sabiduría aparecen estrechamente 
unidas (Prov 24,5; «<f. Job: 9,4); tam- 
bién aparecen unidas cuando son apli- 
cadas a Dios (Job 36,22; cf. 12,13; 
36,5; también Is 10,13; P. Biard, La 
puissance de Dieu dans la Bible [1960] 
75ss). 

En el AT se toria: al hombre a 
que no confíe exclusivamente en su 
fuerza (Dt 8,17; Is 10,13; Hab 1,11): 
ni un gran ejército ni una gran poten- 
cia podrán ayudar al hombre si Dios 
no le ayuda (Sal 33,16ss; 1 Sm 2,9). 
En el libro de Daniel se indica con es- 
pecial énfasis que la k0%h de un señor 
no es su propia fuerza (Dn 8,22.24). 


En Mig 3,8, las palabras «espíritu de 
Yahvé» deben conside-arse como glosa de 
ko“h, que se refiere a la fuerza indefecti- 
ble que Dios infunde al profeta para ha- 
cerle capaz de anunciar el castigo. 

B. Hartmann, OTS 14 (1965) 115-121, 
traduce así el texto de Zac 4,6b: «no hay 
fuerza ni poder fuera de mí» (p. 120). En 
la traducción normal, <no por medio de la 
fuerza-o del poder mil. tar, sino por medio 
de mi espíritu», se contraponen la fuerza 
divina y la humana. Sobre el texto, cf. 
K. Galling, Studien zur Geschichte Israels 
im persischen Zeitalter (1964) 141s = ES 
Rudolph (1961) 83s (distinto). 


5. En los escritos de Qumrán con- 
tinúa el mismo empleo de oh (Kuhn, 
Konk., 99). Sobre el Nuevo Testamento, 
cf. W. Grundmann, att. igyúwm: ThW 
ITI, 400-405. 


A. S. VAN DER WOUDE 


no kh3 piel Negar 


1. La raíz kb$, en el sentido de 
«negar, ocultar», no ha sido documen- 
tada hasta la fecha más que en hebreo. 


KBL 431 y GB 341la (cf. también J. 
Blau, VI 7 [1957] 9%) sugieren que 2A$ 


piel Negar 


- gal, «adelgazar», 
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y kb3 piel, «negar», 
están relacionados; pero ya W. J. Gerber, 
Die bebr. verba denominativa (1896) 26s 
negó que existiera tal relación y demostró 
que no puede considerarse deficere coma 
significado fundamental de ambos. Tam- 
bién Zorell 352 las presenta como dos 
raíces distintas. En el presente artículo 
seguiremos ese mismo punto de vista, ya 
que la identificación de las raíces no es 
cierta. 

W. F. Albright, BASOR 83 (1941) 40, 
remite al ugarítico ¿kh. En ese sentido se 
debe señalar lo siguiente: 1) no es seguro 
que ¿£h tenga un significado análogo al de 
«adelgazar, marchitarse» (WUS N. 2863 
explica todos los casos ugaríticos corres- 
pondientes a partir del significado funda- 
mental «hallar, encontrar»; distinto Dri- 
ver, CML 151b: wilted, cf. también UT N. 
2673); 2) aunque fuera seguro que kb 
tiene ese significado, no sería concluyente 
para kb$ piel, puesto que kb3 qal y kb$ 
piel pertenecen a dos raíces distintas. 

El arameo judaico kb%$ afel, «tachar de 
mentiroso», y el hitpael, «ser tachado de 
mentiroso» Dia 196b), deben ser con- 
siderados como hebraísmos. 


Además del verbo (piel, nifal, hit- 
pael), están documentados el sustanti- 
vo káhas, «mentira», y el adjetivo ke- 
bás, «hipócrita» (sobre esta forma no- 
minal, cf. BL 479). 


2. La raíz aparece 27 X en el AT: 
kb$ piel 19 Xx, nifal 1 x (Dt 33,29), 
hitpael 1 X (2 Sm 22,45, paralelo Sal 
18,45, piel), káhbas 5 Xx, kebas 1 x (ls 
30,9). Su distribución es bastante re- 
gular; únicamente en Oseas se nota 
una frecuencia especial (5 X; piel Os 
4.2; 9,2; sustantivo, 7,3; 10, 13: 12,1). 


3. El significado base de kb$ piel 
es ambivalente. En castellano lo po- 
dríamos parafrasear de esta doble for- 
ma: «decir/hacer que no...» o «no 
decir/no hacer que...». Ninguno de los 
sentidos es anterior al otro; parece, 
más bien, que ambos han existido desde 
el principio como alternativas. Uno 
de los sentidos ha desarrollado los 
significados «disputar, contradecir, dis- 
cutir, negar, renegar, desmentir, rehu- 
sar»; en la otra línea se han formado 
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los significados «callar, ocultar, escon- 
der, encubrir, sustraer» (semejante a 
kbd piel, «disimular», y a sus equi- 
valentes árabes y etiópicos; cf. 
M. A. Klopfenstein, Die Liúge nach 
dem AT [1964] 254 a 310; sobre la 
relación entre khs y khd, cf. 258-260. 
2785). A la segunda línea pertenecen 
también los significados del piel, «di- 
simular, ocultar la verdadera intención, 
fingir algo, hacerse pasar por» (1 Re 
13,18; Zac 13,4), que en los salmos 
(Sal 18,45; 66,3; 81,16) —en relación 
con el homenaje ritual del enemigo 
vencido ante el vencedor (Klopfenstein, 
loc. cit., 284-297)— pueden recibir el 
sentido concreto de «adular, mostrat- 
se amable, simular sumisión». Este es 
también el significado del hitpael (2 Sm 
22,45) y del nifal (Dt 33,29); pero 
no es necesario negar este sentido a 
los casos del piel en los salmos y corre- 
girlos en nifal. 

El sustantivo y el adjetivo confirman 
el doble significado: káhas significa 


tanto «negación» de Yahvé o de su 


pacto o «falsificación» de la situación 
real, como «disimulo» ante los demás. 
El adjetivo kebhas, «hipócrita, renega- 
do», pertenece al primer sentido; la 
traducción de Aquila (4evntíi<) pa- 
rece más acertada que la de los LXX 
(peusns). 


Rkb3 es construido 7 X con b*: en 5X 
seguido de persona, en 1X seguido de 
objeto y en 1 X la partícula b* es emplea: 
da dos veces, una seguida de persona y 
otra seguida de objeto; en Job 31,28 apa- 
rece 1* en lugar de »*. En todos estos ca- 
sos se trata de una preposición regida por 
el verbo: «negar (una cosa)», «tenegar 
de (una persona)». En los demás casos en 
los que sigue /* (otros 6 X), se trata de 
un dativo de persona «disimular ante al- 
guien» o semejantes. En los casos en que 
el piel se emplea de forma absoluta (6 Xx), 
se ha de suponer un objeto implícito o un 
sentido reflexivo: «ocultar (lo robado)» 
(Jos 7,11), «desmentir (la acusación)» o 
«disimular» (Gn 18,15). 


A diferencia de —> gr, que se re- 
fiere a la violación de unos vínculos 
legales o de una relación de alianza, 


piel Negar 
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y de => kzb, que caracteriza una afir- 
mación o actitud contraria o de algún 
modo distinta de la realidad, kh se 
emplea en el sentido de falsear, simu- 
lar, discutir o encubrir la propia opi- 
nión. En 11 de los 27 casos, kb3 apa- 
rece como término jurídico o jurídico- 
sacral. Aquí está, probablemente, su 
Sitz im Leben original. Los casos de 
sentido jurídico «profano» —¡en el 
AT no se da una distinción neta de lo 
«sacro»! — son: Lv 3,21 (negar que 
un objeto ha sido robado o que había 
sido recibido como prenda), Lv 5,22 
(esconder un objeto encontrado), Lv 
19,11 (ocultar lo robado), Os 4,2 (ade- 
más de la vida, la libertad y el matri- 
monio, se protege también las posesio- 
nes por medio de la prohibición de 
«encubrir» las cosas; distinto en Ru- 
dolph, KAT XIII/1, 100). En contex- 
tos extrajurídicos se han derivado los 
sentidos «negar» (Gn 18,15), «disimu- 
lar» (1 Re 13,18); en Job 8,18; Os 9, 
2 y Hab 3,17, el verbo se aplica a 
cosas. El sentido de «hacerse pasat» 
por profeta (Zac 13,4) incluye un ma- 
tiz jurídico-sacral, y el significado «si- 
mular sumisión» como gesto de lealtad 


_ pot parte del vencido (cf. sup.), pre- 


senta un tono jurídico-militar. Los em- 
pleos «profanos» del sustantivo desig- 
nan la «falsedad» en la actuación y di- 
rección de la política exterior (Nah 3, 
1), la «intriga» en la política interior 
(Os 7,3) o las «tergiversaciones» en la 
acusación contra el inocente (Sal 59, 
13; distinto en S. Mowinckel, Psal- 
menstudien Y [1921] 578). 


4. El empleo teológico del término 
enlaza estrechamente con el «profano»: 
también aquí puede distinguirse entre 
un empleo jurídico (sacral) y otro em- 
pleo más amplio. El Sitz im Leben 
jurídico-sacral debe considerarse tan 
original como el jurídico «profano» 
(cf. sup., 3). 

kb3 aparece claramente como térmi- 
no jutídico sacral en Jos 7,11, donde 
el «encubrimiento» de algo pertene- 
ciente al anatema es considerado como 
un grave sacrilegio. Este antiguo texto 
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etiológico de Akán (cf. Noth, HAT 7, 
43-46) nos lleva indudablemente al 
sentido otiginal de la raíz. En Jos 24, 
27 (kb$ piel belobim) y Job 31,28 (RbS 
IPel), la apostasía que lleva a rendir 
culto a dioses extrarjeros o a las es- 
trellas constituye una «negación de 
Dios», es decir, también aquí se trata 
de un delito jurídico sacral; lo mismo 
ocurre en Os 12,1 (según la interpre- 
tación de E. Sellin, Das Zwolfpropbhe- 
tenbuch [231929] 118; Weiser, ATD 
24, 73; distinto, Rudolph, KAT XITI/ 
1, 225). | 

En ls 59,13, 2b$ b'Y hwbh significa 
«negación de Yahvé» en sentido am- 
plio: se refiere a la violación de su 
alianza; así debe entenderse RábaS 
también en Os 10,13, donde el térmi- 
no aparece en paralelismo con résa/ 
“awlata y en contraste con sédeqg/ 
sedaga, bésed y dáat (v. 12, texto en- 
mendado) (cf. Wolff, BK XIV/1, 240- 
242). La «apostasía» de los bánim, ke- 
hásim, los «hijos hipócritas», se mani- 
fiesta en ls 30,9 en el sentido especí- 
fico de oposición a oír la torá de Yah- 
vé; Jr 5,15 (Rb$ piel beY hbwb) y Prov 
30,8s, en cambio, consideran como «ne- 
gación» el hecho de prescindir total- 
mente de Yahvé. El «forzado home- 
naje de los enemigos ante el vencedor» 
——que desde el puntu de vista histó- 
rico-formal e históricc-tradicional cons- 
tituye un elemento propio de los him- 
nos, especialmente del cántico de vic- 
toria— es trasladada por Sal 66,3 al 
campo teológico e interpretada como 
homenaje ante Dios. 


5. En Qumrán, el nombre RábaS 
ha aparecido hasta el momento en dos 
textos: en 1058 4,9, en un catálogo de 
cargas que pesan sobre «el espíritu 
del malvado»; en 108 10,22, en un 
cántico de alabanza que incluye una 
serie de votos. En el primer pasaje, 
kába$ aparece junto a r?miyyd, «en- 
gaño»; en el segundo, «mentira peca- 
minosa» (Rahas “awón) designa una 
falta cometida con los «labios». El tér- 
mino parece haber perdido su signifi- 
cado específico. 
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Los LXX traducen normalmente los 
términos de esta raíz por medio de 
Levo-; únicamente en Gn 18,15 da la 
traducción más precisa dpvetodar (cf. 
ápvn tc en Aquila, en Is 30,9), de 
forma que queda destacado por lo 
menos uno de los aspectos del signi- 
ficado ambivalente de la raíz. 


El empleo teológico del término en 
el NT adquiere un contenido cristo- 
lógico (cf. H. Schlier, art. «pvéoyuas: 
ThW 1, 468-471). Cuando se niega a 
Cristo, se niega a Dios (1 Jn 2,23). El 
que niega a Cristo será negado ante su 
Padre (Mt 10,33 y paralelos; 2 Tim 2, 
12). Principalmente se piensa en la ne- 
gación hecha de palabra (cf. 1 Jn 2, 
22), pero Tit 1,16 muestra que —al 
igual que en el AT— puede hacerse 
también de obra. 


M. A. KLOPFENSTEIN 


Ss kol Totalidad 


1. El sustantivo semítico común 
*Rull-, «totalidad» (Bergstr., Eznf., 190), 
cuyo significado original parece ser «cit- 
cunferencia» (GVG II, 253) o «círcu- 
lo» (BL 267), pertenece a la raíz kll. 
Esta raíz está representada en hebreo 
por el verbo qal, «completar, acabar» 
(en acádico y arameo kll Safel, «com- 
pletar»; en arameo bíblico, Safel e i3- 
tafel, «ser completado», KBL 10858), 
y por los derivados nominales kalzl, 
«completo, ofrenda total»; miklol, «per- 
fección» (Ez 23,12; 38,4); miklal, «per- 
fección, corona» (Sal 50,2), y makla- 
lim, «vestidos lujosos» (Ez 27,24); cf. 
también los nombres propios K*lal (Esd 
10,30; Noth, IP 224: «perfección»). 


El acádico presenta, además de kalá, 
kaláma, kullatu (AHw 423s.427.501s), toda 
una serie de sinónimos: gimru, gimiriu, 
kissatu, nagbu, napharu (GAG S 134h). 
Sobre el ugarítico kl, RI, cf. WUS N. 
1320; UT N. 1240; sobre las inscripciones 
semítico-noroccidentales, cf. DISO 118- 
120. 
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2. kll qal aparece sólo en Ez 274.11, 
kálil 15 Xx, miklol 2 x, miklal y makli- 
lim 1X; el arameo bíblico kll gafel 5 Xx, 
istafel 2 X. 

kol/kol- aparece, según Mandelkern, 563- 
583.13288.1535, 5404 x en hebreo (kol 
843 Xx, con sufijos 214 x) y 82X en 
arameo (Dn 67 Xx, Esd 15 Xx). Como es 
de esperar en una palabra de empleo tan 
general, su frecuencia en cada uno de los 
libros veterotestamentarios guarda propot- 
ción con la extensión del mismo. Entre los 
líbros que presentan cifras fuera de este 
valor medio pueden citarse —dejando 
aparte los libros cuya extensión no llega 
“a constituir el 1 por 100 de todo el AT— 
los siguientes: por arriba, Dt (353 Xx) y, 
sobre todo, Ecl (91 Xx); por debajo, Job 
(73 x) y Prov (77 Xx). Estas diferencias 
pueden explicarse por el contenido (Dt: 
«de todo corazón, con toda el alma y con 
todas tus fuerzas»; Ecl: «todo es vani- 
dad») en el primer caso y por la forma 
poética en el segundo. 


3. a) El adjetivo kalzl significa 
«completo, perfecto» (Is 2,18: «todo»; 
Jue 20,40: «toda la ciudad»). La her- 
mosura de una ciudad puede conside- 
rarse Ralil, «perfecta» (Ez 16,14 y Lam 
2,15, Jerusalén; Ez 27,3 y 28,12, Tiro); 
cf. también el empleo del verbo kl 
qal, «acabar, llevar a la perfección», 
en Ez 27,4.11 (Tiro) y en Gn Apócrifo 
20,5 el arameo klyln, «perfecto», refe- 
rido a las manos de Sara, en la descrip- 
ción de la hermosura de ésta. 

Para Ex 28,31 y 39,22 (y también 
Nm 4,6), G. R. Driver, Technical Terms 
in tbe Pentateuch: WdO 11/3 (1956) 
254-263, sugiere el significado «tejido 
de una pieza» (p. 259). 

El sustantivo kalzl designa un tipo 
de sacrificio (Lv 6,15.16; Dt 13,17; 
33,10), el de la «ofrenda total», que 
aparece junto a la “ola («holocausto») 
(Sal 51,21) y luego la desplaza (1 Sm 
7,9; cf. Kohler, Theol., 174s; R. de 
Vaux, Les sacrifices de I'A.T. [1964] 
435.985). 

 miklol describe al caballero vestido 
y preparado con «perfección» (Ez 23, 
12; 38,4). maklalim enlaza con miklol 
y designa los vestidos lujosos con los 
que negocia Tiro (Ez 27,24). miklal 
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podría derivarse también de ll, «ro- 
dear», y, por tanto, ser traducido por 
«corona, diadema» (como lo hace la 
mayoría de los exegetas, excepto GB 
421b y KBL 521b; cf. kly! en Qum- 
rán, cf. imf., 5). 


b) Sobre el modo de empleo y la cons- 
trucción de kol, cf. los diccionarios y gra- 
máticas. Muy pocas veces aparece kól en 
forma absoluta con el significado de «la 
totalidad, todo» (Ex 29,24; Lv 1,9; 2 Sm 
1,9 y passim; cf. GVG II, 2535); normal. 
mente aparece unido a otros nombres, ori- 
ginalmente como nomen regens ante geni- 
tivo y después también en aposición, de- 
lante o detrás de otro sustantivo (GVG 
II, 214-216). Si este sustantivo no está 
determinado, el significado de ko] es «todo 
tipo de, cada». Pero si el sustantivo que 
le sigue está determinado, kol significa en 
singular «todo» y en plural «todos». Si 
se trata de una frase negativa, el signifi- 
cado es «ninguno». Cuando kol aparece 
pospuesto al sustantivo, le suele seguir con 
frecuencia un sufijo que se refiere al sus- 
tantivo anterior; por ejemplo, Yisr2Pel 
kullah, «todo Israel», 2 Sm 2,9, y passim; 
este tipo de construcción es particularmen- 
te frecuente en los demás dialectos semí.- 
ticos (cf., por ejemplo, en acádico: GAG 
S 134h; en ugarítico: O. Eissfeldt, El 
im ug. Panthbeon [19511 42s; en arameo: 
Fitzmyer, Sef., 29). 

No es necesario presentar una lista de- 
tallada de los nombres que aparecen uni- 
dos a kol, ya que, dada la variedad de la 
vida, toda manifestación de este mundo 
es susceptible de aparecer en dicha posi- 
ción. Se pueden consultar en este sentido, 
además de las concordancias hebreas, las 
minuciosamente ordenadas listas de K. Hu- 
ber y H. H. Schmid, Zúrcher Bibel-Kon- 
kordanz 1 (1969) 39ss.638ss. 


4. En diversos textos teológicos 
(exílicos y posexílicos), ko! sirve, es- 
pecialmente cuando aparece en forma 
absoluta y con artículo, para designar 
la creación entera; de todas formas, 
no se convierte en expresión teológica 
o cosmológica técnica en el sentido de 
«universo» o «(mundo) total» (C. R. 
North, IDB IV, 874; íd., The Second 
Isatah [1964] 1458). Así, por ejemplo, 
Jr 10,16 = 51,19 (exílico, cf. Rudolph, 
HAT 12,75) habla del «creador de 
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todo»; Is 44,24 dice: «yo, Yahvé, lo 
he hecho todo, yo extendí los cielos»; 
y 45,7: «yo formo la luz, yo hago la 
tiniebla... yo, Yahvé, soy el que hago 
todo esto»; cf. también Sal 103,19: 
«su majestad lo gobierna todo»; 119, 
91: «todo te sirve»: 1 Cr 29,14: «de 
ti viene todo»; v. 16: «todo es tuyo»; 
Job 42,2: «yo he conocido que todo 
lo puedes»; finalmente, también Sal 
8,7 referido al hombre: «todo se lo 
pusiste bajo sus pies». | 


5. En Qumrán, kol aparece más 
de 800 X (normalmente, kwl plene 
scriptum; en CD kl). Su empleo es pa- 
ralelo al del AT. Sabre Zlyl, «perfecto 
(hermoso)», cf. sup., 3a; en 105 4, 
7 y 1QH 9,25, klyl es empleado en 
el sentido de «corona, diadema» (R2lzl 
kabod, «aureola»). 

El griego dispone de diversas posibi- 
lidades para traducir nuestro término; 
se emplea una u otra según lo pida el 
contexto. Naturalmente, la traducción 
más frecuente es Téc O derivados. 

Sobre el NT, cf. B. Reicke y G. Ber- 
tram, att. mac: ThW V, 885-895, 


G. SAUER 


mó» klbh Estar acabado 


1. Morfológicamente no hay en he- 
breo un límite preciso entre klh, «aca- 
bar», y kl, «retener», como lo mues- 
tran las diversas asimilaciones que re- 
sultan en su conjugación (BL 375.424; 
KBL 4364). En ugarítico aparecen am- 
bas raíces (WUS N. 1311: Rla, «ce- 
rrar»; N. 1317: kly, «estar acabado»); 
en acádico, en cambio, kalú debe po- 
nerse en relación «on *%kP (GAG $ 
105c; AHw 4285) y tiene el significado 
fundamental «retener» y el sentido 
«acabar». Lo mistro que el acádico, 
- también el arameo conoce únicamente 
la raíz (semítica común) k?, que signi- 
fica «retener» y también «acabarse». 
En neopúnico, RI» piel no está docu- 
mentado con seguridad (KAI N. 145, 
línea 11; DISO 127). 


ms» klb Estar acabado 
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Si examinamos los significados de ambos 
verbos observamos que también semán- 
ticamente están estrechamente relaciona- 
dos. Parece que se ha dado un proceso 
semántico elemental que lleva de la idez 
de «retener» y «cerrar» a la idea de «li- 
mitar» o «acabar»; cf. el latín claudere, 
que abarca las ideas de «incluir» y «con- 
cluir». Un proceso semántico semejante 
se ha dado en el opuesto —> »lI hifil: sig- 
nificado fundamental «desatar, soltar» > 
«comenzar»; cf. el latín aperire, que puede 
referirse también al comienzo de una 
acción. 


La explicación más sencilla de la re- 
lación entre estos dos verbos es —tam- 
bién en hebreo— la siguiente: el sen- 
tido, originalmente local, de «retener» 
ha dado paso secundariamente al sen- 
tido «acabar», y esta ampliación del 
sentido ha llevado consigo una división 
motfológica parcial de la raíz. 

Del verbo se han derivado diversas 
formas nominales: el adjetivo kale, 
«lánguido» (Dt 28,32, referido a los 
ojos), el sustantivo »miklot, «perfec- 
ción» (2 Cr 4,21), formado con mzt- 
preformativo y con -0f, que puede se- 
explicado como desinencia de abstrac- 
to singular o como plural repetitivo 
(cf. BrSynt 16) (también de RP se de- 
riva un mikla[”], «aprisco»; cf. clau- 
dere > clausula y claustrum); también 
tikla (Sal 119,96) y takeliz (Barth 295; 
BL 496) significan «perfección», mienr- 
tras que kala y killayon (Barth 326) 
significan el final adverso, la «aniqui- 
lación». Sobre el nombre personal Kil- 
yom puede decirse lo mismo que sobre 
Mablón (=> blh 1). 


2. La raíz aparece en el AT única- 
mente en hebreo (el arameo bíblico 
emplea en este sentido kll Safel, «aca- 
bar», Esd 4,12; 5,3.9,11; 6,14; istafel 
pasivo, Esd 4,13.16; Sim qal, «estat 
acabado», Esd 5,16). El verbo presenta 
207 casos distribuidos regularmente: 
gal 64 x, piel 141 X, pual 2 Xx. Las 
formas nominales presentan las siguier- 
tes cifras: kale 1X, kala 22X (Jr 
7X, Ez 3 Xx) y concretamente 15 x 
como objeto de “$h: «poner fin» (sc- 
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bre todo en los profetas: Jr 7 Xx, Ez 
2X, Is y Sof 1 Xx), taklzz 5 Xx (Job 
3 Xx, Sal 139,22 y Nek 3,21), killayon 
2 X (Dt 28,65; Is 10,22), tikla y mi- 
klot 1 Xx (cf. sup.). 


3. La ampliación secundaria del 
concepto en la línea de «cerrar, limi- 
tar» ha hecho que klh se emplee not- 
malmente como transitivo (klh piel 
junto al menos frecuente k/h gal in- 
transitivo) en el sentido de «cerrat», 
es decir, «poner límite» a una cosa O 
a una acción (con frecuencia acompa- 
ñado de infinitivo con o sin /*). klh 
gal, «acabar», tiene diversos sujetos, 
concretos y abstractos. 


Como verbos de significado semejante 
pueden mencionarse: ps qal, «acabar, 
estar acabado» (Gn 47,15.16, dinero; 1s 
16,4, opresor, paralelo a kIh gal; 29,20, 
tirano, paralelo a 21h» qal; Sal 77,9, gracia, 
paralelo a gmr qal), y gmr, «estar aca- 
bado» (Sal 7,10; 12,2; 77,9), «dar fin» 
(Sal 57,3; 138,8; cf. O. Loretz, Das bebr. 
Verbum GMR: BZ 5 [1961] 261-263); 


Cl. => mm, —> q€s. 


El concepto neutro «concluir» recibe 
diversas modificaciones: en primer lu- 
gar es empleado en el sentido positivo 
de «llevar a término, perfeccionar», es 
decir, en el sentido de alcanzar una 
meta establecida (Gn 2,2; 6,16); el 
sentido qal «realizarse, cumplirse» está 
documentado sobre todo en la obra 
cronística (1 Cr 28,20 y passim). En 
cuatro ocasiones presenta un sentido 
semejante a nuestro «estar dispuesto, 
decidido» (1 Sm 20,7.9; 25,17; Est 7, 
7: el sujeto es siempre r44, «el mal»; 
distinto, L. Kopf, VI' 9 [1959] 284, 
sobre klb "el/“al en 1 Sm 25,17 y Est 
7,7: «alcanzar»); cf. 1 Sm 20,23, donde 
el sustantivo kala significa «asunto de- 
cidido»; ése es, probablemente, el sig- 
nificado de Ex 11,1: «cuando su mat- 
cha sea asunto decidido». 


Pero casi con mayor frecuencia se 
trata de «concluir» en sentido negati- 
vo: piel «poner término = aniquilar», 
gal «perecer» (Gn 41,30; Ex 32,10.12). 
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En este sentido, el verbo —especial- 
mente en qal— puede ser empleado 
hiperbólicamente para designar el lan- 
guidecimiento doloroso, bien a causa 
de un deseo o anhelo vehemente (Sal 
84,3; Lam 4,17) o bien a causa de una 
privación especialmente pesada (Jr 14, 
6; Sal 69,4); cf. también el adjetivo 
kale, «lánguido», en Dt 28,32. 

En el abstracto verbal kala, el as- 
pecto temporal queda totalmente rele- 
gado; este término significa siempre 
en el AT «fin» en el sentido de «ani- 
quilación». En Qumrán se emplea una 
vez en sentido temporal: "en Rala, «sin 
fin» (1QH 5,34, semejante al vetero- 
testamentatio "en —> qés). 


4. En sentido teológico, el qal es 
empleado de forma semejante a > ”bd, 
«perecer», referido a la perdición de 
los pecadores. El piel tiene en unas 
30 Xx a Dios/Yahvé por sujeto; en la 
mayoría de esos casos, el significado 
es «aniquilar» y el objeto del verbo es 
personal. En algunos casos, especial- 
mente en Ez, aparece RIh piel con la 
«ira» de Dios por objeto = «saciar la 
cólera» (Ez 5,13; 6,12; 7,8; 13,15; 20, 
8.21; Lam 4,11). | 

káld se refiere dos veces a la palabra 
divina que se cumple (Esd 1,1; 2 Cr 
36,22; cf. Esd 9,1, piel; cf. también 
> gúm hifil o >ml piel. 

Nunca se emplea el verbo —ni en 
gal ni en piel— ni tampoco las formas 
nominales como términos teológicos 
técnicos para referirse, por ejemplo, al 
juicio final. 


5. Sobre el NT, cf. G. Delling, 
art. téhoc: ThW VIII, 50-88 (sobre 
todo, 63-65, referido a guvrtelMéto). 
Debe añadirse que klh se emplea en la 


_escatología del judaísmo tardío y del 


cristianismo primitivo con menor fre- 
cuencia que —> gés, el cual parece más 
apropiado para marcar puntos de refe- 
rencia para una interpretación orienta- 
da hacia el final de los tiempos. 


G. GERLEMAN 
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1. La raíz *Ranap-, «ala», pertenece 
al semítico común (Bergstr., Einf., 184; 
P. Fronzaroli, AANLR VIII/19 [1964] 
274.279; ibíd., 23 [1968] 283; acádi- 
co kappu, AlHt'w 444; ugarítico knp, 
WUS N, 1345; UT N. 1273; yáudico 
y arameo imperial £21p, DISO 123). 


En Is 30,20 aparece el verbo denomina- 
tivo np nifal, «esconderse». 


2. Ranáf, en sus diversas formas y sig- 
nificados, aparece 109 Xx en el AT (sin- 
gular 38 Xx, dual 68 x<, femenino plural 
535X; Ez 26x, 1 Re y Sal 12x, 2 Cr 
10x, Is 7x). La mayoría de los casos 
corresponde a autores sacerdotales o a 
autores interesados de algún modo en el 
templo (Gn 2 Xx, sólo en P; Ex 5 Xx, de 
ellas, 4x en P; Lv 1x y Nm 2 x, sólo 
en P; 1 Re 6-8 y 2 Cr 3,11-13; 5,758 22 Xx, 
en la descripción de ¿as alas de los que- 
rubines del templo; 16 Xx, en Ez 1 y 10). 
Cf. también los casos posexílicos en Ag, 
Zac y Mal (en total, 7 X) contra un solo 
caso (Os) en los profetas menores pre- 
exílicos (Is 7 Xx, de ellas, 2 X en textos 
no isaianos; ausente en Dtls; Jr 3 Xx). 


3/4. a) De alas se habla en el AT 
no sólo al tratar de las aves (en sen- 
tido figurativo, en Prov 23,5; sobre ls 
- 8,8, cf. los Comentarios; cf. Ez 17,3. 
7), sino también al referirse a figuras 
mitológicas como los querubines de 
dos o cuatro alas, que aparecen en torno 
al arca (Ex 25,20; 37,9; 1 Re 6 y 2 Cr 
3) o mencionados en Ezequiel (R. de 
Vaux, MUSJ 37 [1960-61] 91-124; 
P. Dhorme, L. H. Vincent, RB 35 
[1926] 328-358; BRL 382-385), los 
serafines en forma de serpiente, y con 
seis alas (Is 6,2), los seres de cuatro 
alas mencionados en Ez 1; 3 y 10 
(L. Dúrr, Ezechiels Vision von der 
Erscheinung Gottes [Ez c. 1 u. 10] 
im Lichte der vorderasiatischen Alter- 
tumskunde [19171; Zimmerli, BK 
XIII, 1ss, sobre Ez 1) o las mujeres 
aladas de Zac 5,9. Si prescindimos de 
los querubines del arca y de los del 
tabernáculo, las figuras mitológicas ala- 
das aparecen sólo er las narraciones de 
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visión. Las «alas del viento» citadas en 
textos hímnicos (2 Sm 22,11 = Sal 18, 
11; 104,3) designan, lo mismo que los 
conceptos sinónimos k*rGb, «queru- 
bín» (2 Sm 22,11 = Sal 18,11; BHH 
I, 2988), y “ib, «nube» (Sal 104,3; 
=> “inán), el medio de transporte usado 
por Yahvé en la epifanía y recuerdan 
las alas del viento meridional del mito 
de Adapa (ANET 101b; a esa concep- 
ción mitológica se refiere la palabra de 
juicio de Os 4,19). Las «alas de la au- 
rora» (Sal 139,9) corresponden a las 
alas salvíficas del futuro «sol de jus- 
ticia». En este texto «se une el empleo 
jurídico de sdg, según el cual el saddzg, 
el que teme el nombre de Yahvé, será 
salvado cuando llegue el juicio final, 
con el empleo de la raíz para designar 
la situación salvífica general. Al rela- 
cionarlo con el sol se recoge un antiguo 
mitologúmenon, ya que precisamente 
el dios Sol ha sido considerado como 
el defensor del derecho y del orden» 
(H. H. Schmid, Gerecbtigkeit als Welt- 
ordnung [1968] 142). El tema del sol 
alado constituyó durante siglos un mo- 
tivo frecuente en el arte oriental 
(O. Eissfeldt, Die Fliigelsonne als 
kúnstlerisches Motiv und als religió- 
ses Symbol, F. F. 18 [19421 145- 
147 = KS Il, 416-419; AOB N. 307- 
311.331-333; BRL 338, N. 3). En los 
cánticos de lamentación individual (Sal 
17,8; 57,2; 61,5; cf. también Sal 36. 
8; 63,8; en la confesión didáctica, Sal 
91,4) y en Rut 2,12 aparece la imagen 
de «la sombra bajo las alas» de Yahvé; 
se discute si la imagen ha sido tomada 
del tema del pájaro protector (cf. Dt 
32,11; Is 31,5; J. Hempel, ZAW 42 
[1924] 101-103) o se remonta a lz 
concepción de un dios alado (AOB N. 
35.197.258; F. C. Fensham, Wingea 
Gods and Goddesses in the Ugaritic 
Tablets: «Oriens Antiquus» 5 [1966* 
157-164); parece que debe elegirse la 
primera explicación (cf. también M- 
23,37), como lo sugiere también el 
hecho de que en la literatura ugarítica 
no se hable nunca de la función protec- 
tora de las alas de Dios. A pesar de 
Sal 36,8, no es seguro que esta imagen 
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se refiera a una antigua confesión de 
asilo relacionada con el carácter pro- 
tector de Yahvé en el santuario, sim- 
bolizado por las alas de los querubines 
(así, Kraus, BK XV, 283, que sigue a 
von Rad l, 416). 


Como sinónimos poéticos de Ranaf apa- 
recen "¿ber (Ez 17,3, paralelo a kanaf; Is 
40,31 y Sal 55,7 sólo) y "ebra (Dt 32,11; 
Sal 68,14; 91,4; Job 39,13, siempre parale- 
lo a kanaf), «ala»; cf. también el denomi- 
nativo "br hifil, «alzar el vuelo» (Job 39, 
26) 

b) En sentido metafórico, kanaf de- 
signa el borde del manto. El hombre lo 
extendía sobre la mujer elegida como gesto 
jurídico (Rut 3,9, texto enmendado; Ez 
16,8; A. Jirku, Die magische Bedeutung 
der Kleidung in Israel [1914] 14ss). Las 
borlas (szsz£, Nim 15,388; gidilim, Dt 22, 
12) en los cuatro bordes del manto con 
los cordones de violeta y púrpura tenían 
originalmente un carácter  apotropeico 
(P. Joiion, Ranaf «aile», employé figuré- 
ment: Bibl 16 [1935] 201-204; R. Grad- 
wohl, Die Farben im AT [1963] 71s; 
Noth, ATD 7, 104), pero dentro del yah- 
vismo fueron interpretadas como recorda- 
torios de los mandamientos divinos (Nm 
15,39-40). En la ley apodíctica de Dt 23,1 
y en la antigua serie de leyes del Dode- 
cálogo siquemita de Dt 27,20 la acción 
de descubrir el manto del padre significa 
tener relaciones sexuales con la madrastra 
(sobre semejantes prohibiciones, cf. Lv 18 
y K. Elliger ZAW 67 [1955] 1-25). 

Unido a haáres, kanáaf (plural cons- 
tructo femenino kanfot) designa los (cua- 
tro) extremos de la tierra (Ez 7,2; Is 11, 
12; Job 37,3; 38,13; en singular, Is 24, 
16; es decir, sólo en textos recientes) y 
es empleado de forma análoga a la expre- 
sión acádica kippat erbetti (AHw 482b), 
si no depende de ella. 


5. La literatura qumránica (por 
ejemplo, «alas del viento», 10QHf 
19,3) y el NT (retépuE como en los 
LXX; en sentido protector, Mt 23,37, 
paralelo Lc 13,34; referido a los seres 
celestes, Ap 4,8; 9,9; 12,14) conti- 
núan el empleo veterotestamentario del 
término. 


A. S. VAN DER WOUDE 
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1. Si es cierto que la raíz ks/ sig- 
nificaba originariamente «ser gordo, 
obeso» (cf. el árabe kasila, «ser pesa- 
do»), como se afirma generalmente (cf. 
los diccionarios), a partir de ese signi- 
ficado fundamental podrían explicarse 
en cierta medida los derivados hebreos, 
semánticamente muy distintos (cf. tam- 
bién J. L. Palache, Semantic Notes on 
the Hebrew Lexicon [19591] 37); de 
todas formas, en hebreo no está docu- 
mentado este significado. 

késel 1, «riñones», es el derivado 
que más se acerca al sentido corporal 
de «ser gordo» (Lv 3,4.10.5; 4,9; 7,4; 
Sal 38,8; Job 15,27; cf. Dhorme 132s; 
ugatítico ks!, «riñones», WUS N. 1357; 
UT N. 1280: the back). Pero es mucho 
más frecuente el empleo metafórico, 
tanto en sentido positivo como negativo 
(este último es más habitual: ¿«pesa- 
do» > «indolente» > «tonto/necio»?; 
>>2111 1); también késel II significa 
por un lado «confianza» (Sal 49,14, 
texto dudoso; 78,7; Job 8,14; 31,24; 
Prov 3,26) y por otro «necedad» (Ecl 
7,25), lo mismo que kislá, que puede 
ser tanto «confianza» (Job 4,6) como 
«necedad» (Sal 85,9, texto dudoso; 
cf. también Sal 143,9, texto enmenda- 
do); por el contrario, los casos aislados 
del verbo ks/ qal, «ser necio» (Jr 10, 
8), del nombre k*sz/út, «necedad» (Prov 
9,13), y sobre todo el nombre %R*szl 1 
(cf. inf., 3), tienen un sentido peyora- 
tivo; lo mismo puede decirse de k*szl 
IT, que se emplea para calificar la cons- 
telación Orión como «violenta y arro- 
gante» (KBL 447b) (Am 5,8; Job 9,9; 
38,31; plural, Is 13,10; cf. Fohrer, KAT 
XVI, 198, con bibliografía; G. R. Dri- 
ver, JThSt N. S. 7 [1956] 1-11). Cf. 
también el nombre personal Kislon 
(Nm 34,21; Noth, IP 227: «pesado»). 

El nombre más importante, por fre- 
cuencia y significado, es k*szl 1, que 
(contra Barth 44) se emplea a veces 
como adjetivo, «necio» (Prov 10,1; 
14,7; 15,20; 17,25; 19,13; 21,20; Ecl 
4,13; cf. también 5,2; cf. los Comen- 
tarios), aunque normalmente aparece 


1145 


como sustantivo. La forma k*sil no 
necesita ser explicade ni como extran- 
jerismo (cf. BL 471) ni como arameís- 
mo (Meyer, Il, 28: más reservado, 
Wagner, 122) (cf. Barth, 44; GK 8420). 


2. La distribuciór de k*szl I es sig- 
nificativa: aparece 70 veces y, excep- 
ción hecha de Sal 473,11; 92,7; 94,8, 
siempre en Prov (49 X, de ellas, sólo 
4 X en Prov 1-9, 30 X en la colección 
10,1-22,16 y 11Xx en el espejo del 
necio de 26,1-12) y Ecl (18 X). 

Sin contar késel 1 (7 x) y keszl 11 
(4 Xx), que se alejan mucho en cuanto 
al significado, la raíz aparece en total 
80 Xx (Rs! qal 1x, késel II 6X, 
kisla 2 X, kesilut 1 Xx). 


-3. El término perscnal R*szl, cuyo sig- 
nificado principal es «necio» (adjetivo y 
sustantivo), tiene un empleo marcadamente 
sapiencial. No es seguro que haya des- 
plazado a un término más antiguo > rábal, 
«necio» (cf. W. Caspari, NKZ 39 [1928] 
674s; G. Bertram, ThW IV, 839); llama 
la atención, de todas formas, que el empleo 
del término como adjetivo calificativo co- 
rresponda a las secciones más antiguas del 
Libro de los Proverbios, mientras que el 
sustantivo aparece dete-minado por el ar- 
tículo sólo en Ecl, que es más reciente 
(11 x de un total de 18 Xx). Se puede 
suponer un desarrollo del término hacia 
un carácter cada vez más sustantivo: “sl 
se ha convertido poco 1 poco en un tipo 
determinado de persone, cuyo contrapues- 
to es hbakam, el «sabio» (=> hkm); kesil 
es precisamente el térm:no que con mayor 
frecuencia se opone al «sabio» (cf. U. 
Skladny, Die áltesten Spruchsammlungen in 
Israel [1962] 12.218.33ss.50s.60s; T. Do- 
nald, VI 13 [1963] 285-292). 

Así sucede en Sal 49,11; Prov 3,35; 
10,1; 13,20; 14,16.24; 15,2.7.20; 21,20; 
26,5; 29,11; cf. 10,23; 17,16; 28,26; ade- 
más, Ecl 2,145.16; 4,13; 6,8; 7,4s; 9,17; 
10,2.12; otros opuestos en Prov (en Ecl 
domina hakáam) son nábon, «inteligente» 
(14,33; 15,14), y mebin, «entendido» (17, 
10.24; —= bin), “arúm, «inteligente» (12, 
23; 13,16; 14,8), cf. también sékel, «in- 
teligencia» (23,9). Entre los sinónimos 
deben mencionarse: bá“ar, «bruto, tonto» 
(Sal 49,11; 92,7; cf. 73,22; Prov 12,1; 
30,2), y br gal, «ser bruto, tonto» (Jr 
10,8; Sal 94,8), ambos rérminos derivados 
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de b'Gr, «animal»; en Prov: ptayim, «in- 
genuo» (1,22.32; 8,5; —pith); lésim, 
«burlón» (1,22; 19,29; cf. H. N. Richard. 
son, VI” 5 [1955] 163-179); — nmabal, 
«necio» (17,21; cf. W. M. W., Roth, VI 
10 [1960] 394-409, espec. 403: nabál, «is 
by his very fate an outcast»). 


Estos sinónimos vienen a caracteti- 
zar despectivamente al 2*s2l —de forma 
semejante a la descripción irónica del 
espejo del necio, en Prov 26,1-12— 
y a reforzar el aspecto ya de por sí 
negativo del mismo: a diferencia del 
sabio, el k*szl no es callado, sino que 
su boca delata su «necedad» (> 2212] 
3; así, 12,23; 13,16; 14,7.33; 15,2.14; 
18,2; 29,11.20) y su corazón falso y 
malo (—> ra) (15,7; 19,1; cf. Ecl 10,2) 
lleva a los demás a la «querella» y es 
«ruina» y «trampa» para el mismo 
k*sil (18,65; cf. 10,18). Profiere inju- 
rías (10,18), es peligroso para los de- 
más (13,20; 17,12), desprecia a su ma- 
dre (15,20), es causa de aflicción y des- 
gracia para sus padres (10,1; 17,21.25; 
19,13). Es inepto (26,6, cf. v. 10; Ecl 
10,15b) y se divierte haciendo malda- 
des (Prov 10,23; 13,19). Odia el «co- 
nocimiento» (1,22; 18,2) y se cree «sa- 
bio» (26,5.12; 28,26), lo que no hace 
sino poner más de manifiesto su ne- 


cedad. 


4.. Es cierto que la figura completa- 
mente negativa del k*sil no presenta 
un carácter marcadamente teológico, 
pero también es cierto que dicho carác- 
ter se trasluce de algún modo en la 
contraposición entre el £*sz1 y el hakáan, 
por lo menos en cuanto corresponde a 
la oposición entre el rasa, «malvado» 
—que se parece mucho al «necio»—, 
y el saddzig, «justo» (cf., por ejemplo, 
Prov 10,23; 15,7; Skladny, loc. cif., 
12,21ss); mucho más fuerte aparece 
ese carácter en las graves consecuencias 
que siguen a la actitud y acción del 
«necio». No sólo recibe «ignominia» 
—desde el punto de vista social— en 
lugar de honor (3,35; cf. 26,1.8; tam- 
bién 19,10) y es peligroso para los de- 
más (cf. sup., 3), sino que se pierde a 
sí mismo: su boca es su ruina y su 
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trampa (cf. sup., 3), su necedad es «en- 
gaño» (mirmá, 14,8), su arrogante se- 
curitas le trae la ruina (1,32, "bd piel; 
cf. 14,16b). Se le puede invitar al «ne- 
cio» a que mejore (8,5), pero con fre- 
cuencia se señala la inutilidad de tal 
invitación, porque el «necio» se aferra 
irremediablemente a su «necedad» (cf. 
14,24; 17,10.16; 23,9; 26,11). Su «ne- 
cedad» constituye una fuerza maligna 
de desgracia y en cuanto tal es perso- 
nificada como «Señora Necedad» (9, 
13, kesilat; cf. G. Bostróm, Proverbia- 
studien [19351; G. von Rad, Weisheit 
im Israel [19701 217ss). 


5. En los LXX, %*szl es traducido 
principalmente por éopwv, más rara- 
mente por dass y otros términos; 
cf. G. Bertram, art. ppnv: ThW IX, 
216-231; 1d., art. punpós: THW IV, 
837-852, donde se discute el significa- 
do de este concepto en el judaísmo y 
en el NT (cf. también W. Caspari, 
NKZ 39 [1928] 668-695; U. Wilckens, 
Weisheit und Torbeít [19591). 


M. SABO 


oy» ks Enojarse 


1. Este verbo no tiene, fuera del 
hebreo y del arameo (arameo imperial: 
Ah. 189, %'s, participio qal, «el afli- 
gido le sació de pan», AOT 462; 
arameo judaico: Dalman, 204b; Jas- 
trow 1, 656), ningún correspondiente 
etimológico cierto. Se suele remitir con 
frecuencia al árabe kasa, «tener mie- 
do» (por ejemplo, KBL 449a), pero la 
relación no es segura. La raíz se refie- 
re siempre, de algún modo, a un sen- 
timiento de irritación (J. Scharbert, 
Das Schmerz im AT [1955] 32-34). 
Además del verbo (gal, piel, hifil) se 
emplea también el sustantivo káas, 
«ofensa» (en Job es escrito k4“as). 


2. k“s qal aparece 6 X, piel 2 X, 
hifil 46 x (Jr 11 x, 1 Re 10 Xx, 2 Re 
7X, Dt 5X); káas/káas aparece 
25 X. La raíz está ausente de Gn-Nm, 
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Am, Is y Dtls; es, en cambio, frecuente 
en la obra deuteronomística y en la 
literatura que depende de ella; Os, Jr 
y Ez, así como los textos sapienciales, 
la conocen. | 


3. 4) En el modo gal, el verbo sig- 
nifica «excitarse, enojarse». Se deben 
señalar como expresiones paralelas (2 Cr 
16,10, con "el, «sobre»; Ecl 7,9, junto 
a rú“b, <espíritu»); hrh qal, «estar ai- 
rado» (Neh 3,33), y brg qal Sinnim, 
«rechinar los dientes» (Sal 112,10); 
ambas expresiones describen la suerte 
del impío (en salmos sapienciales). El 
opuesto de k“s es $gt gal, «estar tran- 
quilo» (Ez 16,42). En 5,16 debe leerse 
como verbo y no como sustantivo. 

El piel significa «excitar, ofender»; 
la expresión se aplica una vez a las re- 
laciones entre hombres (1 Sm 1,6) y 
otra a la relación entre Israel y Dios 
(Dt 32,21, paralelo a — qm” piel; cf. 
imf., 4). 

El hifil tiene un significado semejan- 
te al del piel y presenta idénticas posi- 
bilidades de empleo (cf. Jenni, HP 68- 
70): ofensas entre los hombres (1 Sm 
1,7) y ofensa hecha a Dios por Israel 
(Os 12,15 y frecuentemente en los es- 
critos deuteronomísticos, cf. ¿nf., 4). 
En una ocasión Yahvé es el sujeto del 
verbo: según Ez 32,9, «Yahvé excita 
el corazón de muchas naciones» por 
medio de las desgracias que ha envia- 
do a Egipto; le acompañan expresiones 
como 3mm hifil, «llenar de espanto», 
y (por parte del afectado) s'r, «estre- 
mecerse»; brd, «temblar». El verbo 
designa, pues, una excitación intensa. 

b) El sustantivo káas aparece en 
ocasiones unido al verbo como expre- 
sión enfática (1 Sm 1,6; 1 Re 15,30; 
2 Re 23,26). Designa las ofensas he- 
chas entre los hombres (1 Sm 1,6) y, 
en sentido más genérico, la desespera- 
ción (1 Sm 1,6, paralelo a $%h, «pena»). 
Este significado aparece en algunas fot- 
mas de lamentación: la káas es una 
de las cargas de las que el orante se 
lamenta (Sal 6,8; 10,14, paralelo a 
“Gmal, «fatiga»). También Job 6,2; 17, 
7 tiene la forma de una lamentación 
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individual (en 6,2, zexto enmendado, 
aparece en paralelismo con hawwa, 
«desgracia»). 

Se puede hablar también de la ká“as 
de Dios que se dirige contra Israel (se- 
gún Dt 32,27, tamb:én por parte del 
enemigo). El pueblo, con su limita- 
ción, solicita a Dios que deponga su 
enojo (Sal 85,5; cf. también Job 10, 
17, que presenta contactos con la 
lamentación individual). Los textos que 
hablan de la relación entre la káas 
divina y el compor:amiento humano 
delatan generalmente influjo deutero- 
nomístico (Dt 32,19; 1 Re 15,30; 21, 
22; 2 Re 23,26; Ez 20,28; cf. inf, 4). 

La literatura sapiencial considera la 
kátas como una excitación peligrosa: 
al necio le mata su káas (Job 5,12, 
paralelo a gira, «celo»), el sabio no 
la muestra (Prov 12,16). Se denomina 
káas no sólo el sentimiento subjetivo, 
sino también la causa objetiva que lo 
origina. Así, el hijo recio es Rá'as para 
su padre (Prov 17,25, paralelo a mé- 
meer, «disgusto»), el necio lo es para 
el sabio (Prov 27,3) y también una 
mujer puede serlo (Prov 21,19). 


c) Sobre las raíces «le significado seme- 
jante, a saber: “sb qal piel, «afligir» (qal 
1 Re 1,6; Is 54,6; 1 Cr 4,10; piel, Is 63, 
10, «ellos afligían su santo espíritu»; Sal 
56,6, texto dudoso; nifal, «entristecerse, 
afligirse», 7 X; hifil, «ofender», Sal 78, 
40; hitpael, «sentirse ofendido», Gn 6,6; 
34,7; se deben añadir diversos derivados 
nominales: así, entre ozros, “assebet, «do- 
lor», 5 X), y ygb hifil, «afligir» (Is 51, 
23; Job 19,2; en Lam 1,5.12; 3,32, con 
Yahvé como sujeto; también, Lam 3,33, 
piel; participio nifal, Sof 3,18, texto du- 
doso; Lam 1,4; yágon, «disgusto», 14 X; 
tuúga, «disgusto», 4 X). cf. Scharbert, loc. 
cit., 21-32.35s («ygh se refiere únicamente 
a una profunda impresión anímica y de- 
signa una actitud meramente pasiva del 
afectado... “sb es usaco como transitivo, 
k*s como intransitivo. Por medio de “sb 
se hace referencia al acontecimiento orl- 
ginario que hiere corporal o espiritual- 
mente, pero se indica también la conse- 
cuente resignación o, en su caso, rechazo 
e ira; L%s, por el contrario, designa direc- 
tamente el sentimiento, el enfado, la exci- 
tación que se acerca a la ira, aunque en 
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ocasiones puede referirse también a la cau- 
sa de dicho sentimiento, al sentimiento 
hostil, a la necedad o al dolor espiritual», 
loc. cit., 358)*. 


4, El término recibe un significado 
teológico especial en el lenguaje deu- 
teronomístico, donde se emplea Z's (en 
hifil y una vez en piel) para describir 
la actitud ofensiva del hombre para con 
Dios y la correspondiente reacción de 
éste. Ya en Oseas aparece este tema 
deuteronomístico (Os 12,15: «Efraín 
le ha irritado amargamente: él dejará 
sobre él su delito de sangre, su Señor 
le pagará su agravio»; el versículo cons- 
tituye la conclusión de la serie de 
oráculos 12,1-5; se trata de una acu- 
sación que recoge todos los elementos 
de la teología de Oseas, opuesta a la 
religiosidad cananeizante que domina- 
ba entonces). Lo que en Oseas consti- 
tuye una formulación original, en la 
teología deuteronomística se ha con- 
vertido en fórmula estereotipada; se 
mencionan diversos hechos como ofen- 
sivos para Yahvé: el culto a dioses ex- 
tranjeros (Jue 2,12; 1 Re 22,54; 2 Re 
17,11; 22,17), fabricación de ídolos 
(Dt 4,25; 1 Re 14,9) y Aserás (1 Re 
14,15; 16,33), construcción de santua- 
rios en las alturas (2 Re 23,19) o, en 
general, hechos «que desagradan a Yah- 
vé», «pecados», etc. (Dt 9,18; 31,29; 
1 Re 15,30; 16,2.7; 2 Re 17,17; 21, 
6, etc.). 

Todos estos hechos giran en torno 
a los dos primeros mandamientos, que 
constituyen el centro de la teología 
deuteronomística; la transgresión de los 
mismos es considerada como delibe- 
rada ofensa de Yahvé, que excita la 
ira de éste. Los pasajes deuteronómi- 
cos exhortan a evitar tales acciones; en 
los Libros de los Reyes, en cambio, se 
describe la actuación de la ira de Yahvé 
(1 Re 16,2.7.13; 2 Re 17,111.17; 21,15 
y sus respectivos contextos). 


También Jeremías se sirve de esta 
concepción. La mayoría de los pasajes 
jeremianos en cuestión se deben a los 
redactores deuteronomísticos, pero hay 
dos pasajes auténticamente jeremianos: 
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en Jr 7,18s, el profeta reflexiona so- 
bre lo que significa para el hombre el 
«ofender a Dios (por medio del culto 
a los ídolos)»; llega a la conclusión de 
que por medio de esa actuación humi- 
llante los israelitas se perjudican a sí 
mismos. De esa forma, un empleo lin- 
gúístico previamente establecido es in- 
terpretado desde el punto de vista an- 
tropológico. También la liturgia profé- 
tica mencionada en Jr 8,18ss parece 
auténtica. Aunque la expresión «ofen- 
der a Yahvé con ídolos y dioses extran- 
jeros» (8,19) es fórmula deuterono- 
mística, aquí sirve para afrontar críti- 
camente la tradición jerosolimitana del 
templo, lo cual es típico de Jeremías 
(por ejemplo, Jr 7) y no de la literatura 
deuteronomística. Se han de atribuir 
a la redacción deuteronomística Jr 11, 
17; 25,65; 32,295.32 y 44,3.8. 

También Ezequiel conoce esta ex- 
presión. En Ez 16,26, tanto la formu- 
lación como el sentido responden al 
lenguaje deuteronomístico (se trata del 
culto a dioses extranjeros y a la natu- 
raleza); el caso de Ez 8,17 es distinto: 
aquí el contenido de la «ofensa a 
Dios» es descrito con expresiones pro- 
pias del lenguaje cúltico sacerdotal 
(t0eba, «profanación cúltica») y jurí- 
dico (hamás, «injusticia»). 

Hay más textos que emplean la ex- 
presión en conexión con la concepción 
deuteronomística: Sal 78,58 (paralelo 
a qr” hifil); 106,29; se trata de la ve- 
neración de dioses extranjeros también 
en 2 Cr 28,35; 33,6; 34,25; en Neh 
3,37, la «ofensa a Dios» no consiste 
en el culto a los ídolos, sino en la opo- 
sición a los planes de Yahvé. Final- 
mente, la liturgia de cuño deuterono- 
místico de Is 64s recoge nuestra expre- 
sión en 65,3, dentro de la respuesta de 
Yahvé a la lamentación del pueblo; se 
alude también aquí al culto tributado 
a los ídolos. 

Es muy difícil trazar la histoira del 
motivo de la «ofensa a Dios». Afirma- 
ciones de este tipo aparecen claramente 
en la literatura profética (Os-Jr-Ez; 
en estos dos últimos profetas la fot- 
mulación no es siempre de tipo deu- 
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teronomístico); por otra parte, el mo- 
tivo forma parte de la teología deu- 
teronomística. Pero debe señalarse que 
la expresión aparece muy raramente en 
el mismo Deuteronomio y es frecuen- 
tísima, en cambio, en la redacción deu- 
teronomística (posterior) de Jueces y 
de los Libros de los Reyes. Se podría 
llegar quizá a la conclusión de que el 
motivo procede de círculos proféticos 
(del reino del Norte) y en un determi- 
nado momento fue tomado por la teo- 
logía deuteronomística. 

En el judaísmo tardío y en el NT. 
no se recoge la afirmación teológica 
antes descrita como «ofensa a Dios»; 
pasan a primer plano otras concepcio- 
nes veterotestamentarias de la «ira de 
Dios» (cf. O. Grether y J. Fichtner, 
art. doy: ThW V, 392-410) (E. Sjó- 
berg y G. Stáhlin, ¿b2d., 413-448). 


F. SToLz 


29) kpr piel Expiar 


1. 4) Se han publicado numerosos 
trabajos de investigación en torno al 
origen y significado de este verbo. Es- 
pecialmente detallados son, entre los 
más recientes, los siguientes: D. Schótz, 
Schuld- und Siúndopfer im AT (1930) 
102-106; J. Herrmann, Súbne und Siúb- 
neformen im AT: ThW III, 302-311 
(cf. íd., Die Idee der Siúbne im AT 
[1905] 35-37); J. J. Stamm, Erlósen 
und Vergeben im AT (1940) 59-66; 
L. Moraldi, Espiazione sacrificale e riti 
espiatori nell'ambiente biblico e nell* AT 
(1956) 182-221; S,. Lyonnet, De no- 
tione expiationis: VD 37 (1959) 336- 
352; 38 (1960) 65-75 (sobre kpr piel: 
37 [19591] 343-352); K. Koch, Die ¿sr. 
Súbneanschauung und ibre bistorischen 
Wandlungen (1956); Elliger, HAT 4, 
70s. 

b) Ni el recurso a términos no he- 
breos ni el minucioso análisis de los 
textos bíblicos ha llevado hasta el mo- 
mento a una explicación etimológica 
aceptada por todos los autores. Los que 
prefieren hacerlo derivar de otra len- 
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gua semítica cuentar con dos posibili- 
dades, ninguna de las cuales ha podido 
ser probada con certeza: el acádico kup- 
puru, «arrancar, bcrrar», y también 
«purificar (cúlticamente)» (AHw 4425) 
y el árabe kfr, «cubrir, velar» (WKAS 
1, 261; 264; Lane 1/7, 26205). Este 
verbo árabe es empleado en el sentido 
de «expiar» a partir de la era musul- 
mana. La mayotía de los autores acep- 
tan la relación entre kpr piel y el árabe 
kfr, «cubrir». Según esta concepción, 
los pecados quedarían tapados (así, 
Wildberger, BK X, 253, tratando de 
Is 6,7) o bien quederían a cubierto de 
la acción de la esfera de desgracia pro- 
pia del pecado (Elliger, HAT 4, 71). 
Las objeciones contra la derivación 
del acádico kuppury proceden de la 
débil base que los textos hebreos ofre- 
cen para la misma (según Stamm, loc. 
cit., 62, únicamente el problemático 
pasaje de Is 28,18, ci. ¿nf., 3g, apoyaría 
esa derivación); pero el material com- 
parativo sería mucho más amplio sí se 
atendiera más a las ideas de puriífica- 
ción que acompañan a kpr piel; según 
Iv 14,19; 16,18s; Ez 43,26 y passim, 
la «expiación» es al mismo tiempo pu- 
rificación (esto ha sido señalado espe- 
cialmente por Moraldi, loc. cif., 184- 
192, que hace una minuciosa compa- 
ración con las corraspondientes ideas 
babilónicas). Como máximos apoyos 
veterotestamentarios para el significado 
base «cubrir» se suelen citar con fre- 
cuencia Gn 32,21 (sobre todo compa- 
rado con Gn 20,16) y Jr 18,23 (Neh 3, 
37). Gn 32,21 (Jacob quiere «expiar» 
el rostro de Esaú) suéle citarse también 
como argumento contra el significado 
«cubrir»: no puede ser éste el sentido 
del verbo, ya que a continuación se 
afirma que Jacob quería ver el rostro 
de Esaú (cf. J. Herrmann, ThW 11, 
304). La discusión en torno a este tex- 
to demuestra la pcca consistencia de 
estos argumentos a la hora de estable- 
cer el significado fundamental de nues- 
tro término. Es significativo el hecho 
de que Neh 3,37 cite a Jr 18,23 y sus- 
tituya pr piel por el verbo ksh piel, 
«cubrir». 
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Existe una tercera posibilidad, a sa- 
ber: derivar el verbo del antiguo sus- 
tantivo kófer, «precio de rescate» O 
semejantes (cf. ¿mf., c); pero contra 
esta derivación se suele objetar que 
kófer no pertenece al ámbito cúltico; 
parece, más bien, que este sustantivo 
debe considerarse como derivado se- 
cundatio de kpr piel (antes de conver- 
tirse en término cúltico fijo). 


Los textos de Ras Shamra no han ayu- 
dado hasta el momento a aclarar la etimo- 
logía de Kpr piel (UT N. 1289; WUS N. 
1369: kpr, «flor de ciprés [?]»). Tampocc 
es claro el sentido de los casos del semí- 
tico noroccidental (DISO 126). En los 
textos tardíos del hebreo medio y del 
arameo judaico —lo mismo que en el árabe 
islámico— dominan las concepciones vete- 
rotestamentarias. 


c) De kpr piel, «expiar», se ha deri Í- 
vado el sustantivo kippurim, «expiación». 
Se limita a textos de P (Ex 29,36; 30,10. 
16; Nm 5,8; 29,11 y yom kippurim, «díe 
de la expiación», de Lv 23,27.28; 25,9; a. 
igual que en esta última expresión, kzp- 
púrim aparece siempre, excepto en Ex 29, 
36: «para la expiación», en composiciones 
constructas: «ofrenda/ precio/ carnero de 
expiación»). | 

kófeer, derivado también probablemente 
de kpr piel, aparece ya en el Código de 
Alianza y en Amós; pertenece a la esfera 
del ¿us civile y significa «indemnización, 
precio de rescate» (Ex 21,30; 30,12; Nm 
35,315; Is 43,3; Sal 49,8; Job 33,24; 36, 
18; Prov 6,35; 13,8; 21,18) o «dinero de 
soborno» (1 Sm 12,3; Am 5,12). 

También es dudosa la relación de kap- 
póret con kpr piel. Rappóret es en el AT 
el término específico para designar la cu- 
bierta provista de dos querubines que 
tapaba el arca; aparece en total 27 Xx, 
siempre en P, excepción hecha de 1 C- 
28,11 (Ex 25-31; 35-40; Lv 16 y Nm 7, 
89). Parece que originalmente no era la 
cubierta del arca (Ex 25,17.21), sino el 
santuario mismo (en 1 Re 8 no se merr 
ciona). 

d) Los hapaxlegomena kófer, «betún», 
y kpr, «untar con betún», de Gn 6,14 
pertenecen a otra raíz kpr; esta raíz tiene 
equivalentes exactos en acádico (también 
en Gilgamés X1, 65, del cual depende de 
alguna manera Gn 6,14): kapára 1, «cu- 
brir de betún» (AHw 443a), verbo denc- 
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minatzvo derivado «betún» 


(AHw 509). | 

El arameo conoce otra raíz pr, de la 
que se derivan Rafar (Cant 7,2, cf. Gerle- 
man, BK XVIII, 207; 1 Cr 27,25) y 
kófer (1 Sm 6,18), «aldea» (cf. Wagner 
N. 134/135). En el significado de «flor 
o brote de ciprés» (Cant 1,14; 4,13; cf. 
Gerleman, BK XVIII, 11185), kófer debe 
relacionarse con xúmooc. Finalmente, debe 
señalarse que también para R“fir, «cacho- 
rro» (—>>”r1; «cubierto de melena» [?]), 
así como para “for, «copa» (Esd 1,10; 8, 
27; 1 Cr 28,17), y R'for, «escarcha» (Ex 
16,14; Sal 147,16; Job 38,29), se han su- 
gerido hipotéticas relaciones etimológicas 
con kpr piel. 


de kupra, 


2. El verbo kpr aparece en el Ca- 
non hebreo 101 Xx, 92 X piel (Lv 49 X, 
Nm 15 x, Ex 7 Xx, Ez 6 Xx), 7 X pual 
(ls 4Xx), 1 X hitpael (1 Sm 3,14) y 
1 X nitpael (Dt 21,5). Unos 3/4 de 
los casos aparecen en P (70 X piel, 
2 X pual); los demás casos correspon- 
den a Ez (6 Xx), Is (5xX, piel, sólo 
en 47,11), Dt, Sal y 1/2 Cr 3x, el 
Elohísta (Gn 32,21; Ex 32,30), 1/2 Sm 
y Prov 2X, Jr, Dn y Neh 1X. La 
relación de casos preexílicos a casos 
exílicos y posexílicos presenta la pro- 
porción de 1 a 10, 


3. kpr piel en el significado de 
«expiar» tiene siempre en el AT un 
sentido resultativo («no se emplea nun- 
ca para describir un proceso actual, 
sino siempre en relación con el efecto 
que se sigue», Jenni, HP 241). Primero 
estudiaremos la construcción gramatical 
del verbo (a), después su empleo en 
el escrito sacerdotal (b-e), en Ez (f) y 
en los demás textos (2). 

a) En P, el verbo es construido 
53 X con la partícula “al. Por lo gene- 
ral, el sujeto es el sacerdote; la prepo- 
sición apunta en la mayoría de los ca- 
sos a la persona o grupo de personas 
que deben recibir la expiación y corres- 
ponde —cuando kpr piel debe tradu- 
cirse por «realizar la explación»— a 
nuestro «por» (GK S 119bb; BrSynt 
106s). 


R. Rendtorff, Studien zur Geschichte 
des Opfers im Alten Israel (1967) 230, 
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considera que la expresión doce veces re- 
petida «el sacerdote hará la expiación por 
él» (Lv 4,26.31.35; 5,6.10.13.18.26; 14, 
18.20; 15,15; 19,22) —junto con la ex- 
presión que sigue: «y se le perdonará»— 
constituye la «forma fundamental» de los 
ritos battPt y *asam. 

En P, la expresión Rpr piel “al aparece 
seis veces unida al altar (Ex 29,36.37; 30, 
10.10 [los cuernos del altar y el altar]; 
Lv 8,15; 16,18), una vez unida al templo 
(qódes y "Óbel moted, Lv 16,10) y otra 
vez unida a la casa purificada de lepra 
(Lv 14,53). En Lv 16,10 se indica que 
el macho cabrío caído en suerte a Azazel 
debe ser presentado vivo ante Yahvé 
«para hacer la expiación por él (el macho 
cabrío)»; esto «no tiene sentido» (Elliger, 
HAT 4, 201). Se podría entender en el 
sentido de «realizar sobre él los ritos de 
expiación»; pero esto sería extraño tanto 
desde el punto de vista formal como des- 
de el punto de vista del contenido. Con 
frecuencia se opta por eliminar el pasaje. 

Más raramente aparece kpr en P segui- 
do de otras preposiciones: de bátad, «pot» 
(6 Xx), de b* y "ef (3X cada una), o sin 
complemento directo (5 X). 


En ningún escrito o grupo de escri- 
tos aparece la construcción kpr “al con 
tan marcada frecuencia. Encontramos, 
más bien, las diversas construcciones 
alternando llamativamente entre sí; 
dada la escasez de casos, no puede de- 
mostrarse que exista una regla o con- 
tinuidad lógica. De todas formas, pue- 
den señalarse los siguientes datos: un 
pasaje de Nehemías y dos de Crónicas 
presentan la misma formulación; E em- 
plea únicamente el modo cohortativo, 
e Isaías (hecha excepción de Dtls, 47, 
11) únicamente el pual. Tampoco el in- 
tento de señalar una determinada an- 
tigiiedad a las diversas combinaciones 
está libre de crítica. 

b) La fórmula «el sacerdote hace 
la expiación por él» (perfecto con 
waw consecutiva más “al) forma parte 
fija de las leyes sobre el sacrificio por 
el pecado, en Lv 4,1-5,13. El sacrificio 
debe ofrecerse cuando alguien ha peca- 
do por inadvertencia contra alguna ley 
(o prohibición) de Yahvé (4,2). La ley 
regula la ceremonia que corresponde a 
los diversos casos de pecado: del «sacer- 
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dote ungido (= sumo sacerdote)» (4, 
3-12), de la comunidad de Israel (4,13- 
21), de un jefe (4,22-26) y de los demás 
israelitas (4,27-353); tres suplementos 
añaden diversas indicaciones para ofen- 
sas más leves (un silencio o un hablar 
indebido o una impurificación —aun- 
que sea inadvertida—, 5,1-6), para el 
pobre (5,7-10) y para el muy indigente 
(5,11-13). De esas siste perícopas, las 
cinco últimas terminen con la mencio- 
nada fórmula, a la que se añade la 
frase «y se le perdonará» (en la segun- 
da perícopa se emplea, como cortes- 
ponde, el plural en lugar del singular, 
4,20; en la perícopa correspondiente 
al hatidPt falta esta sección). 

La ceremonia se desarrolla de la si- 
guiente forma: se presenta el animal 
(novillo, cordero, macho cabrío; para 
los pobres, dos tórtolas o vegetales) a 
la entrada de la tienda del encuentro, 
se le impone la mano y a continuación 
es inmolado (por parte del que ofrece 
el sacrificio); después se rocía siete 
veces con la sangre cante Yahvé» a la 
entrada del santuaric, se unge el altar 
del incienso con el resto de la sangre, 
se separa y quema la grasa y, finalmen- 
te, se retira el cadáver fuera del cam- 
pamento (realizado todo ello por el 
sacerdote). Si se desarrolla todo con- 
forme a lo establecido, «el sacerdote 
ha hecho la expiación» por quien ofre- 
ce el sacrificio y a éste «se le perdona». 

El desarrollo de estos actos forma- 
les no nos permite deducir con exacti- 
tud cuál es la función propia del legis- 
lador, del sacerdote y del que presenta 
el sacrificio. Las opuestas hipótesis te- 
cientes demuestran que el texto no 
ofrece todo lo que se quisiera sacar de 
él. El waw consecutivo de w*kipper 
no parece tener el sentido de «y así», 
según el cual la legítima ejecución del 
rito sería la que realiza la expiación. 
En lo que respecta al rito mismo, se le 
hacen al pobre las máximas concesio- 
nes; en caso de extrema indigencia, se 
le dispensa incluso del rito de la san- 
gre (5,11-13). Esto no apoyaría la 
creencia en una expiación ex opere 
operato. Tampoco se deduce del texto 
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que la imposición de la mano descar- 
gue sobre el animal los pecados del 
que ofrece el sacrificio, para que el ani- 
mal funcione como víctima vicaria (así, 
P. Volz, ZAW 21 [1901] 93-100; 
K. Koch, EvIh 26 [1966] 217-239). 
Hoy, por lo general, se explica este 
rito de forma distinta: el que ofrece 
el sacrificio es llamado a una partici- 
pación personal (B. J. van der Merwe, 
T'be Laying on of the Hands in tbe 
OT: OuTWP [1962] 34-43); el gesto 
constituye una «ratificación cúltica de 
que el animal sacrificado proviene real. 
mente del que lo ofrece» (R. de Vaux, 
Das AT und seine Lebensordnungen, 
11 [1962] 260); sobre el estado ante- 
rior de la discusión, cf. E. Lohse, Die 
Ordination im Spátjudentum und im 
NT [1951] 23s. Por otra parte, no se 
menciona ninguna exigencia de humi- 
llación, arrepentimiento o conversión 
por parte del que recibe la expiación. 
De todas formas, se presupone que ha 
reconocido su culpa. El hecho de que 
la expiación (y el perdón) depende de 
Dios puede deducirse, entre otros deta- 
lles, de la expresión continuamente re- 
petida «ante Yahvé» (y del pasivo «se 
le perdonará», —>sIb) (cf. H. Thyen, 
e zur Súindenvergebung... [1970] 
34s). 

c) La construcción kpr piel perfec- 
to “al aparece también cuatro veces en 
las prescripciones sobre la declaración 
de pureza que debe pronunciarse sobre 
los que han sido curados de lepra (Lv 
14,18.20 y 14,19.31). En el complicado 
proceso de Lv 14,1-20 se prescriben 
dieciséis ritos distintos; los más impot- 
tantes son los que se practican con san- 
gre, con ungúento, las abluciones, los 
afeitados, los sacrificios (> £br). La 
perícopa termina siempre con la frase: 
«el sacerdote hace la expiación por él 
y queda puro». También la enfermedad 
de lepra exige, pues, expiación (tam- 
bién en P y Ez ve Moraldi, loc. cif., 
203-209, que el concepto de expiación 
se acerca a las ideas de purificación). 
La mayoría de estos ritos no tiene nin- 
guna relación con las ideas de susti- 
tución. Al que se purifica por haber 
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recibido una polución se le ordena tam- 
bién que se lave y ofrezca un sacrifi- 
cio: «y de esta manera el sacerdote 
hará la expiación por él, a causa de su 
flujo» (Lv 15,15); a quien ha tenido 
relaciones sexuales con la sierva esclava 
desposada con otro se le exige que 
sacrifique un carnero como sacrificio 
de reparación, por medio del cual se 
le hará la expiación (Lw 19,22); el na- 
zareo, en cuya proximidad haya muerto 
repentinamente alguien, queda «conta- 
minado» por el cadáver y deberá pre- 
sentarse a que se le haga la expiación 
cortando su cabellera y ofreciendo un 
sacrificio por el pecado y otro en holo- 
causto (Nm 15,25). 

d) A continuación prescindiremos 
de Lv 16 y 17,11 y estudiaremos el 
empleo de las formas de imperfecto, 
infinitivo e imperativo seguidas de “al 
en el escrito sacerdotal. De Lv 5,16 se 
deduce claramente que la necesidad de 
compensación forma parte de la idea 
de expiación. El que ha pecado inad- 
vertidamente contra los derechos del 
santuario debe presentar un carnero 
como sacrificio por el pecado y resat- 
cir lo que defraudó con un suplemento 
de la quinta parte. La misma prescrip- 
ción aparece en Nm 5,7.8. Para poder 
desempeñar su función, el levita debe 
lavarse, purificarse y hacer la expla- 
ción (Nm 8,21); Aarón expía al pueblo 
aplicando a su incensario el fuego que 
había en el altar (Nm 17,12), como se 
lo había ordenado Moisés (Nm 17,11); 
Pinjás hace la expiación por el pueblo 
con su lanza (Nm 25,13). El infinitivo 
seguido de “al aparece en Lv 1,4 (aña- 
dido, con frecuencia eliminado, a la ley 
sobre los holocaustos); 8,34 y 10,17 
(sobre las obligaciones cúlticas del sa- 
cerdote, por medio de las cuales se 
hace la expiación por los sacerdotes 
mismos y por la comunidad); 14,21.29 
(facilidades a los que no tienen recut- 
sos para la purificación, pero por quie- 
nes se hace igualmente la expiación); 
23,28 (expiación hecha el día de la ex- 
piación, cf. ¿inf., f); Nm 8,12.19 (los 
levitas son expiados por medio del sa- 
crificio por el pecado y del holocausto 
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y por medio del servicio en la tienda 
del encuentro hacen la expiación de los 
israelitas); Nim 15,28 (cabra ofrecida 
en sacrificio por el pecado, por pecados 
cometidos inadvertidamente); 28,22.30 
y 29,5 (macho cabrío en sacrificio por 
el pecado en las fiestas de pascua, de 
las primicias y del año nuevo). La ex- 
presión “al néfes, «por la vida», apa- 
rece en Ex 30,15.16 (hablando del tri- 
buto que debe pagar cada uno «para 
expiar por la vida»; von Beer, HAT 3, 
148, lo considera como añadido secun- 
dario; pero cf. E. A. Speiser, Census 
and Ritual Expiation in Mari and Is- 
rael: BASOR 149 [1958] 17-25), Nm 
31,50 (agradecidos porque nadie ha 
caído en la batalla de Madián, los jefes 
presentan una ofrenda [gorbán] de 
objetos preciosos «para hacer expia- 
ción por nuestra vida»). De las pres- 
cripciones sobre la expiación por los 
altares (Ex 29,368; 30,10; Lv 8,15; 16, 
18) se puede deducir que la concepción 
de expiación incluye la idea de consa- 
gración y dedicación a Yahvé, junto 
a la de restablecimiento de una rela- 
ción con Dios que había sido de alguna 
forma deteriorada; tampoco el santua- 
rio y la tienda pueden considerarse res- 
ponsables de la impureza e infidelidad 
de los israelitas, pero también por ellos 
debe hacerse la expiación (Lw 16,16), 
y lo mismo ocurre con la casa purifi- 
cada de lepra (Lv 14,53). 


kpr piel con bátad, «por», aparece, fue- 
ra de Lv 16 (4 X, cf. ¿nf., e), sólo dos 
veces en Lv 9,7 (fuera de P, sólo en Ez 
45,17); P emplea esta construcción única- 
mente en relación con la expiación de sa- 
cerdotes y pueblo. La preposición b*, «con, 
por medio de», acompaña a kpr piel en 
Lv 7,7 («con él», es decir, con el sacri- 
ficio por el pecado); 17,11 (cf. ¿nf., e) 
y al perfecto pual en Ex 29,33 (los sacer- 
dotes son expiados por medio de la parte 
del sacrificio de consagración que les está 
destinada para que la coman). kpr piel 
con ?et aparece en P únicamente 3 xXx en 
Lv 16 (cf. ¿nf.); kpr sin complemento 
aparece en Lv 6,23 (la frase afirma, de 
todos modos, que con la sangre del sacri- 
ficio por el pecado se realiza la expiación), 
en Nm 35,33 (imperfecto pual; la tierra 
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profanada con sangre derramada no puede 
quedar expiada más que con la sangre de 
quien la derramó) y tras veces en Lv 16 
(vv. 17a.27.32).. 


-.€) kpr piel aparecz 16 X en Lv 16 
(vv. 6.10.11.16.17a.b.18.20.24.27.30.32. 
33a8.b.34). La construcción cambia 
constantemente de forma curiosa (inclu- 
so dentro de los posibles diversos estra- 
tos, por ejemplo, dentro de los tres es- 
tratos señalados por lliger): 6 X con 
“al, 4 X con báad, 3 X con "et y 3 X 
sin complemento. Los vy. 1-19 se refte- 
ren a la realización de la expiación. Aa- 
rón debe presentar un novillo para el sa- 
crificio por el pecado y un carnero para 
el holocausto, y el pueblo dos machos 
cabríos para el sacrificio por el pecado 
y un carnero para el holocausto. Con 
la ofrenda del novillo, Aarón realiza la 
expiación por sí mismo y por su casa 
(vv. 6 y 11). Por lo que respecta a los 
machos cabríos, la suerte designa uno 
para Yahvé y otro para Azazel (vv. 78). 
La expresión «para hacer la expiación 
por él» de v. 10 se suele considerar 
como secundaria (cf. sup., 4). Después, 
Aarón debe llevar incienso al santuario 
(cf. Nm 17,12) y rociar siete veces el 
kappóret con la sanz3re de su novillo 
y con la del macho cabrío hattd't 
(vv. 12-15); de esa forma, hace la ex- 
piación sobre el santuario y la tienda 
del encuentro (v. 16). Nadie más que 
él debe estar en el santuario mientras 
él realiza este rito; él realiza la expia- 
ción por él mismo, por su casa y por 
toda la comunidad de Israel (v. 17). 
Después, por medio «Tel rito de la san- 
gre, hace la expiación por el altar del 
holocausto (v. 18) y así lo purifica y 
lo consagra (v. 19). A continuación, el 
macho cabrío es enviado al desierto 
(vv. 20-28). Al comiznzo de esta petí- 
copa se señala expresamente que ya ha 
concluido la ceremonia de la expiación. 
El rito del envío del macho cabrío al 
desierto constituye, pues, un rito dis- 
tinto. El v. 24 habla de la expiación 
de Aarón y del pueblo por medio de 
los dos holocaustos, y en v. 26, al tra- 
tar de la expulsiór del cadáver, se 
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vuelve a hablar retrospectivamente de 
la fuerza expiatoria del hattdt; en 
vv, 29-34 («redacción conclusiva»), se 
hace una síntesis de los ritos de expia- 
ción; como novedad aparece aquí la 
orden de hacer «penitencia» (> nh Il 
piel) y de guardar reposo absoluto du- 
rante ese día de expiación (vv. 29.31). 

El texto no apoya de ninguna forma 
la interpretación según la cual el envío 
del macho cabrío al desierto tenga fun- 
ción de expiación vicarla; se trata de 
un rito de eliminación muchas veces 
documentado en el AT (Lv 14,7.53; 
Zac 5,5-11) y también claramente en los 
ritos hititas de sustitución (H. M. Kim- 
mel, Ersatzrituale fúr den bitbitischen 
Kónig [1967] 191-195 y passim, d., 
ZAW 80 [1968] 289-318, sobre todo, 
310s). El rito de expiación tiene su 
punto álgido en la aspersión de la 
sangre de los novillos ofrecidos en sa- 
crificio por el pecado sobre el kap- 
póret (vv, 14-16) y sobre el altar 
(vv. 18s). 

Lv 17,11 explica el significado cen- 
tral del rito de la sangre dentro de los 
ritos de expiación: «porque la vida de 
la carne está en la sangre y yo os la 
doy para hacer expiación en el altar 
por vuestras vidas, pues la expiación 
por la vida se hace con la sangre» (el 
discurso de Yahvé en primera persona, 
que interrumpe el estilo legal, sugiere 
que se trata de una ampliación secun- 
daria de carácter homiléctico; cf. H. Re- 
ventlow, Das Hetligkeitsgesetz [1961] 
47). En dicho texto se fundamenta la 
prohibición de comer sangre; se dan 
dos razones: 1) en la sangre está la vi- 
da, y 2) la sangre y la vida que reside 
en ella están destinadas a la expiación; 
la - primera puede reflejar el rechazo 
de la tendencia primitiva a asimilar la 
vida de otros; la idea inherente a la 
segunda razón, a saber: que la sangre 
(sujeto) expía por medio de la vida 
(hannéfes), pretende explicar el pro- 
ceso de la expiación. Pero con esto no 
se nos ha dado la clave para compren- 
der la expiación en el Israel antiguo. 
Los ritos de expiación descritos en el 
AT no confirman las afirmaciones de 
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Lv 17,11; en efecto, no parece que con 
el rito de la sangre pretendan devolver 
la vida a Yahvé, para realizar de ese 
modo la expiación. Si todos lo hubie- 
ran visto así, hubiera sido superfluo 
todo otro rito de expiación. La impor- 
tancia de la ceremonia de la sangre 
dentro de la expiación queda fuera de 
toda duda; Lv 17,11 es, pues, un iín- 
tento poco afortunado —probablemen- 
te muy tardíio— de explicar la antigua 
institución israelita de la expiación (cf. 
D. J. McCarthy, The Symbolism of 
Blood and Sacrifice: JBL 88 [1969] 
166-176, espec. 169s). 

f) Según Ez 40-48, a diferencia de 
P, también la minha, «ofrenda», y la 
sélem, «sacrificio de comunión», pue- 
den servir para la expiación, lo mismo 
que la “ola, «holocausto», que P men- 
ciona dentro de las leyes sobre la ex- 
piación únicamente en Lv 14bf4 —con- 
siderado con frecuencia como texto se- 
cundario—. La idea de expiación se 
ha impuesto con mayor vigor en el 
culto. Según el «proyecto de constitu- 
ción» de Ezequiel, se deben expiar el 
altar (Ex 43,20.26), Israel (45,15.17), 
el particular que haya pecado inadver- 
tida e inconscientemente y el templo 
(45,20). Por el altar «se debe hacer la 
expiación» el día en que sea erigido 
(43,18). Aunque junto a Rpr piel se 
emplen también »P piel, «limpiar de 
pecado», y ¿br piel, «purificar» (43, 
26), el sentido del verbo se acerca a 
la idea de consagración. No se trata 
tanto de una purificación propiamente 
dicha cuanto de preparar el lugar para 
la santidad de Yahvé. El actor princí- 
pal es el ben-adám, «(hijo del) hom- 
bre», interpelado por Yahvé; los sacer- 
dotes colaboran con él. En Ez 45,13-17 
se habla de la ttr2ma, «ofrenda reser- 
vada», al príncipe (nas?); éste, en cuan- 
to encargado de los sacrificios, dispon- 
drá de dicha ofrenda para realizar los 
diversos sacrificios (náíP puede ser 
quizá una interpolación secundaria, cf. 
Zimmerli, BK XIII, 1155). Todos los 
sacrificios sirven para la expiación de 
Israel (no se mencionan aquí ni hatt?t 
ni "4sam). Ez 45,19 ordena que la ex- 
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piación de la casa (del templo) se haga 
derramando sangre de la hatt?'t en las 
jambas de la puerta. En el v. 18, que 
sirve de introducción, se afirma que el 
día uno del primer mes se debe lim- 
piar el santuario de pecado; el v. 20 
comienza así: «lo mismo harás el día 
siete del mes...» (sobre la corrección 
que lee «el día uno del séptimo mes», 
según la cual habría sólo dos días de 
expiación al año, a saber: el primero 
y el séptimo mes, cf. Zimmerli, BK 
XIII, 1161), y sigue: «en favor de 
todo aquel que haya pecado por inad- 
vertencia o inconscientemente; así ha- 
réis la expiación por la casa (el tem- 
plo)» (probablemente interpolado). 

En Ez 1-39, kpr aparece una sola 
vez (Ez 16,13): al establecer un pacto 
nuevo y eterno (16,60-62), Dios rea- 
liza la expiación por el pueblo que ha 
roto la alianza. 

g) Si analizamos los restantes 22 
casos atendiendo a los siguientes moti- 
vos: quién otorga la expiación, por me- 
dio de quién, por medio de qué, por 
qué y por quién la realiza, se deduce 
que únicamente la obra histórico-cro- 
nística se ajusta al cuadro trazado por 
P y Ez (1 Cr 6,34; 2 Cr 29,24; 30,18; 
Neh 10,34). La expiación la otorga 
Yahvé (2 Cr 30,18); los actores son los 
sacerdotes; el medio es el rito de la 
sangre, y el destinatario es Israel. En 
la narración sobre Ezequías se subraya 
la actividad del rey: él dio la orden 
de purificar el templo (2 Cr 29,5), de 
ofrecer sacrificios por el pecado y de 
hacer la expiación (vv. 21.235); él pide 
a Yahvé que otorgue la expiación tam- 
bién a los que comieron la pascua sin 
haberse purificado previamente según 
estaba prescrito (30,18), En 1 Sm 3,14 
se alude a la posibilidad de hacer la 
expiación por medio de z.ébah, «sacri- 
ficio de animales», y de minha, «ofren- 
da». 

En siete textos, la expiación es obra 
exclusiva de Dios. No se piensa en la 
acción humana (excluidas la oración y 
el arrepentimiento), porque ésta es ín- 
significante. Este es el caso de los pasa- 
jes de los salmos. Cuando la culpa es 
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excesivamente pesada, interviene Dios 
y la «expía» (65,4); el hecho de que el 
salmo hable a continuación del templo 
y de los atrios (también de la creación 
entera) no prueba que se trate de un 
rito cúltico (así lo interpreta K. Koch, 
EvTh 26 [1966] 2255). Tampoco en 
Sal 78,38 («él expiaba la culpa, por- 
que es misericordioso») y 79,9 («sálva- 
nos y expía nuestros pecados») se trata 
de un rito. En estos textos, kpr piel se 
puede traducir perfectamente por «pet- 
donar» (estos textos son estudiados con 
detalle por J. J. Stamm, Erlósen und 
Vergeben in Israel [1942]). 


Moisés (Ex 32,30) quiere hacer «ex- 
piación» (= perdón, cf. v. 32, 1$) por 
el pueblo a causa de su gran pecado 
contra Yahvé. El no ofrece su vida a 
cambio, sino que pide a Dios lo sí- 
guiente: si no les perdonas, borra tam- 
bién mi vida del libro. Yahvé expía 
«la tierra (texto enmendado) de su pue- 
blo» y la culpa de Jacob tomando ven- 
ganza de los adversarios de Israel (Dt 
32,43) y desbaratando el culto extran- 
jero (Is 27,9). Dn 9,24 se refiere a la 
expiación escatológica. 

Los dos casos últimos provienen de 
la época de los Macabeos y Sal 79 es 
exílico o posexílico; la datación de los 
demás pasajes no es segura. Los testi- 
monios tardíos consiceran la expiación 
como obra exclusiva de Yahvé; de ahí 
que se deba rechazar omo falsa la opi- 
nión según la cual e. ritual de expia- 
ción propio de la obra sacerdotal reco- 
ge todo lo. esencial de la comprensión 
preexílica de la expiación. 


No trataremos aquí del wkuppar, con 
complemento directo sia "ef, de ls 28,18. 
Su significado parece ser «suspender, eli- 
minar» («vuestro pacto con la muerte»). 
La forma es pasiva cizrtamente, pero el 
contexto muestra claramente que Yahvé 
es el único autor. Muchos, siguiendo al 
Targum, lo corrigen a w'tufar, «será des- 
truido» (prr hofal). 

En cuatro casos se azirma que la expia- 
ción resulta imposible. Según el juramento 
de Dios, la culpa de la :asa de Elí no pue- 
de ser expiada por ningún medio (1 Sm 
3,14); al profeta se le ha comunicado que 


mn) kpr piel Expiar 


1166 


el arrogante desprecio de Yahvé no puede 
ser expiado (Is 22,14); Jeremías pide que 
la culpa de sus adversarios quede sin ex. 
piación (Jr 18,23); Deuteroisaías le anun- 
cia a Babel que su ruina (bów4) no puede 
ser «expiada» (alejada) (Is 47,11). 


Según tres textos antiguos, la conce- 
sión de la expiación depende de las 
acciones rituales. En el caso de homi- 
cidio de autor desconocido, los ancia- 
nos de la ciudad más próxima desnu- 
carán un becerro en un torrente de 
agua perenne, donde no se haya arado 
(¿algún lugar cúltico?); después se la- 
varán las manos y suplicarán a Yahvé 
que expíe a su pueblo y no lo cargue 
con la culpa (Dt 21,8.8.). 

David realiza la expiación matando 
a siete descendientes de Saúl, y de esa 
forma aparta del país la ira de Yahvé 
(2 Sm 21,3, cf. v. 14); en una inves- 
tigación de carácter jurídico, W. Prei- 
ser, Vergeltung und Suúbne im altisraeli- 
tischen Strafrecht, ES Schmidt (1961) 
7-38, se refiere también a este texto y 
opina que la eliminación del «arreglo 
de cuentas privado» y la integración 
de todas las prácticas expiatorias den- 
tro del derecho penal sagrado cons- 
tituye «una curiosa excepción» dentro 
del Antiguo Oriente [p. 38]). Isaías, 
que teme la muerte por haber visto 
a Yahvé, siendo impuro, debe ser ex- 
piado por la acción milagrosa del Se- 
rafín (Is 6,7). 

En tres ocasiones, la «expiación» es 
presentada en el AT' como un proceso 
que se realiaza entre hombres. Jacob 
quiere «expiar» —es decir, aplicar, sua- 
vizar— el «rostro» de Esaú con rega- 
los (Gn 32,21); los Proverbios comu- 
nican la doctrina sapiencial de que con 
amot y lealtad (bthésed we*met) «se 
expía» (= repara) la falta (Prov 16, 
6) y de que el hombre sabio puede 
«expiar» (= apaciguar) la ira de Dios 
(16,14); en 16,6 se podría pensar en 
una relación con Dios. 


Debe señalarse que en el cuarto cántico 
del siervo de Dtls, en el que no aparece 
nunca la raíz kpr, el sufrimiento vicario 
del siervo es caracterizado como sacrificio 
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expiatorio por el pecado (—>”4$dm). Se- 
gún eso, pues, se ha experimentado el 
valor expiatorio del sufrimiento vicario 
aceptado voluntariamente; de todos mo- 
dos, esta concepción constituye un caso 
único dentro del AT (cf. G. Fohter, Stell- 
vertretrung und Schuldopfer in Jes 52,13- 
53,12 vor dem Hintergrund des Alten 
Orients, Das Kreuz Jesu [19691 7-31). 


4. Los resultados más importantes 
de esta investigación de los casos de 
kpr en el AT pueden resumirse en los 
siguientes puntos (sin pretender llegar 
a una teoría completa y única en torno 
a la expiación): 

1) Dios es el autor principal, el 
que otorga la expiación. En los ritua- 
les del escrito sacerdotal sobre los sa- 
crificios expiatorios no se afirma ex- 
presamente esta idea, pero se deduce 
con seguridad de los mismos y nunca 
ha sido puesta seriamente en duda. 
También del Dt, de Sm, de los profetas 
y de los salmos se deduce con claridad 
la misma idea. Con todo, es en los 
textos escatológicos donde más clara- 
mente aparece (Ez 16,63; Dn 9,24). 
La idea queda fuera de duda incluso 
en los textos en los que el tema no es 
expresado literalmente; Lw 4-5: el 
sacerdote realiza la expiación, Dios la 
concede; Lv 17,11: la sangre (por me- 
dio de la vida) expía, pero es Dios 
quien la ha entregado y la ha desti- 
nado para que sirva para la expiación. 
Unicamente en los dos pasajes que se 
refieren al comportamiento entre hom- 
bres (Gn 32,21; Prov 16,14) se puede 
decir que la «expiación» no es atribui- 
da a Dios. Por lo que respecta a este 
punto —la atribución de la expiación 
a Dios— no existe, pues, diferencia 
esencial entre los textos antiguos y los 
más recientes. De ahí se sigue que para 
los creyentes yahvistas la expiación es 
algo que escapa a una total compren- 
sión racional; Dios es libre en sus de- 
cislones. 

2) Lo que empuja a realizar la ex- 
piación no es sólo el deseo de resta- 
blecer una relación con Dios profunda- 
mente deteriorada, sino también la 
convicción propia de la fe yahvista de 
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que el hombre, indigno de relacionarse 
con Dios, debe prepararse siempre que 
se dispone a acercarse a Dios. Así, las 
ceremonias de expiación forman parte 
fija no sólo del día de la expiación, 
sino también de las fiestas de pascua, 
de las primicias y año nuevo (Nm 28, 
22.30; 29,5). La consagración y el mi- 
nisterio de los sacerdotes y levitas exi- 
ge expiación, purificación y santifica- 
ción (Lv 8,34; Nm 8,21). La persona 
incompetente y no cualificada que toca 
el altar que haya sido consagrado por 
medio de los ritos de expiación debe 
«ser entregado al santuario» (Ex 29, 
37). Para todos vale la norma de que 
uno debe acercarse a Dios únicamente 
con la debida disposición y preparación, 
que se logra por medio de la expiación 
(Is 6,7). 

3) La «expiación» puede significar 
consagración a Yahvé, en la cual no 
hay que suponer una relación ni lógica 
ni real con la purificación del pecado. 
Se ve claro, por ejemplo, en la «expia- 
ción» del altar recién construido (Ez 
43,18); ése es también el sentido de la 
«expiación» del templo (Ez 45,19), de 
la tienda y del santo de los santos (Lv 
16,16), aunque aquí se habla de las 
impurezas y transgresiones de los is- 
raelitas. 

4) Se exige un esfuerzo por parte 
del que ha de ser expiado. Dicho es- 
fuerzo no se manifiesta en el intento 
de autorredimirse, sino en la renuncia 
y en el sacrificio. Para faltas leves, in- 
advertidas e inconscientes, que ocurren 
cada día (Lv 5,1-5), el individuo pat- 
ticular debe entregar un cordero o una 
cabra (5,6); el leproso curado, que ha 
de ser expiado, debe entregar al sacer- 
dote, entre otras cosas, tres corderos 
(Lv 14,105). El que peca por inadver- 
tencia defraudando la propiedad del 
santuario (Lv 5,15) debe entregar el 
valor de un carnero y lo defraudado 
con un suplemento de la quinta parte 
para poder ser expiado, 

5) La expiación afecta no sólo a la 
comunidad, sino también a la persona 
particular. Se establece una diferencia 
clara entre la falta colectiva y la falta 
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individual (Nm 15,25.27 y el rito del 
sacrificio por el pecado). Resulta difí- 
cil, sin embargo, defender la hipótesis, 
preferida hoy, de que la esfera de la 
desgracia y del pecado individual que 
no haya sido expiada constituye para 
el pueblo y la tierra un peligro de epi- 
demia y contaminación perniciosas y 
de que, por tanto, la comunidad debe 
realizar continuamente la expiación. 
Así, por ejemplo, aunque los hijos de 
Elí no son eliminados y ni siquiera son 
alejados todos del servicio del altar 
(1 Sm 2,33), Dios jura que su culpa 
no será expiada (1 Sm 3,14). Por nin- 
gún lado aparece aquí el miedo de que 
por ello la comunidad sea llevada a la 
ruina. El curado de lepra puede volver 
a la comunidad (al campamento) du- 
rante su purificación, es decir, antes de 
la expiación, pero no a su tienda (Lv 
14,8.20); esto demuestra que la co- 
munidad no tenía miedo a sufrir sus 
consecuencias. 

6) El que se somete al rito de la 
expiación reconoce la necesidad de ser 
expiado. Los rituales no indican cómo 
se pone en marcha el proceso de la 
expiación. En Lv 5,2 3.4 se señalan si- 
tuaciones privadas que únicamente el 
interesado puede conocer. En dichos 
casos, pues, debe ser él mismo el que 
inicia la acción expiatoria. En los casos 
de los salmos y en 15 6,7 la situación 
es clara. 

7) El particular participa conscien- 
temente en la acción expiatoria. Esto 
es lo que se deduce incluso de los ri- 
tuales, a los que sóle interesa estable- 
cer los ritos. Según Lv 5,5, el que ha 
de ser expiado debe confesar (ydh hit- 
pael); la mortificación es indicada 
como decreto perpetuo (Lv 16,29: 
«vosotros mismos debéis hacer peniten- 
cia»; así lo lee Noth ATD 6,99). Se- 
gún Ex 32,30; Dt 21,8, los pasajes de 
los salmos y 2 Cr 30,18, la lamenta- 
ción, la súplica y la oración forman 
parte de la expiación. 

8) No es probable que la expiación 
sea entendida como traspaso de la cul- 
pa al animal que va a ser sacrificado. 


Contra esto hablan todas las acciones 
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expiatorias, documentadas en las pres- 
cripciones del escrito sacerdotal y de 
Ezequiel, en las que no es necesario 
sacrificar animales (Nm 17,11s; Lv 5, 
11-13; Ez 45,15.17). El sentido gene- 
ral que adquiere el término en P apa- 
rece también en el hecho de que una 
vez se refiere al «dinero del tributo» 
(Ex 30,15s) y otra a una ofrenda en 
señal de agradecimiento (Nm 31,50). 
Fuera del escrito sacerdotal, poquísi- 
mos textos exigen sacrificar un animal 
para realizar la expiación (Ex 32,30; 
Dt 32,43; los textos de Is y Sal y los 
textos escatológicos). 


5. La institución de la expiación, 
tal como está presentada en P y en 
Ez 40-48, se impuso en el judaísmo 
durante medio milenio. Los textos grie- 
gos no canónicos —y también los 
LXX— emplean normalmente en el 
puesto de kpr piel el término ilao- 
xeodar. Según la creencia común, del 
sacrificio expiatorio se derivan efectos 
más fuertes (Jub 6,2.14; 50,11; ora- 
ción de Azarías 17; 2 Mac 3,33); in- 
cluso los difuntos pueden ser liberados 
de sus pecados gracias al sacrificio 
expiatorio (2 Mac 12,45). El Eclesiás- 
tico destaca la función de Aarón de 
hacer la expiación por Israel y la ac- 
ción expiatoria de Pinjás (Eclo 45,16. 
23; cf. K. Koch, Die isr. Súbnean- 
schauung und ibre bistorischen Wand- 
lungen [19561 99ss). Se prevé la po- 
sibilidad de la expiación lograda por 
medio de un sufrimiento vicario (4 Mc 
6295 11:22): 

También el fariseísmo participa de 
esta creencia, aunque ya desde el co- 
mienzo la sometió a diversas límita- 
ciones (Ber 55a; Yoma 5a; Seb 5b); 
tanto kpr qal, «cubrir, negar», como 
kpr piel, «perdonar, reconciliar, ex- 
piar», son términos corrientes (Levy, 
II, 383-385; en arameo, qal, «negar, 
limpiar», y pael, «expiar»; ¿b2d., 3855). 

En Qumrán se han documentado 
hasta el momento 27 casos de kpr piel 
(Kuhn, Konk., 105; suplementos RQ 4 
[19631 202). Los sacrificios expiato- 
ríos no son eliminados del todo (105 
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9,65); pero se considera como condi- 
ción necesaría para realizarlos la per- 
tenencia a la comunidad de Qumrán; 
sólo ésta puede hacer la expiación 
(1QS 5,65). Junto a las afirmaciones 
conservadoras suena también la exigen- 
cia de sustituir el sacrificio de sangre 
por un «sacrificio superior de los la- 
bios» (10S 9,4s; cf. TLev 3,6: «el 
sacrificio oral incruento»; cf. S. Lyon- 
net, VD 37 [1959] 349-352; H. Braun, 
Qumran und das NI” 1/11 [1966] 
espec. 11, 2205.315). 

No se trata de exigencias propias de 
alguna secta particular; son, más bien, 
exigencias que se van imponiendo cada 
vez con mayor tigor en el judaísmo 
anterior al 70 d. C.; es un proceso 
condicionado por el fariseísmo. La caí- 
da de todo el aparato sacrificial no 
preocupó en absoluto al judaísmo; en 
la época tanaítica volvió a resurgir. La 
expiación se realizó por medio de la 
conversión, de la oración, del ayuno 
y de las limosnas, sin las cuales todo 
rito resultará estéril (Eclo 3,30; Tob 
4,10s; MYoma, 8,8s; Ab RNat 4,2; 
cf. J. Schmid, Súnde und Stbne im 


Judentum: <Bibel und Leben» 6 
[19651 16-26). - 
Sobre el NT, cf. J. Herrmann y 


F. Búchsel, art. Deos: ThW III, 300- 
324. 


F. Maass 


na» kri Cortar 


1. Fuera del hebreo y del fenicio 
(Juramento de Arslan Tas [= KAI 
N. 271, líneas 8s.10 [s. vir a. C.]), 
krt aparece en acádico (AHw 448b- 
451b: karatu, «cortar», como adjetivo 
verbal kartu, «desmenuzado») y en 
tigre (Liftmann-Hofner, 40la: karta, 
«acabar»). 


El moabita krfy y el sustantivo plural 
mkrtt (KAI N. 181, línea 25) derivan 
probablemente, atendiendo al contexto, 
de la raíz krh, «cavar» (en el AT: un pozo, 
Gn 26,25; Nm 21,18; una cisterna, Ex 
21,33; Sal 7,16) (cf. S. Segert, ArOr 29 


n= krt Cortar 
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[1961] 242, contra DISO 127). El sus- 
tantivo púnico krf («cantero» [?]) es du- 
doso tanto en cuanto a la lectura como en 
cuanto al significado (DISO 127). 

Como pasivo de qal aparecen algunas 
formas aisladas de nifal (Jos 3,13.16; 4, 
1.1.; Job 14,7) y el modo pual (Jue 6,28; 
Ez 16,4). El hifil es empleado más en 
sentido intensivo que causativo (suplien- 
do la falta de piel), con el significado de 
«extirpar» (significado que en Jr 50,16 
presenta también el modo gal; cf., sín em- 
bargo, Rudolph, HAT 12,302); como pa- 
sivo de este sentido se emplea —además 
del hofal (Jl 1,9: «ser dominado»)— el 
nifal. 

El AT emplea los siguientes sustantivos 
verbales de la raíz krt: Rrútot, «vigas 
cortadas y talladas (?)» (1 Re 6,36; 7,2. 
12; cf. KBL 458a), quizá más precisamen- 
te «no tablones, sino listones cortos (de 
madera de cedro)» (Noth, BK IX/1, 102); 
kerituút, «divorcio» (Dt 24,1.3; Is 50,1; 
Jr 3,8; cf. el hebreo medio krf, «separar, 
cortar [un matrimonio ]»). 

El nombre de un torrente K*rzf (1 Re 
17,3.5) se deriva no de krf£ (KBL 454b), 
sino de krbh, «cavar, excavat». 


2. El verbo krf aparece en todo el. 
AT, excepción hecha de Jon, Hab, Cant, 
Ez, Ecl, Lam y Est. Empleado desde el 
yahvista (o bien desde las tradiciones em- 
pbleadas y trabajadas por él) hasta Dn, el 
verbo aparece con especial frecuencia hacia 
el s. vi. Estadística: qal 134 x (Jr 16 Xx, 
Dt 15x, 1 Sm y 2 Cr 12 Xx), de ellas, 
80 x en la expresión krt —= brit; nifal 
13 Xx (Lv 13 x, Nm 7 Xx, ls 6 x, Ex, Jos 
y Sal 5 Xx), pual 2 X, hifil 78 x (Ez 14 X, 
1 Re y Jr 7Xx, Lv 6 xXx), hofal 1 Xx; en 
total, 288 x (además, RYuútot 4X, Keritit 
3 X, cf. sup.). 

En 1 Sm 20,16a, el texto tiene perfecto 
sentido; pero, “contextualmente no parece 
encontrarse en su estado original. 


3. La traducción de krf depende 
de su objeto: «talar» árboles (Dt 19,5 
y passim, 17 X), «cortar» sarmientos 
(Nm 13,23), manos y cabeza «totas» 
(1 Sm a «partir» un animal (en dos 
partes) (Jr 34,18; además, en Gn 15, 
10, bir qal y piel, «despedazar», cf. 
Jenni, HP 130). 

De «extirpación» se habla —en hifil 

y nifal— sobre todo en los anuncios 
de desgracia dirigidos a los pueblos 
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(también a Israel: por ejemplo, 1 Re 
9.7 hifil; Os 8,4 nifal) y a los mal- 
hechores; se emplea normalmente la 
«fórmula de extirpación»: «este hom- 
bre/esta persona (nefes) será extirpa- 
do» (cf. Elliger, HAT 4, 101), entre 
otros, en el ámbito del escrito sacet- 
dotal y de la ley dz santidad (no en 
Dt); también se emplea la «fórmula 
de la no extirpación» (Jos 9,23 y pas- 
sim, 10 Xx). Otro matiz de significado 
es el de «cancelación» del hombre, del 
recuerdo, de la esperanza (cf. también 
KBL 5475; entre los sinónimos, cf. so- 
bre todo —= $md). 


4. Como otros verbos hebreos (gzr, 
«desmenuzar», en Job 22,28, «deci- 
dir», cf. Est 2,1, nifal; hrs, en 1 Re 
20,40; Is 10,22; Jcb 14,5, «determi- 
nat»; htk nifal, en Dn 9,24, «estar de- 
terminado»; hebreo medio psq, «pat- 
tir», y «determinar, decidir»; cf. tam- 
bién =hqgg 3a, >yd 3d), arameos 
(el arameo antiguo, bíblico y judaico 
gzr, el arameo judaizo psq) y acádicos 
(barásu, parásu), krt ha desarrollado a 
partir del significado fundamental «cot- 
tar» o semejantes el sentido metafórico 
«determinar, decidir, establecer» (cf. el 
latín decidere y el desarrollo del signi- 
ficado del acádico parásu, «separar 
[cortar] > diferenciar > decidir», AHw 
831), como se ve en 2 Cr 7,18 (cf. 
G. Sir; para dbr pie, cf. 1 Re 9,5), en 
ls 57,8 (y también en fenicio, KAI 
N. 27, línea 10) y sobre todo en la 
expresión krt b*rit, 

Esta expresión se suele relacionar 
normalmente con la frase griega ¿pxua 
Téuverv y la latina foedus icere (ferire, 
percutere) (cf. Gesenius, Thesaurus Il, 
718a, etc.) y se suele traducir por «con- 
cluir una alianza». Según eso, se pien- 
sa que la expresión krf b*rzf se deriva 
de un rito que se celebra al «concluir» 
una alianza (es decir, un «compromi- 
so»; > berit): el sujeto de la brit, 
aquel que «corta» la b*r3t, debía pasar 
a través de las dos partes, colocadas 
una frente a otra, de un animal des- 
pedazado (krt, Jr 32,18) expresamente 
para este rito (Jr 34,18; Gn 15,17), que, 
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sin embargo, no era considerado como 
un sacrificio (entre otros, G. Quell, 
ThW II, 108s.117s; S. E. Loewen- 
stamm, VI 18 [1968] 500-506 contra 
GB 364b; KBL 457 y otros). 

Este rito no significa: a) la unión de 


los contrayentes simbolizada por el 


paso del fuego a través de los pedazos 
del animal, Gn 15,17 (así, por ejem- 
plo, C. F. Keil, Gen und Ex [918781 
184), pues este significado no parece 
apropiado a Jr 34,18 (J. J. P. Valeton. 
ZAW 12 [1892] 227); b) ni la «unión 
místico-sacramental» entre los dos part- 
ners (B. Duhm, Das Buch Jerenzia 
[1901] 284; J. Henninger, Bibl 34 
[1953] 344-353, espec. 3525), pues en 
Gn 15,17 y Jr 34,18 únicamente el 
sujeto de la b*r3f pasa a través de las 
dos piezas del animal y no el partnet; 
c) tampoco significa la «purificación» 
del que pasa a través de las piezas del 
animal (cf. O. Masson, A propos d'ur 
rituel bittite lustration d'une armée: 
RHR 137 [1950] 5-25), o d) que a éste 
se le comunique la fuerza vital que 
proviene del animal muerto, para au- 
mentar su capacidad (W. R. Smith. 
Die Religion der Semiten [1899] 243; 
E. Bikerman, Couper une alliance: «Ar- 
chives d'Histoire du Droit Oriental» 5 
[1950-51] 133-156; F. Horst, Gottes 
Recht [1961] 309), pues el texto nc 
ofrece apoyos para ninguno de los dos 
sentidos; e) significa, más bien, la auto- 
maldición del que realiza el rito comc 
acción simbólica: él tendrá el mismc 
destino del animal si no guarda la 
berit (= obligación que se ha impues- 
to) (así ya Rashi y la mayoría de los 
exegetas actuales); esta interpretaciór 
cuenta con el apoyo de Jr 34,18 y de 
diversos paralelos de la antigiedac 
clásica (cf. R. Kraetzschmar, Die Bun- 
desvorstellung im AT [1896] 44s; por 
ejemplo, Livio, I, 24) y de entornc 
cultural de Israel (cf., por ejemplo, 
E. Kutsch, kara berit «eine Verpflich- 
tung festsetzen», ES Elliger [1971] 
nota 26). 


Para hacer derivar kr£ birz2 de krf er 
Jr 34,18, debe suponerse que el objeto 
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propio de kr£ (un animal) ha sido susti- 
tuido por una expresión que caracteriza el 
resultado o la finalidad del rito (bf = 
compromiso). Así entendida, la expresión 
«cortar/partir una brit» se presta a un 
equívoco (McCarthy, loc. cit., 55), ya que 
D“rit puede entenderse como «pacto» O 
como «compromiso». Esta dificultad des- 
aparece si tememos en cuenta que krf 
puede significar también «establecer, de- 
terminar»; según eso, krt brit (brit, en- 
tendido como complemento directo de kr£) 
significa «establecer una obligación, una de- 
terminación» (F. Múhlau y W. Volck, en 
Gesenius, Hebr. und Chald. Handwór- 
terbuch tber das AT [*18781 413b; 
K. Siegfried y B. Stade, Hebr. Woórterbuch 
zum AT [1893] 301a; J. Pedersen, Der 
Eid bei den Semiten [1914] 46; Kutsch, 
loc. cit.; distinto, H. Holzinger, Genesis 
[18981] 150; Quell, loc. cit., 108, nota 18; 
M. Buber, Kónigtum Gottes [*1956] 200, 
nota 20), igual que el sumerio nam-erim- 
TAR, «cortar el anatema = hacer un ju- 
ramento (afirmativo)» (A. Falkenstein, 
Die neusumerischen Gerichtsurkunden 1 
[19561 64.67; 111 [1957] 144s), el ara- 
meo antiguo gzr “dn «(cortar =) estable- 
cer una determinación» (Fitzmyer, Sef 32s) 
y consecuentemente gízar gqíyam  «(cot- 
tar =) establecer una determinación» de 
los Targumes y duwdnxnv duarideodos de 
los LXX (Gn 15,18 y passim; Kutsch, 
loc. cit., 164ss) (omitiendo el aspecto de 
última voluntad, como en Aristófanes, 
Aves, 440s [cf. E. Kutsch, KuD 14 (1968) 
167, nota 30]). 


En 1 Sm 11,2, relacionado con v. 1, se 
ve que el objeto de krf es brit; en 1 Sm 
20,16a (texto masorético) y 22,8 debe su- 
plirse ese mismo objeto (cf. la preposición 
im). En 1 Re 8,9 = 2 Cr 5,10, debe su- 
ponerse que b'“rz¿ es el antecedente del 
pronombre relativo que figura como obje- 
to de krf (cf. BH*; cf. Dt 9,9). 

A la expresión krt b*rif£ corresponden las 
expresiones krt —>"dla (Dt 29,11.13; en 
fenicio: KAI N. 27, línea 8), «establecer 
una maldición»; krt dabar, «establecer una 
palabra (= una afirmación)» (Ag 2,5), y 
krt "mána, «establecer una determinación 
(fija)» (Neh 11,23; paralelo a miswa, 
«mandato») (Neh 10,1). 


Por lo que respecta al verbo, en los 
textos más recientes aparecen como 
sinónimos de la expresión kri b*rzt 
las expresiones —>qum hifil, —= ntn, 
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> $im, seguidos de b*rit como objeto: 
«establecer, dar, fijar una determina- 
ción, un compromiso». Como opuesto 
aparece sobre todo —> prr hifil b*rzz, 
«romper un compromiso» (> berz1 111/ 


6c; => prr hifil). 


5. El lenguaje religioso de los tex- 
tos de Qumrán emplea krf casi única- 
mente en el sentido de «eliminar» 
(hifil, con el pasivo nifal), normalmente 
con Dios como sujeto real o lógico de 
la acción punitiva; en el lugar de krt 
bryt (1QM 13,7; CD 15,8, referido 
a la prehistoria de Israel) aparece la 
expresión “br bbryt y buw” bbryt, «en- 
trar en la bryf (compromiso)». 

Entre las numerosísimas traduccio- 
nes de krf en los LXX en los sentidos 
concretos de «expulsar, eliminar», des- 
tacan los términos ¿Eoke0peveiv y 
xorrteuy (con sus compuestos), térmi- 
nos que en el NT no revisten una im- 
portancia especial (cf. J. Schneider, 
art. óhebpeúm: ThW V, 168-171; 
G. Staáhlin, art. droxóreTtww, etc.: ThW 
111, 851-860); el verbo krf seguido del 
complemento b*rzt, en cambio, es tra- 
ducido normalmente por Sua rtideodar 
(cf. G. Quell y J. Behm, art. Suori- 
One: ThW II, 105-137). 


E. KurscH 


22 leb Corazón 


1. El término *!/ibb- pertenece al 
semítico común (Bergstr., Einf., 184; 
P. Fronzaroli, AANLR VITI/19 [1964] 
272.279); el significado «corazón» es 
común a todas las lenguas semíticas 
(en acádico, libbu tiene el significado 
de «lo interno», que se debilita hasta 
un empleo preposicional, cf. AHw 
549-551; en árabe, lubb significa «lo 
más interno, el núcleo, la razón», etc., 
cf. Wehr, 760a). Sobre los antiguos 
testimonios semíticos noroccidentales, 
cf. WUS N. 1434; UT N. 1348; DISO 
134. 

En el hebreo (y arameo) veterotes- 
tamentario, junto a leb (*libb-) aparece 
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también lebab (*libeb-, arameo l*bab); 
no puede afirmarse que haya una su- 
cesión cronológica entre estas dos fot- 
mas (contra C. A. Briggs, A Study of 
the Use of LEB and LEBAB, FS Kohut 
[18971 94-105; cf. FE. H. von Meyen- 
feldt, Het Hart (LEB, LEBAB) in bet 
OT [1950] 207-212): J parece emplear 
únicamente la forma /eb (¿división de 
fuentes en Ex 14,5?>); E, por el con- 
trario, emplea /ebab: Is emplea funda- 
mentalmente Dt y la obra deuterono- 
mística casi exclusivamente, lebab; 
Dtls, por el contrario, emplea casi 
únicamente /eb, etc. 


Ez 16,30 presenta la forma femenina 
libba. G. R. Driver, JThSt 29 (1928) 393; 
32 (1931) 366, llama la atención sobre el 
acádico libbáta (sólo plural), «furia» (AH w 
548b, también labábu, «enfurecerse»; ¿bid., 
521b); sugiere el mismo significado pata 
Ez 16,30 (y le sigue KBL 471b). De to- 
das formas, debe preguntarse si los acá- 
dicos libbu y labábu están relacionados. 
En cualquier caso, en Ez 16,30 el corazón 
es presentado como la sede de la codicia 
(cf. F, Stummer, VI 4 [1954] 34-40). 

Del sustantivo léb se ha derivado el 
verbo denominativo bb: nifal, «adquirir 
inteligencia» (Job 11,12), y piel, «enlo- 
quecer, quitar la razón» (Cant 4,9.9.). 


2. leb y lebáb apazecen en total 853 Xx 
(601 + 252 Xx, de ellas, 7+ 1Xx en plu- 
ral; cf. las listas en Meyenfeldt, loc. cit., 
209s, donde para 1/2 Cr debe leerse 24 Xx 
en lugar de 2X), l:bbá 1X, Ibb nifal 
1 Xx, piel 2 X. Se deben añadir los casos 
del arameo bíblico: /éb 1 Xx y l“bab 7 Xx 
(todas en Dn). 

La raíz es especialmente frecuente en 
Dt, Jr, Ez, Sal, Prov, Ecl y Cr: Sal 147 x 
(leb 102 Xx, lebab 35 Xx), Prov 97 y 2X, 
Jr 58 y 8Xx, Dt 4 y 17 x, ls 31 y 18 Xx, 
Ex 46 y 1 Xx, Ez 41 y 5 Xx,2 Cr 16 y 28 Xx, 
Ecl 41 y 1x. 


3. a) léb designe originariamente al 
órgano corporal. Así, en Israel se co- 
noce la diagnosis del «ataque cardíaco» 
(1 Sm 25,37), sin que por eso sea el 
corazón objeto de un conocimiento 
médico profundo (como sucedía tam- 
bién en las culturas vecinas, cf. J. Hem- 
pel, NAW 6 [1958] 253s). El latido 
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cardíaco ha sido señalado como signo 
de excitación (Sal 38,11). Cuando se 
habla de heridas que afectan al cora- 
zón no se hace referencia específica a. 
corazón, sino que se habla en genera! 
de la región cardíaca (2 Sm 18,14; Sa. 
37,15 y passim; en Os 13,8 se mencio- 
na un s*gor leb, propiamente «tapa de. 
corazón» = «¿pecho?»); el «pecho», 
que carece en hebreo de un término 
específico (haze, sólo referido a los ani- 
males destinados al sacrificio, 13 X 
en P; el arameo bíblico “de, «pecho», 
en Dn 2,32; originariamente «parte 
delantera», cf. Dhorme, 105), puede 
ser designado también por medio de 
leb (Ex 28,29s; P. Joion, Bibl 5 
[1924] 491s, considera que ése es el 
significado original de la expresión “al- 
leb, por ejemplo, en sim “al-léb, «po- 
ner en el corazón», Dt 11,18, y de otras 
muchas expresiones; pero cf. von Me- 
yenfeldt, loc. cif., 135ss). Según H. L. 
Ginsberg, FS Baumgartner (1967) 80, 
leb designa también la garganta en 
cuanto órgano del habla, pero no es 
seguro. También el corazón de los ani- 
males es designado como /éb (2 Sm 17, 
10; Job 41,16, usado dos veces en 
sentido figurativo para referirse a la 
esencia del animal en cuestión). 
- b) En sentido traslaticio, leb sig- 
nifica no sólo «corazón», sino también 
«centro», especialmente en la expre- 
sión bleb-yam (Ex 15,8; Prov 23,34. 
30,19), bileb yammim (Ex 27,4.25-27, 
28,2.8; Sal 46,3; cf. Jon 2,4), «en me- 
dio del mar», cf. también leb hassa- 
máyim, «centro del cielo» (Dt 4,11). 
c) Al léb humano se le asignan fun- 
ciones sobre el ser corporal, anímico y 
espiritual del hombre. En la expresión 
sd leb, «sostener el corazón», que sig- 
nifica «comer», léb designa la «fuerza 
vital» (Gn 18,5; Jue 19,5.8; Sal 104, 
15). leb es también el órgano de la 
potencia y del deseo sexual (Os 4,11; 
Job 31,9; Prov 6,25, con hmd, «de- 
sear»; cf, también Ez 16,30, cf. sup. 1). 
d) El aspecto anímico del léb se 
manifiesta en que en él tienen lugar 
los más diversos sentimientos: dolor 
(1 Sm 1,8; Is 1,5; 57,15; Jr 4,18; 8, 
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18; Sal 13,3; 34,19 y passim; lós casos 
de los salmos pertenecen a la topología 
de la leamentación), alegría (Ex 4,14; 
Jue 16,25; Is 24,7; Jr 15,16; Sal 4,8; 
Prov 14,10 y passim), miedo (Dt 20, 
3.8; Jos 2,11; Is 7,2; Sal 25,17 y pas- 
sim), duda (Ecl 2,20; Lam 1,20), ánimo 
(Sal 40,13) y otros sentimientos. Cuan- 
do el hombre es interpelado con cariño 
y confianza por Dios o por otro hom- 
bre, se emplea con frecuencia este vo- 
cablo (por ejemplo, dbr piel “al leb, 
«tratar de convencer», Gn 34,3; Is 40, 
2 y passim; también $im “al-leb, cf. 
sup., 3a). 

e) A las funciones espirituales del 
léeb pertenece en primer lugar el cono- 
cimiento. La idea de «tomar conoci: 
miento» de una cosa puede ser indica- 
da por medio de diversos verbos (3t£, 
Ex 7,23; 1 Sm 4,20; $tim, Ex 9,21; 
1 Sm 21,13; tn, Ecl 1,13.17), seguidos 
de una preposición y leb. También el 
recuerdo —el volver a conocer— tiene 
lugar en el /é£b (Dt 4,9; Is 33,18; 65, 
17; Jr 3,16; Sal 31,13). Esta función 
del Jéb puede ser matizada; así, la ha- 
bilidad manual puede ser considerada 
como cosa del léb (en la expresión 
b“kam leb, «diestro» —que no se debe 
entender en sentido sapiencial—, Ex 
28,3; 31,6; 35,10 y passim). 

También las capacidades propiamen- 
te intelectuales son propias del /éb: 
inteligencia (Dt 8,3; Job 17,4; Prov 2, 
2; Ecl 7,2), capacidad de juzgar crítica- 
mente un asunto (Jos 14,7; Jue 5,15s; 
Ecl 2,1.3.15), prudencia jurídica (1 Re 
3,9; 2 Cr 19,9). Este aspecto del léb 
es importante sobre todo en la literatu- 
ra sapiencial: el léb es órgano de la 
bokmá (Prov 2,10; 14,33; 16,23; Ecl 
1,16; cf. 1 Re 10,24). El /éb del sabio 
le permite hablar con rectitud (Prov 
16,23; 23,155), llega a comprender la 
esencia del tiempo y de lo que en él 
sucede (Ecl 1,16; Sal 90,12). La sabi- 
duría de Israel no es la única que atri- 
buye este significado al corazón; tam- 
bién lo hace la sabiduría griega (cf. 
H. Brunner, Das hóorende Herz: ThLZ 
79 [19541 697-700; C. Kayatz, Stu- 
dien zu Proverbien 1-9 [19661 43-47; 
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sobre el corazón en la literatura egip- 
cia: E. Hintze, FS Grapow [1955] 
140ss; A. Hermann, Altág. Liebesdich- 
tung [1959] 95-97, con bibliografía). 

Finalmente, el /éb es también sede 
de la voluntad y de la facultad deciso- 
ria (2 Sm 7,2; 1 Re 8,17; Is 10,7; Jr 
22,17; Sal 20,5; 21,3 y passim). 

f) El léb abarca, por tanto, todas 
las dimensiones de la existencia huma- 
na (cf. Dhorme, 109-128, sobre el 
abundante material acádico y hebreo; 
W. H. Schmidt, Antbropologische Be- 
griffe im AT: EvTh 24 [1964] 374- 
388, espec. 383ss). A partir de él, pue- 
den formarse expresiones que se refie- 
ren al hombre en su totalidad: el leb 
flaquea (múg, Ez 21,20), «se derrite» 
(mss mifal, Dt 20,8; Jos 2,11; 5,1; 
7,35 Is 13,7; 19,1; Ez 21,12 y pas- 
sim), «se alarma» (raggaz, Dt 28,65), 
se le puede «infundir tranquilidad» 
(Rs hifil, Ez 32,9). El /éb puede gene- 
ralizarse hasta designar a la persona 
misma y puede llegar incluso a desem- 
peñar la función de un pronombre pet- 
sonal (aparece como paralelo a un pro- 
nombre, por ejemplo, en Sal 22,15; 
27,3; 33,21; 45,2). Pero también pue- 
de emplearse léb para designar precisa- 
mente lo más propio de la persona 
(Jue 16,15.17s; 1 Sm 9,19; tampoco 
esta concepción se limita a Israel, cf. 
H. Brunner, Das Herz als Sitz des Le- 
bensgebeimnisses: AfO 17 [1954-55] 
140s). La expresión bileb (con sufijo 
personal) acompañando a un verbo de 
pensamiento o de habla (por ejemplo, 
Gn 17,17; 27,41; Dt 7,17; Sal 4,5, 
etcétera) se refiere a pensamientos que 
uno guarda para sí y no los comunica 
a los demás. También el sueño, que 
saca a la luz las más recónditas y es- 
condidas regiones del hombre, tiene 
lugar en el corazón (Cant 5,2). La sabi- 
duría afirma que el léb es insondable 
(Jr 17,9; Sal 64,7; Prov 20,5). 

Teniendo en cuenta que el hombre 
toma y responde de sus decisiones en 
el léb, el vocablo puede tener en oca- 
siones el sentido de «conciencia» (Gn 
20,5s; 1 Sm 24,6 y passim, cf. Kohler, 
Tbeol., 192). 
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Por otra parte, el AT' no ve normal. 
mente la existencia humana en su di- 
mensión individual; ce ahí que se hable 
no sólo del léb de lcs individuos, sino 
también del de grupcs enteros (Gn 18, 
5; 42,28; Ex 35,29; cf. Kohler, Theo!l., 
149). 


g) Los conceptos paralelos completan 
el cuadro. Los más frecuentes son los si- 
guientes: —nefes (originalmente «gar- 
ganta», después «fuerza vital», «persona», 
con idéntico sentido al de leb en Sal 13,3; 
84,3; Prov 2,10; 19,8 y passim), —r3'b 
(originalmente «aliento», que evoluciona en 
dos direciones: por un lado «viento» y por 
otro «fuerza vital, espíritu», cf. Ex 35,21; 
Dt 2,30; Jos 2,11; 5,1; Is 65,14; Sal 34, 
19 y passim). Menos frecuentes son qe- 
reb, «interior, centro» (Jr 31,31; Prov 
14,33), y otros. Deber mencionarse tam- 
bién kabed, «hígado» (—>Rbd), y sobre 
todo RIayot, «riñones», que aparecen con 
frecuencia en paralelo al corazón y desig- 
na el ser más interno y escondido del hom- 
bre, accesible únicamente a Dios (Jr 11, 
20; 12,2; 17,10; 20,12; Sal 7,10; 16,7; 
26,2; 73,21; 139,13; Job 16,13; 19, 
27; Prov 23,16; Lam 3,13; otras 16 X en 
Ex-Lv como designacicnes de los corres- 
pondientes Órganos corporales de los ani- 
males destinados al sacrificio, y también 
en Dt 32,14; ls 34,6; cf. —> bhn 3a y 
Dhorme 131). 


4. Es normal que un concepto an- 
tropológico de tanta importancia sea 
empleado también para describir la re- 
lación entre Dios y el hombre. 

a) Los casos de los salimos en los 
que léb tiene un significado teológico 
pertenecen al género de la lamentación 
y emplean el término bien para desig- 
nar la conciencia limpia del orante (las 
expresiones más frecuentes son yisre 
leb, «los rectos de corazón» [Sal 7,11; 
11,2 y passim; —> y8r 3b], bar lebab, 
«puro de corazón» [Sal 24,4 en una li- 
turgia del atrio; 73,1; en algunos pa- 
sajes se nota también influencia sa- 
piencial]), bien para indicar el arrepen- 
timiento de un orante que reconoce 
haber pecado (nisbar léb, «con cora- 
zón quebrantado», Sel 34,19; 51,19). 

b) Los escritos sapienciales desta- 
can el hecho de que Dios conoce los 
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sentimientos del /¿b humano (Prov 17, 
3; 21,2); según ellos, la experiencia 
indica que no son los planes del hom- 
bre los que se imponen, sino la volun- 
tad de Yahvé (Prov 16,1; 19,21). 

c) léb recibe un significado teo- 
lógico especial en los textos en que se 
plantean cuestiones antropológicas. 

Tal es el caso del Deuteronornio. El 
hombre es invitado a escuchar y actuar 
de «todo corazón y con toda el alma» 
(Dt 4,29; 6,5; 10,12; 11,13). Debe 
conservar en el corazón el recuerdo de 
las gestas de Yahvé (4,9,39; 6,6; 8,5 
y passim), El rito de la circuncisión 
(mul, «circuncidar») es espiritualizado 
y referido al lébab (Dt 10,16; 30,6; 
cf. Lv 26,41; Jr 44; Ez 44,7.9 con 
“Gréel, «incircunciso», referido al cora- 
zón; cf. además H.-J. Hermisson, Spra- 
che und Ritus im altisr. Kult [1965] 
64-76). Esta insistencia en la participa- 
ción de todo el /éb tiene lugar en una 
época en la que, por una parte, se 
vuelve a tomar conciencia de la rela- 
ción original entre Dios y su pueblo, 
y en la que, por otra parte, se va 
abriendo paso una conciencia indivi- 


dual. 


Son semejantes los puntos de vista 
de Jeremías y Ezequiel, cuyo interés 
teológico coincide en este aspecto con 
el del Deuteronomio. También Jere- 
mías llama al léb de los que quieren 
escucharle (Jr 3,10; 4,4, donde se re- 
coge el tema deuteronómico de la cir- 
cuncisión del corazón; cf. sup., 29,13 
y passim). Pero habla claramente de 
la «obstinación del corazón» (3*r2rúf 
leb, 3,17; 7,24; 9,13; 11,8 y passim). 
El profeta es consciente de lo difícil 
que resulta escuchar lo que la parénesis 
legal exige. Por tanto, la renovación de 
la relación entre Dios y el hombre no 
puede ser esperada para el presente, 
sino que es tema de una esperanza 
futura (Jr 31,31ss; 32,388): la alianza 
y la ley deben ser encarnadas en el 
leb (cf. von Rad II, 220ss). 

Muy semejante es también el pensa- 
miento de Ezequiel. También él ha 
experimentado la obstinación del /eb 
de sus oyentes (Ez 2,4; 3,7), también 
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él espera un tiempo futuro en el que 
Dios cambiará el «corazón de piedra» 
(leb hPében) del hombre por un «co- 
razón de carne» (leb basar) (Ez 36, 
26ss). 

Después, la concepción profética de 
la obstinación del /é£b humano (que, a 
diferencia de la «obstinación del cora- 
zón», a la que posteriormente nos refe- 
rimos, proviene en todos estos casos de 
la libre voluntad humana) vuelve a 
aparecer en otros lugares (Zac 7,12; 
Sal 95,8; ambos pasajes reflejan un 
lenguaje deuteronómico). 

d) Según la fe israelita, es Yahvé 
quien da al /£b humano sus posibilida- 
des (así, por ejemplo, Sal 51,12); él 
mismo puede cortar estas posibilidades. 
Este motivo de la obstinación del co- 
razón aparece una vez en la tradición 
del éxodo. El yahvista (Ex 8,11.28; 
9,4; 10,1) la formula con kbd hifil 
leb, «hacer pesado el corazón (del Fa- 
raón)». El sujeto puede ser Yahvé o el 
Faraón mismo. El autor sacerdotal se 
diferencia claramente: con respecto al 
Faraón, afirma que endureció el cora- 
zón del Faraón (=> hzq piel léb, Ex 9, 
12; 10,20.27; 11,10, etc.; también 
gsh hifil leb, «endurecer el corazón», 
Ex 7,3), y con respecto al corazón 
. del Faraón dice que ha sido endu- 
- recido (hzq qal, Ex 7,13.22; 8,15 y 
passim). Aquí, pues, se afirma clara- 
mente que el actor principal es Yahvé. 
Es en Ex 14,4 donde más claramente 
puede verse cuál es el sentido teológico 
de la obstinación en P. El motivo 
vuelve a aparecer en Ex 4,21 (un aña- 
dido tardío) y es recogido en el Dt en 
un episodio de la conquista de la tierra 
(Dt 2,30, q3h hifil y "ms piel). 

El motivo de la obstinación del co- 
razón dentro de la tradición del éxodo 
significa, en ambas fuentes, que Yahvé 
ha quitado al Faraón las posibilidades 
espirituales y anímicas, de forma que 
no puede entender el sentido de las 
plagas y no puede actuar como corres- 
ponde a las mismas. Su finalidad es 
exponer en toda su amplitud la idea 
de que Yahvé es quien hace la histo- 
ria: la intervención de Yahvé llega 
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hasta la capacidad de pensar y com- 
prender propia de los enemigos. 

En la literatura profética vuelve a 
aparecer el mismo tema. Aquí la obs- 
tinación del corazón es propia de los 
israelitas (sin terminología antropoló- 
gica ya en 1 Re 22,21; con ¿mn hifil 
leb, «entorpecer el corazón», Is 6,9s; 
recogido en Dt 29,4). Al igual que en 
Jr y Ez, también aquí se refleja la ex- 
periencia de que Israel no quiere es- 
cuchar. Pero este no entender es inter- 
pretado aquí como juicio de Yahvé; 
así, pues, culpa y castigo coinciden (cf. 
F, Hesse, Das Verstockungsproblem im 
AT [1955]; von Rad Il, 158ss). 

e) El AT no habla sólo del /eb 
del hombre, sino también del leb de 
Dios (von Mayendfeldt, loc. cif., 193s). 
Sus funciones son las mismas: en el 
leb de Yahvé hay sentimientos (pre- 
ocupación, Gn 6,6; compasión, Os 11, 
8), conocimiento y recuerdo (1 Re 9, 
3; Jr 44,21 y passim), voluntad y de- 
cisión (Gn 8,21; Jr 7,31 y passim). 
Jeremías habla con especial frecuencia 
del leb de Yahvé (8 casos); el empleo 
de antropomorfismos referidos a Dios 
corresponde al interés antropológico de 
los autores. 


5. El empleo judaico tardío de léb 
no se diferencia esencialmente del em- 
pleo veterotestamentario (J. B. Bauer, 
De «cordis» notione biblica et judaica: 
VD 40 [1962] 27-32). De todos mo- 
dos, aquí se desarrolla aún más el in- 
terés antropológico y psicológico. En 
QOumrán (más de 120 casos), el con- 
cepto S%rirút leb, «endurecimiento de 
corazón», desempeña una función es- 
pecial; califica a los no pertenecientes 
a la recta (108 1,6; 2,14.26; 3,3 y 
passim). Es novedad, con respecto al 
AT, la idea de que las fuerzas antidi- 
vinas del mundo se introducen en el 
corazón; así, se habla de los «ídolos 
del corazón» (10S 2,11); el espíritu 
de verdad y el de oscuridad desarrollan 
un combate en el /éb (105 4,23), el 
fiel debe expulsar a «Belial» del cora- 
zón (1QS 10,21) y guardar la ley en su 
leb (1QH 4,10). Concepciones pareci- 
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das aparecen en las aspeculaciones ta- 
bínicas sobte el yéser t0b y el yéser 
ras, la tendencia buena y la mala, que 
habitan en el corazón, luchando entre 
sí (StrB IV, 466ss). En 4 Esd 3 (so- 
bre todo vv. 20ss), aparece la variante 
apocalíptica de esta concepción. 
Sobre el empleo neotestamentario 
de x4apota, cf. F. Baumgártel y J. Behm, 
art. xap0la: ThW 1II!, 609-616. 


F. SToLz 


wob 1b% Vestirse 


1. La raíz Ib$, «vestirse», pertene- 
ce al semítico común (Bergstr., Einf., 
188). Está frecuentemente documenta- 
do en ambiente circundante del AT 
(excepto en fenicio-pínico), incluso en 
empleos metafóricos (acádico AHw 
523.561; ugarítico: WUS N. 1444; 
UT N. 1353; cananeo: EA 369, 9, cf. 
DISO 151, arameo: DISO 135; KBL 
10895) 


En hebreo, /b3$ aparece en gal (el per- 
fecto neutro labés se ha conservado en 
Lv 16,4 y Sal 93,1.1, cf. Bergstr., II, 77; en 
los demás casos aparece labas; sobre el 
participio pasivo o ad:etivo verbal labs, 
«vestido», cf. Joiion 345), pual (participio 
«vestido») y hifil (causativo «vestit»); en 
textos posveterotestementarios aparece 
también el hitpael (Eclo 50,11, «vestirse»). 
Los derivados nominales, que significan 
«vestido, vestimenta, “7estidura», son los 
siguientes: /'bú$ (<*lubus, cf. Joúon, 
197; contra BL 473: quizá la + búf$, «para 
la vergúenza»), malbús y tilbóset (sólo en 
Is 59,17; cf. 5,29) y I“bus, «vestidura» 
(Dn 3,21; 7,9). 

Raíces homónimas, basadas en el árabe, 
han sido sugeridas por 1. Eitan, HUCA 
12/13 (1938) 63 (sabre Is 14,19), y 
J. Ruider, JJSt 3 (1952) 79 (sobre Jue 6, 
34), cf. Barr, CPT 330. 


2. De los 152 casos de la raíz en 
el AT hebreo, 60 corresponden al modo 
qal (sin labús; Lv 9x, Sal 8 Xx, Is 
7X, Ez y Job 6 Xx). 4 al pual (1 Re 
22,10 =2 Cr 18,9; Esd 3,10; 2 Cr 
5,12), 32 al hifil (Ex 5Xx, Gn 4X, 
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Is y Est 3 X); labuús aparece 16 X 
(Ez 9 Xx), lebús 31 x (Job 7 Xx, Sal y 
Est 6 X), malbus 8 X, tilbóset 1 Xx 
(cf. sup., 1). Deben añadirse 5 casos 
del arameo bíblico (cf. sup., 1). 


3. Junto a béged, «vestido» (=> bgd 
1), el verbo /b3, «vestirse de» (cons- 
truido con acusativo, cf. GK $ 117 vy, 
y traducible también como «ponerse»; 
sólo en Est 6,8 aparece seguido de 22), 
es el que domina en el campo semán- 
tico del vestir, que no podemos estu- 
diar aquí en todos sus detalles (cf. el 
material en H. W. Honig, Die Beklei- 
dung des Hebráers [19571). Los vo- 
cablos de significado semejante, que 
aparecen en el ámbito de /b$, tienen 
significado general (“¿bh, «cubrirse», 1s 
59,17 y Sal 104,2, referido figurativa- 
mente a Dios; Sal 109,19.29, referido 
al enemigo del orante; sh hitpael, «cu- 
brirse», Jon 3,8; ntn “al, «poner a al- 
guien», Lv 8,7) o especial (por ejem- 
plo, hgr, «ceñirse», y passim, figurati- 
vamente, Sal 65,13: las colinas se ci- 
ñen de júbilo; Prov 31,17, de fuerza; 
referido a Dios, Sal 76,11, texto du- 
doso; ”zr qal, «ceñir(se)»; 1 Sm 2,4, 
«los que tambalean se ciñen de fuer- 
za»; nifal, Sal 65,7, Dios se ciñe de 
fuerza; piel, «ceñir», 2 Sm 22,40; Sal 
18,33.40, Dios ciñe al rey de fuerza; 
Sal 30,12, Dios ciñe al orante de ale- 
ería; hitpael, «ceñirse», Sal 93,1, Dios 
se ciñe de fuerza; “dh, «ponerse joyas», 
junto a /b3: Jr 4,30; Ez 16,11.13; Job 
40,10). Entre los opuestos, los más 
importantes son: pst, «desvestir» (jun- 
to a Ib$: Lv 6,4; 16,23; Ez 26,16; 44, 
19; Cant 5,3), y “arom, «desnudo» 
(16 Xx; sobre Gn 2,25; cf. J. de Fraine, 
ES Robert [1957] 53s; además, “éróm, 
«desnudo», en Gn 3,7.10.11; Ez 48,7. 
16, y 5X con el significado de «des- 
nudez»; “eryd, «desnudez», 6 X; “Ur 
nifal, «ser desnudado», Hab 3,9). So- 
bre los diversos campos de empleo del 
verbo /b$, a saber: desde el vestido de 
uso diario (el vestido constituye, junto 
al alimento, una necesidad vital básica: 
Gn 28,20; Is 4,1; cf. Ag 1,6; hifil 2 Cr 
28,15) hasta el vestido de luto (2 Sm 
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14,2; con $ag, «paño de luto», Jon 3, 
5; Est 4,1) y el vestido de lujo (por 
ejemplo, Is 52,1; Jr 4,30; Est 5,1; 6, 
8), desde las vestiduras cúlticas (Ex 29, 
30 y passim) hasta el manto del profeta 
(Zac 134) y la coraza del guerrero 
(Jr 46,4), y también sobre las concep- 
ciones y valores simbólicos que acom- 
pañan al vestido, cf. Hoónig, loc. cit., 
y también, entre otros, BRL 332-337, 
y G. Fohrer, BHH Il, 962-965; cf. 
además, E. Haulotte, Symbolique du 
vétement selon la Bible (1966); R. von 
Ungern-Sternberg, Redeweisen der Bi- 
bel (1968) 83-95, 


4. En el lenguaje poético del AT se 
dan empleos metafóricos y figurativos 
de la raíz 1b$, que serían imposibles 
en nuestras lenguas. En primer lugar, 
uno puede vestirse de realidades abs- 
tractas, como “oz, «fuerza» (Is 51,9; 
52,1; cf. sup., sobre hbgr y "2zr), gPat, 
«majestad» (Sal 93,1); hód we*hadar, 
«esplendor y majestad» (Sal 104,1; Job 
40,10); stidaga/sédeg, «justicia» (Is 
59,17, «como coraza» junto a «vestido 
de venganza»; Job 29,14); 1*$7%4 (2 Cr 
6,41) y yésa, «salvación» (hifil, Is 61, 
10, «vestido de salvación»; Sal 132,16), 
o también de bóset/ktlimma, «vet- 
gúenza» (Sal 35,26; 109,29; Job 8,22; 
hifil, Sal 132,18); gtlala, «maldición» 
(Sal 109,18), y mamá, «horror» (Ez 
7,27; también beradot, Ez 26,16, cf. 
Zimmerli, BK XIII, 610). La imagen 
resulta más difícil cuando se dice que 
Sión se ha vestido de los repatriados 
como si fueran una joya (Is 49,10) o 
que los montes «se visten» de caballos 
(Sal 65,14, cf. v. 13; también, labus, 
en Is 14,19, en sentido traslaticio: 
«cubierto [de muertos acuchillados]»; 
en cambio, las imágenes de Is 50,3 hifi] 
(«yo visto de negro el cielo», cf. 1QH 
5,31), Job 7,5 («mi carne está vestida 
de gusanos y costras») o el empleo de 
Ib$ hifil referido a la actividad crea- 
dora de Dios en Job 10,11 («me has 
vestido de piel y carne») y 39,19 («¿re- 
vistes tú su (del caballo) cuello de 
crin?») se aproximan más a nuestros 
usos lingiísticos. 
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Los pasajes que hablan concretamen- 
te del «vestido» de Dios (de la raíz 
lbs: lebgs, 1s 63,1.2; malbaus, v. 3; cf. 
el arameo /*bu4s$ en Dn 7,9, referido a 
la vestidura «del Anciano» blanca 
como la nieve) corresponden al estilo 
antropomórfico normal y están condi- 
cionados por el lenguaje propio de las 
comparaciones y visiones. También se 
aplican a Dios las objetivaciones de 
actividades abstractas antes menciona- 
das (Is 51,9; 59,17; Sal 93,1; 104,1). 

En tres pasajes se habla de la acción 
del espíritu divino sobre el hombre, 
empleando la imagen del vestido: el 
espíritu se introduce en el hombre igual 
que éste en su vestido (Jue 6,34; 1 Cr 
12,19; 2 Cr 24,20; por tanto, Ib3 sig- 
nifica aquí —como  normalmente— 
«vestirse de», y el vestido es el espíri- 
tu; no debe entenderse, pues, como 
transitivo «vestir a alguien»; cf., entre 
otros, C. F. Burney, The Book of Jud- 
ges [21920] 203; Rudolph, HAT 21, 
107; distinto, Hertzberg, ATD 9, 138. 
193; => ru*b). 


5. La traducción de /b$ más fre- 
cuente en los LXX es ¿vó8verv. Sobre 
el NT, cf. A. Oepke (-G. Bertram), 
art. SU: ThW II, 318-321; A. Oepke 
y K. G. Kuhn, art. SmTA0V: ThW V, 
292-315. 


E. JENNI 


5 lun Rebelarse 


1. El verbo lún nifal/hifil, «mur- 
mutar, rebelarse», no está documenta- 
do con seguridad fuera del hebreo (en 
OQumrán 108 7,17; 1QH 5,15; en 
hebreo medio también en hitpael). 


No es seguro que esté relacionado con 
el árabe lwm, «censurar» (GB 382b; KBL 
477b); el posible caso de la inscripción 
Kilamuwwa de Zincirli (KAT N. 24, línea 
10) es muy discutido (cf. S. Herrmann, 
OLZ 48 [1953] 295-297: «los Muskabim 
murmuraban como perros ante los reyes 
antiguos», cf. Sal 59,155; DISO 136, con 
bibliografía; KAT 11, 33). 
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Normalmente se suele hacer derivar el 
verbo (en nifal y —normalmente con la 
primera consonante geminada— en hifil) 
de una taíz lún (distinta de lim, «pet- 
noctat»), pero también se ha solido pen- 
sar en nn (Nóldeke, BS 42; P. Joiion, 
Bibl 1 [19201 361s; Bergstr., 11, 151). 
Además del verbo, aparece también el 
femenino abstracto, formado con la pre- 


formativa i-, lunnot (sólo en plural; BL 


496: < tluGnot). 


2. El verbo aparece 14 Xx: el nifal, 
según el Q*re, 35Xx (sólo imperfecto 
plural: Ex 15,24; 16,20; Nm 14,2; 
17,6; Jos 9,18); el hifil 9 x, de ellas, 
4 X en participio (Ex 16,8; Nm 14, 
27.27; 17,20), 1 en perfecto (Nm 14, 
29) y las demás en imperfecto (Ex 16, 
7; 17,3; Nm 14,360; 16,11 Q); en 
Ex 16,2.7; Nm 14,36 y 16,11, se puede 
leer tanto nifal como hifil. El sustan- 
tivo está documentado 8 X (Ex 16,7. 
8.8.9.12; Nm 14,27; 17,20.25). 

Los pasajes de Ex 15,24 y 17,3 per- 
tenecen a J o a J/E; todos los demás 
casos corresponden a P. Lo más signi- 
ficativo es que —excepción hecha de 
Jos 9,18 y Sal 59,16, donde con fre- 
cuencia se ha leído el imperfecto hifil 
de nuestro verbo— el concepto aparece 
únicamente en narraciones de aconte- 
cimientos que ocurrieron durante el 
camino por el desiertc. 


3. Las diferencias entre los distin- 
tos modos verbales se deben en parte 
a incertidumbres surgidas en la tradi- 
ción del texto. Nm 14,36 tiene senti- 
do causativo («incitar a la murmura- 
ción»); por lo que respecta al signifi- 
cado de los mismos, en cambio, no 
parece haber diferencias. 

Si nos atenemos a lo que indican los 
diversos contextos, parece que ln se 
refiere siempre a la rebelión abierta y 
acusadora contra una persona (la cons- 
trucción normal es con la partíclula “al, 
«contra»), con la intención de lograr 
la caída de ésta. Pertenece al género 
y a la situación del enfrentamiento pre- 
vio al proceso, pero que lleva a una 
confrontación jurídica oficial. Aunque 
la etimología del término no es clara, 
su significado puede establecerse con 
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seguridad: «rebelarse contra alguien». 
La traducción corriente «murmurar» 
parece excesivamente débil. Conceptos 
análogos son —> mrb, «ser rebelde» (cf. 
Nm 20,10), y — rd, «rebelarse, su- 
blevarse» (Nm 14,9). 

Como rebeldes aparecen los de la 
banda de Coré (Nm 16,11), pero tam- 
bién el pueblo de Israel en su totali- 
dad (en Sal 59,16, texto enmendado, 
perros). Las personas contra las que 
Israel se rebela son: Moisés o Moisés 
y Aarón (Ex 15,24; 16,2.7; 17,3; Nm 
14,2.36; 16,11; 17,6.20), los jefes de 
Israel (Jos 9,18), Yahvé (Ex 16,7.8; 
Nm 14,27.29; 17,25). El motivo para 
rebelarse lo constituyen siempre los pe- 
lígros del desierto: la falta de agua y 
alimento (Ex 15,24; 16,2-7; 17,3), el 
temor ante los habitantes del país, que 
parecen superiores (Nm 14,2ss), los 
pactos realizados con ellos (Jos 9,18) 
y, finalmente, el liderazgo de Moisés 
y Aarón (Nm 16). 

El término empieza a emplearse en 
la tradición de la rebelión de Coté 
contra la jefatura de Moisés en el de- 
sierto (Nim 16s). Esta debe constituir 
también el núcleo histórico de la tra- 
dición sobre la sublevación. A partir 
de este episodio limitado se elaboró 
después en la teología yahvista (quizá 
de Jerusalén) y sacerdotal la interpre- 
tación de la rebelión de Israel como 
pueblo y no sólo contra la jefatura de 
Moisés, sino en general contra el acon- 
tecimiento que va desde el éxodo hasta 
la conquista de la tierra, pasando por el 
caminar por el desierto. 


4. En las fuentes del Pentateuco, 
el concepto tiene un marcado carácter 
teológico. En las situaciones amenaza- 
doras del desierto, Israel acusa a Moi- 
sés (y a Aarón) y a Yahvé de haberlo 
llevado al desierto para hacerle pere- 
cer allí (Ex 16,3b; 17,3b; Nm 14,3) 
y pide el retorno a Egipto (Nm 14,4). 
La rebelión se basa en una interpreta- 
ción completamente falsa de la histo- 
ría de la liberación, que es considerada 
como una historia de perdición, y pre- 
tende anularla. Esto indica que la re- 
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belión se dirige fundamentalmente 
contra Yahvé (cf. sup.), incluso allí 
donde se ataca a los líderes del pueblo 
(Nm 16,11). Los rebeldes ven a Yahvé 
y a sus representantes como la causa 
de su perdición y no. como salvadores. 
Según eso, el concepto lan descubte, 
precisamente en el centro de la teolo- 
gía veterotestamentaria, el siguiente 
pecado: el pueblo de Dios en su tota- 
lidad al encontrarse con las amenazas 
del período intermedio (desierto), que 
lleva de la liberación (éxodo) al cum- 
plimiento total (conquista de la tierra), 
interpreta mal a su Dios y rechaza, 
por ceguera e impaciencia, la historia 
. de liberación realizada por él y, por 
lo mismo, su propio futuro salvífico. 
Este tipo de rebelión llama a juicio al 
Dios salvador (se trata de una acusa- 
ción previa que lleva al proceso) y 
rechaza la salvación en bloque. Por eso 
resulta mortal para los rebeldes (Nm 
14,27ss). 

En Jos 3,18, el pueblo se rebela 
contra la violación, por parte de los 
jefes, de diversas tradiciones sagradas. 
El contexto oculta sólo con dificultad 
el carácter fundado de esta rebelión. 

Sobre el tema en conjunto, cf. G. W. 
Coats, Rebellion in the Wilderness 
(1968). 


5. Los casos de Qumrán (cf. sup., 
1) se refieren a un comportamiento re- 
belde (1QH 5,25, paralelo a srr, «ser 
obstinado»). 

Los LXX traducen lún por (ÓvoL) 
voyyúLemv. De ahí se ha introducido 
el sentido débil de «murmurar», que 
aparece después también en el NT (cf. 
1 Cor 10,10; cf. también K. H. Rengs- 
totf, art. yoyyúlow: THW 1, 727-737). 


R. KNIERIM 


on) lhm nifal Luchar —> 82% sáb? 
mb lmd Aprender 


1. El hebreo /md qal, «acostum- 
brarse, aprender», y el piel, «enseñar», 
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tienen correspondientes en  acádico 
(AHw 5318), ugarítico (WUS N. 1469; 
UT N. 1385) y etiópico (Dillmann, 35). 


El verbo arameo "Ip, usado en el sen- 


“tido de «estar acostumbrado, aprender» 


(cf. DISO 15), ha pasado como ata- 
meísmo al hebreo (qal Prov 22,25; 
piel, «enseñar», Job 15,5; 33,33; 35, 
11; Wagner N. 18). 


En hebreo medio y siríaco, el verbo tie- 
ne también el sentido débil de «unirse, 
adherirse» y está relacionado probable- 
mente con el ugarítico mdl (J. C. Green- 
field, Bibl 45 [1964] 527-534; UT N. 
1429; distinto, ya antes, M. H. Goshen- 
Gottstein, Bibl 41 [1960] 64-66). 

Junto al qal, aparecen el factitivo lmd 
piel, «acostumbrar, enseñar» (Jenn, HP 
22), y su pasivo pual, «ser acostumbrado, 
enseñado». Los derivados nominales son: 
limmúd, <«dicípulo, alumno»;  malmaád, 
«aguijada» o parecido (Jue 3,31), y, como 
extranjerismo tomado del acádico, talrmid, 
«discípulo» (1 Cr 25,8; Wagner N. 326). 


2. Imd qal aparece en el AT 24 x 
(Dt 7Xx, ls 5X), piel 57x (Sal 23 x; 
Dt 10Xx; Jr 9X), pual 5xXx, limmad 
6X (ls 4x, Jr 2Xx), malmád y talmid 
una vez cada uno (cf. sup., 1). De los 94 
casos de la raíz, 27 corresponden a Sal, 17 
a Dt, 15 a Jr, 13 a Is (otros libros 0-3 x.). 


3. Todos los pasajes se explican 
perfectamente a partir del significado 
base qal, «acostumbrarse, aprender», 
y piel, «acostumbrar, adiestrar, ense- 
ñar». Aunque predomine su empleo en 
contextos ético-religiosos, existen por 
lo menos tres ámbitos en los que limd 
se refiere al aprender-enseñar propio 
de la vida diaria: 1) el amaestramiento 
de animales; 2) el adiestramiento para 
la guerra, y 3) el aprendizaje y ensayo 
de cantos. 

1) A diferencia de yrh hifil «ins- 
truir, enseñar», que implica siempre 
una comunicación oral (en Prov 6,13, 
por medio de gestos) (sobre la delimi- 
tación entre yrh hifil y Imd — tora, 
cf. Jenni, HP 119-112), Imd aparece 
también referido a animales (en Jr 2, 
24 el texto está corrompido): Jr 31,18, 
pual, «como becerro no domado»; Os 
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10,11, pual, Efraín se parece a un «be- 
cerro domado, que gusta de la trilla»; 
cf. también malmad, «aguijada» (Jue 
3,31, no parece que deba suponerse un 
significado fundamental, «aguijonear, 
incitar» Oo semejantes, cf. Rudolph, 
HAT 12, 195, contra M. D. Goldman, 
ABR 1 [1951] 139, y Greenfield, loc. 
cit., 530, contra G. R. Driver, ES 
Nótscher [1950] 52). Ez 19,3.6, «(el 
cachorro) aprendió « desgarrar», se 
acerca al siguiente grupo. 

2) Imd aparece en numerosos pa- 
sajes en relación con el adiestramiento 
y ejercicio con las armas de guerra (gal: 
Is 2,4; Mig 4,3: «no volverán a ejer- 
citarse en la guerra»; 1 Cr 5,18, ltm2- 
de milbáma, «diestros en la guerra»; 
piel: Jue 3,2: «para que se ejercitaran 
en la guerra, cosa que antes no cono- 
cian»; 2 Sm 22,35 = Sal 18,35: «el 
que adiestra mis manos para la gue- 
rra»; Sal 144,1: «el que adiestra mis 
manos para la guerra»; pual: Cant 3, 
8: «diestro en la guerra»; distinto, 
Greenfield, loc. cit., 5328). 

3) Un tercer gru>o lo constituye 
el aprendizaje intelectual de los cantos 
y también su ensayo práctico (piel: Dt 
31,19,22, canto de Moisés; 2 Sm 1,18, 
elegía de David; Jr 9,19, lamentación 
de las hijas de Sión; Sal 60,1, título 
del salmo; pual, 1 Cr 25,7: «instruidos 
en el canto de Yahvé», cf. v. 8, fal- 
mid), 

Los pasajes de Jeremías, que hablan 
de un acostumbrarse a la maldad, a la 
mentira, al culto de Baal, etc. (piel: 
Jr 2,33; 9,4.13; 12.16; 13,21; /lim- 
mud, «acostumbrado», 13,23), mues- 
tran que limd no se limita a un apren- 
dizaje exclusivamente intelectual, El 
texto donde más clara tono de escuela 
recibe md es Dt 1,4 (los pajes de la 
corte de Nabucodonosor deben ser ins- 
truidos en la escritura y lengua de los 
caldeos), pero, de todas formas, poco 
se puede señalar acerca de un enseñat- 
aprender institucionalizado (cf. el par- 
ticipio sustantivado piel m*lammed 
con el significado «maestro», Sal 119, 
99, paralelo a «ancianos» en v. 100; 
Prov 5,13, paralelo a more, participio 
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> yrh hifil; además talmid, «discípu- 
lo», 1 Cr 25,8, «el entendido [mebzn, 
> bin] como el alumno»). Además 
del sabio (Ecl 12,9), es principalmente 
el padre quien debe enseñar a sus hijos 
(Dt 4,10; 11,19; cf. 31,13, gal; sobre 
Cant 8,2, «enseñar», referido a la ma- 
dre o, en sentido erótico, al novio, cf. 
Gerleman, BK XVIII, 212, pero tam- 
bién Rudolph, KAT XVI11/2, 173). 


4. lmd qal no goza de especial fre- 
cuencia ni en la literatura sapiencial 
(Prov 30,3 [texto dudoso], «no he 
aprendido sabiduría»; distinto, Gem- 
ser, HAT 16, 102; G. Sauer, Die 
Sprúche Agurs [1963] 99: «y entonces 
aprendió sabiduría») ni en la predica- 
ción profética (Is 1,17: «aprended a 
hacer el bien»; 26,9.10, justicia; 29,4, 
inteligencia; Jr 10,2, el camino de los 
pueblos; 12,16, los caminos de mi pue- 
blo), pero en Dt y en Sal 119 aparece 
dentro de la serie de verbos que se 
refieren a la observancia de la ley 
(aprender a temer a Yahvé: Dt 4,10; 
14,23; 17,19; 31,12.13, los mandatos 
y el derecho: Dt 5,1; semejante, Sal 
119,7.71.73; no acostumbrarse a la 
abominación de los pueblos: Dt 18,9; 
cf. Sal 106,35: «y aprendieron sus 
obras»; N. Lohfink, Das Hauptgebot 
[1963] 68.299-302). 

ld piel recibe en una ocasión un 
empleo teológico estricto: se trata de 
un texto que recoge antiguos predica- 
dos hímnicos de Yahvé, que instruye 
al rey para la guerra (2 Sm 22,35 = 
Sal 18,35; Sal 144,1); existen además, 
en la literatura profética antigua y en 
algunos salmos, otros textos que pre- 
sentan a Yahvé como un «maestro» 
(Is 48,17: «el que te enseña lo que es 
provechoso»; Jr 32,33.33: «yo los adoc- 
triné antes y después»; Sal 71,17; 94, 
10.12; cf. lp piel, Job 35,11), al que 
nadie puede adoctrinar (Is 40,14.14; 
Job 21,22). También aquí es el Dt, 
junto con algunos salmos (especialmen- 
te Sal 119), el que emplea de forma 
característica el verbo /md piel —con 
sujeto humano o divino y con expre- 
siones que se refieren a la voluntad de 
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Dios como objeto («mandatos y dere- 
cho», «temor de Yahvé», «camino», 
etcétera)—. Moisés, por encargo de 
Yahvé, enseña a los israelitas los man- 
datos y el derecho; los istaelitas, a su 
vez, los enseñan a sus hijos (Dt 4,1.5. 
10.14; 5,31; 6,1; 11,19; además, Dt 
6,7, $nn piel, «repetir con insistencia»; 
cf. 20,18, el rechazo de influencias pa- 
ganas); en los salmos es Dios quien en- 
seña (Sal 25,4.5.9; 119,12.26.64.66.68. 
108.124,135,171; 132,12; 143,10) y 
más raramente el orante (Sal 34,12, 
como maestro de sabiduría; 51,15). 
Finalmente, Esdras aparece como maes- 
tro de los mandatos y el derecho (Esd 
7,10) y, según el Cronista, Josafat en- 
vía maestros de la ley a las ciudades 
de Judá (2 Cr 17,7.9.9). En el lenguaje 
sapiencial son más frecuentes "/p piel 
(Job 33,13) o => vsr. 

Los límites de la enseñanza humana 
son vistos sobre todo por los profetas: 
Is 29,13 pual habla de los «preceptos 
enseñados por los hombres» y Jeremías, 
al prometer la nueva alianza y la ley 
inscrita en el corazón, afirma que la 
enseñanza que se dan los hombres en- 
tre sí será superflua en el tiempo de 
salvación (Jr 31,34). 

K. H. Gengstorf, ThW IV, 428ss, 
ha explicado el hecho de que en el 
AT, al referirse a los hombres de Dios, 
no se hable de una relación entre 
maestro y discípulo o profesor y alum- 
no. Quizá en el difícil texto de Is 8,16 
pueda pensarse que limmúd, «discípu- 
lo, alumno», designa a los discípulos 
de un profeta; en todos los demás 
casos, limmud se refiere directamente 
a los enseñados por Yahvé (en Is 50, 
4.4, el siervo de Dios es presentado 
como el que habla y oye; 54,13 [texto 
enmendado] se refiere a los construc- 
tores del nuevo Sión). 


5. En Qumrán, el término se em- 
plea sobre todo con referencia al ám- 
bito guerrero y de la sabiduría y la 
escritura (Kuhn, Konk., 111b). Sobre 
los LXX, el judaísmo tardío y el NT, 
cf. K. H. Rengstorf, art. uavddvw: 
ThW IV, 392-465; íd., art. ÓLO0dO0%w: 


np lgh Tomar 
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L. Coenen, att. Lebre: ThBNT. 11, 
852-867. 
E. JENNI 


mp5 /qhb Tomar 


1. lgh pertenece al semítico co- 
mún, pero en las lenguas más recientes 
ha sido sustituido por otros verbos (en 
árabe, laqiha, «concebir [sexualmen- 
tel», y "hd, «tomar»; en siríaco, msb y 
sql; sobre el arameo bíblico »$, cf. 
KBL 1101b). 


Sobre los testimonios contemporáneos 
al AT, cf. AHw 544-546 (acádico legú);- 
AHw 537b (lagáabu como cananeísmo en 
EA 287, 56); WUS N. 1482; UT N. 1396 
(ugatítico lgh, frecuente); DISO 139s 
(lgh en fenicio-púnico, moabita, yáudico, 
cartas de Laquis, arameo antiguo e im- 
perial). 

El nifal y el pual (o gal pasivo) tienen 
el sentido pasivo del qal; además aparece, 
con significado especial, lgb hitpael «(ser 
llevado de aquí para allá =) llamear» 
(referido al fuego). También los derivados 
nominales tienen en parte significados es- 
peciales: léqah, «doctrina, comprensión» 
(«recepción», como término propio de la 
tradición sapiencial); malgo”b, «botín» (en 
el lenguaje guerrero); malgobáyim, «pala- 
dar» (dual); melgabáyim, «despabilade- 


ras» (dual); miggab, «recepción» (nomen 


actionis); maqqahot, «mercancias» (len- 
guaje comercial). 


2. El modo gal del verbo está docu- 
mentado 939x (Gn 137Xx, Ez 79xX, 
1 Sm 74 Xx, Nm y 2 Re 70X, Jr 63xX, 
Ez 62X, Lv 56Xx, Dt 45 Xx, Jue 43 Xx, 
2 Sm 34x, 1 Re 38 x, Jos 22 Xx, Prov 
19x, Is 17Xx, Job y 2 Cr 16x, 1 Cr 
15 x, Sal 13 x, Os 9 Xx, Zac y Neh 7 Xx, 
Am 6xX, Est 4X, Rut 3X, Mig y Sof 
2 X, Jl, Jon, Ag, Mal y Esd 1 Xx, ausente 
en Abd, Nah, Hab, Cant, Ecl, Lam y Dn); 
tres cuartas partes de los casos pertenecen 
a libros históricos. Además aparecen: lgh 
nifal 10 X, pual (qal pasivo) 15 x, hitpael 
2Xx; léqab 9X (Prov 6 Xx, además Dt 
32,2; Is 29,24; Job 11,4, en contextos sa- 
pienciales), malgo"b 7 Xx (Nm 31,11s.26s. 
32; Is 49,245), malgobáyim 1xXx (Sal 22, 
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16), melgábáyim 6 Xx, miggab 1x (2 Cr 
19,7), maggqahbot 1X (Neh 10,32). 


3. lgh (con acusetivo y b*) signi- 
fica primariamente «tomar, coger, aga- 
rrar» (con la mano). Los objetos son: 
bastón (Ex 4,17.20; 17,5; 2 Re 4,29), 
tablas (Ex 34,4), lanza (Nm 25,7; 2 Sm 
18,14), frutos (Dt 1,25), hacha (1 Sm 
17,40), alimentos (1 Re 14,3; 17,11), 
regalos (2 Re 5,5; 8,8.9), bolsa de 
dinero (Prov 7,20), animales para el 
sacrificio (Gn 15,9.10; 1 Sm 16,2); 
distinto, por ejemplo, en Gn 22,6; 
32,14; 43,12; Jue 7,8; 1 Sm 16,2; Jr 
38,10.11; cf. también pasajes como Gn 
8,9: «y alargando la mano, la asió (la 
paloma; /qh) y la metió dentro». 

Los sinónimos de /gh en este sen- 
tido son catalogados en el artículo des- 
tinado a —>"bz 3; cf. además — hzg 
hifil, >n$ en parte de sus significa- 
dos, así como los verbos especiales rdh 
11, «tomar (en la mano)» (Jue 14,9.9; 
Jr 5,31 [21); qms, «tomar un puñado 
(qómes)» (Lv 2,2; 5.12; Nm 5,26) *. 

b) El verbo recibe el sentido preg- 
nante de «quitar, llevarse, tomar con- 
sigo» con los objetos siguientes: bienes 
(Gn 14,11; 34,28; cf. Jos 7,23; 1 Sm 
27,9), bendición (Gn 27,35), hombres 
(Gn 42,24.36), tierra (Dt 3,8; 29,7; 
Jue 11,13.15), cadáveres (1 Sm 31,12), 
vestido (Prov 27,13) y otros más; en 
sentido guerrero: «conquistar (ciuda- 
des, país)» (Nm 21,25; Jos 11,16.19; 
Am 6,13 y passim); cf. también el sus- 
tantivo malgo“*h, «botín». 


Los verbos análogos son especialmente 
numerosos; cf. sobre todo, además de 
> yr3 y tps, Ikd, «coger, conquistar» 
(qal 83 x, nifal 36 x fincluido Is 8,15, 
que Lisowsky cuenta entre los casos de 
gal], hitpael, «adherirse uno a otro», Job 
38,30; 41,9; leked, «cepo», Prov 3,26; 
malkódet, «lazo», Job 18,10); además, 
>sp, «recoger, cosechar», en algunos pasajes 
«quitar» (por ejemplo, Gn 30,23; Jue 18, 
25; 1 Sm 14,19; 15,6; Is 4,1; Jr 16,5; Sof 
1,2s; Sal 26,9; 85,4; 104,29; Job 34,14); 
»s! qal «(retirar =) quitar» (Nm 11,77.25); 
grz nifal, «ser apartado» (Sal 31,23); gr 
gal, «(cortar =) quitar» (Dt 4,2; 13,1), y 
<hb gal, «quitar (2)» (Is 28,17); spb qal, 
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«arrebatar, quitar» (Gn 18,23.24; Dt 29, 
18; Is 7,20; Sal 40,15; nifal pasivo 9 X); 
más especiales son gzl y btp, «saquear»; 
gnb, «robat»*. 


c) gh puede tener también un sen- 
tido menos activo: «aceptar (de la ma- 
no de alguien), recibir». Los objetos 
son, entre otros: corderas (Gn 21,30), 
dinero (Gn 23,13), regalo (Gn 33,10), 
soborno (Ex 23,8; Dt 10,17; 16,19; 
Ez 22,12; Sal 15,5), precio de rescate 
(Nm 35,31.32; Am 5,12), regalo (2 Re 
5,15.20), instrucción (Job 22,22), edu- 
cación (Jr 2,30; 5,30; 7,28; 17,23; 32, 
33; 35,13; Sof 3,2.7; Prov 1,3; 8,12); 
cf. también el sustantivo miggah, «acep- 
tación» (2 Cr 19,7, de soborno). 

Como sinónimo debe mencionarse 
gb! piel, «aceptar, recibir» (11 X sólo 
en textos tardíos; cf. Wagner N. 250). 

d) Seguido de acusativo y /*, el 
verbo significa «tomar algo/alguien 
para/por/como algo»: como esclavos 
(Gn 43,18; 2 Re 4,1; Job 40,24) 
como hijas (Est 2,7,15; cf. G. Rinaldi, 
BeO 9 [19671 37s; H. Donner, OrAnt 
8 [1969] 104s), como esposa (Gn 4, 
19; 6,2; 11,29; 12,19; 1 Sm 25,43 y 
passim, elípticamente «casar», Ex 2,1; 
cf. además Ex 21,10; 34,16; en textos 
tardíos, >2$ en lugar de lgh: Rut 1, 
4; Esd 10,44; 2 Cr 11,21; elípticamen- 
te, Esd 9,2.12; Neh 13,25 y passim; 
otros conceptos paralelos en W. Plautz, 
ZAW 76 [1964] 311s). 

e) En sentido traslaticio aparecen 
expresiones como lgh náqgám/ntgáma, 
«tomar venganza» (Is 47,3; Jr 20,10); 
lqb berpá, «cargar con oprobio» (Ez 
36,30); lgh "“marim (Prov 2,1) o dabar 
(Jr 9,19), «recibir palabras» (Job 4,2, 
sémes, «susurro» [?]), cf. además el 
sustantivo léqah, «doctrina, lección, 
comprensión»; lgh tefilla, «recibir la 
súplica» (Sal 6,10); lgh lammáwet, 
«llevar a la muerte» (Prov 24,11); lgh 
néfes, «quitar la vida» (Ez 33,6; Jon 
4,3; Sal 31,14; Prov 11,30, texto du- 
doso); gh, sin complementos, «arre- 
batar» (Is 57,13; Jr 15,15; 43,10). 

f) En la mayoría de los casos, el 
verbo es empleado de forma poco es- 
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pecífica y sirve —seguido de un segun- 
do verbo— únicamente para introdu- 
cir una segunda acción más importan- 
te. Cf., por ejemplo, Gn 2,15: «Yahvé 
Dios tomó al hombre y lo colocó en el 
jardín»; 6,21: «toma toda clase de ví- 
veres y haz acopio de ellos»; Gn 9,23; 
11,31; 12,5; 16,3; 17,23; 18,7.8; Dt 
4,20; 15,17; 2 Sm 17,19; 18,18 y 
otros muchos pasajes. En ese sentido, 
lgh queda a veces elíptico «coger (y 
traer) = ir a buscar»: Gn 7,2; 18,53; 
27,13; 42,16; Ex 25,2; 35,5; 2 Re 
2,20 y passim;, «mandar en busca»: 
Gn 20,2; 27,45; 1 Sm 7,31; Jr 38,14; 
40,2. 


4. a) Es relativamente raro que 
Dios aparezca como sujeto del verbo 
(algo más de 50 Xx); la mayoría de los 
casos corresponde curiosamente a los 
libros proféticos y poéticos del AT, 
que, por lo general, emplean el tér- 
mino con mucha menor frecuencia que 
los libros históricos (cf. sup., 2). El 
empleo del verbo se agrupa en unos 
cuantos contextos menores: 

1) lenguaje antropomórfico referi- 
do a Yahvé (Gn 2,15.21.22); 

2) «tomar», en el sentido de «ele- 
gir»: Abrahán (Gn 24,7; cf. Jos 24,3), 
Israel de Egipto (Dt 4,20; cf. Os 11, 
3), David (2 Sm 7,8 = 1 Cr 17,7; Sal 
78,70), Amós (Am 7,15), Zorobabel 
(Ag 2,23), levitas (Nm 8,16.18; 18,6); 
cf. Ex 6,7: «tomar como pueblo», así 
como Dt 30,4; Is 66,21; Jr 3,14; 

3) aceptar sacrificios (Jue 13,23; 
Sal 50,9; cf. Sal 68,19 y Job 35,7), 
aceptar oraciones (Sal 6,10); 

4) la idea de «quitar» en los anun- 
cios de juicio: mujeres (2 Sm 12,11; 
Ez 24,16), el reino (1 Re 11,34.35.37; 
19,4), trigo y vino (Os 2,11), el rey 
(Os 13,11), el resto de Judá (Jr 44,12), 
cf. también Am 9,3; 

5) la idea de «quitar» en las pala- 
bras de salvación: la copa del vértigo 
(Is 51,22); 

6) en la lamentación: arrebatar (Jr 
15,15; cf. Jon 4,3), agarrar para salvar 
(2 Sm 22,17 = Sal 18,17); 

7) como casos particulares deben 
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mencionarse: Yahvé no acepta soborno 
(Dt 10,17), toma venganza (Is 47,3), 
manda a buscar un linaje del norte (Jr 
25,9), retira su santo espíritu (Sal 51, 
13). 

b) Debe mencionarse aparte el em- 
pleo absoluto de lgh en el sentido de 
«arrebatar», en Gn 5,23 (Henoc) y 
2 Re 2,3.5 (Elías). 


Con el verbo acádico legá, análogo a 
lqh, se anuncia en el poema de Gilgamés 
el rapto de Utnapistim (E. Schrader, Die 
Keilinschriften und das AT [*1903] 551; 
B. Meissner, Babylonien und Assyrien 11 
[19251 149); sobre el rapto en el ambiente 
griego, cf. FE. R. Walton, RGG IT, 499s. 

Se discute si también en Sal 49,16 y 73, 
24 debe suponerse el mismo significado 
(cf. Comentarios; C. Barth, Die Errettung 
vom Tode in den individuellen Klage und 
Dankliedern des AY [19471 158-163; 
distinto V. Maag, Tod und Jenseits nach 
dem AT: STh U 34 [1964] espec. 26ss; 
von Rad Il, 403ss). 

Si el nombre personal Ligbz en 1 Cr 7, 
19 está escrito correctamente (distinto, 
Noth, IP N. 818; cf. GB 390b), debería 
mencionarse aquí y considerarse como fot- 
ma abreviada de *L*gahya, «Yahvé ha 
arrebatado» (KBL 486a). | 


5. Por lo que respecta al empleo 
del verbo (y del nombre légah en el 
significado de «doctrina», 1QS 11,1) 
en Qumrán, no se señalan característi- 
cas especiales. Sobre auBdvery —co- 
rrespondiente de lgh en los LXX y en 
el NT, en el que se destaca todavía 
más que en /qh el aspecto pasivo del 
verbo («trecibir, aceptar»), cf. G. Del- 
ling, art. LauBavwo: ThW IV, 5-16. 


H. H. ScHmID 


ox» 12s Rechazar 


I. 1. Fuera del AT, m?s aparece 
también en el área lingilística del he- 
breo medio y del arameo judaico. El 
acádico masá (asirio masdu), «olvidar», 
debe distinguirse del hebreo 22?s (co- 
rresponde al hebreo 15h, AHw 631a). 
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Lo mismo debe decirse también del 
acádico mésu, «derritar», y mésu, «des- 
preciar» (la escriture constante con e 
excluye la posibilidad de que se trate 
de un verbo media: alef; cf. GAG 
S 98a), aunque el significado de mésu 
coincida en muchos aspectos con Ps. 


Sobre los posibles correspondientes ára- 
bes (maá“asa, «to think little of», y moásun, 
«one who rejects advice»), cf. A. Guillau- 
me, Abr-Nahraim 1 (1959) 11; 4 (1963- 
1964 [1965]) 8... 

Además de ?s 1, el AT conoce el modo 
nifal de otra raíz m?s (m?s 11), «pasar» 
(forma secundaria de :2ss). 


2. Enel AT está decumentado, además 
del qal, el modo nifal con sentido pasivo 
«ser rechazado». No existen derivados no- 
minales; como caso único puede citarse el 
empleo sustantivado del infinitivo absoluto 
gal en Lam 3,45: «tú nos has convertido 
en abominación» (m43s paralelo a s*bz, 
«basura, inmundicia»). 


IT. El verbo »s aparece en el AT 
tanto en contextos profanos (Pr) como 
en contextos teológicos. En el empleo 
teológico, Yahvé puede aparecer como 
sujeto (cf. ¿nf., 2a-), pero también 
puede hacerlo Israel u otra colectividad 
o persona particular (-:f. sup. 1V/1a-c), 
de forma que puede establecerse una 
diferencia entre los casos de empleo 
teológico que tienen a Dios como su- 
jeto (Theol.D) y aquellos en los que 
el sujeto que rechaza es el hombre 
(Theol.h) (aunque en ocasiones la lí- 
nea que divide el empleo Theol y el 
empleo Pr [profano] no es del todo 
clara). El esquema de los casos presen- 
ta el siguiente cuadro (entre paréntesis 
son señalados los casos de 72s nifal): 


Theol. Theol. 


Pr D b Total 
Lv an 1 2 3 
Nm E == 2 2 
Jue 1 — — 1 
1 Sm 4 5 9 
2 Re Et 2 1 3 
Is 1-39 4 2 4 8 
Is 40-55 —(1) 1 = 1 (1) 
Tr 1(1) 8 2  11(1) 
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Theol. Theol. 


Pr D b Total 
Ez 2 .. 4 6 
Os a 2 ] 3 
Am — 1 1 2 
Sal 1 (1) 4 2 7(1) 
Job 7 3 1 11 
Prov 1 a 1 2 
Lam — 5 — 3 
T. AT 17(3) 29 26  72(3) 


El caso más antiguo parece ser el de 
Jue 9,38 (Pr, premonárquico). La distri- 
bución de los casos en el AT es bastante 
regular. Con todo, llama la atención la 
total ausencia de la raíz en las antiguas 
fuentes del Pentateuco (Nm 11,20 es un 
añadido posterior). Debe señalarse su re- 
lativa frecuencia en 1 Sm, Is y Jr. Los 
casos de Job (cf. L. J. Kuypert, VT 9 
[1959] 91-94) muestran que el verbo 2?s 
siguió fuertemente arraigado en el lengua. 
je diario incluso mucho después de ha- 
berse impuesto como término teológico. 


TIT. 1. a) El verbo puede ser em- 
pleado en forma absoluta (Job 42,6, 
«retractar»), pero normalmente se cons- 
truye con b* o (todavía más frecuente- 
mente) con simple acusativo. No pare- 
ce haber ninguna diferencia en cuanto 
al empleo de ambas posibilidades (cf. 
GK $ 117 uv.119k y BrSynt $ 106d). 

17s pide, a tenor del contexto, tra- 
ducciones muy distintas. De todos mo- 
dos, el punto central de su desarrollo 
semántico reside en el concepto teo- 
lógico del rechazo. Pero junto a éste se 
pueden señalar otros sentidos, que co- 
rresponden a nuestros «despreciar, me- 
nospreciar, desdeñar, repudiar, renun- 
ciar, no valorar, no querer, desmentir». 
La traducción «rechazar», que está de- 
terminada pot el opuesto «elegir», debe 
usarse con mucha cautela, incluso en 
el empleo teológico; 72?s, por lo que se 
refiere al contenido, está poco delimi- 
tado —menos aún que —>bhr— en 
cuanto término técnico de un sistema 
conceptual teológico. 


Desde este punto de vista, es significa- 
tivo el hecho de que los LXX empleen 
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un número extraordinariamente elevado 
de equivalentes para traducir nuestro tér- 
mino: óxodiowa,, «rechazar, renunciar» 
(19 Xx); ¿Eoudevéw y semejantes, «despre- 
clar, considerar como nulo» (16 X); éá:o- 
doxvuóto, «rechazat» (7 X); ásterdém, «ser 
desobediente» (4 X); dstorrosémon, «apat- 
tar» (3 X); además, otros tres verbos con 
dos casos cada uno y 13 verbos de un 
caso único. 

b) Un cuadro semejante aparece cuan- 
do consideramos los conceptos paralelos, 
los opuestos y otros vocablos del campo 
lingúístico de m?s, cue sirven para aclarar 
su sentido. 

Los conceptos paralelos son: gl, «de- 
testar» (Lv 26,15.43.44; Jr 14,19), —»s, 
«desdeñar» (Is 5,24 piel; Jr 33,24 gal); 
> 'b piel, «detestar» (Job 19,19); ns, 
«renunciar» (1 Sm 12,22; Is 2,6; Jr 7,29; 
12,7; 23,33,39; Sal 78,598); bzb, «despre- 
ciar» (1 Sm 15,9, texto enmendado); 
>sár hifill «apartar» (2 Re 17,18.23; 
23,27); > prr hifil b*r3t, «romper la alian- 
za» (Lv 26,15; Is 33,8); —= 52h, «olvidar» 
(Os 4,6.6); znb, «repudiar» (Sal 89,39); 
> $1, «odiar» (Am 5,21); —3Ik hifil 
mipp*ne, «expulsar de su presencia» (2 Re 
17,20). 

Los opuestos son: —> bbr, «elegir» (1 Sm 
16,8; 2 Re 23,27; Is 7,155; Sal 78,678; 
106,23; Job 34,33); —rPb, «escoger» 
(1 Sm 16,1); —= yd", «conocer, ocuparse 
de» (Job 9,21); —= pb, «atender, obser- 
var» (ls 33,8). 

Los términos que aparecen en el campo 
de ms son: —mrb, «rebelarse» (Ez 5,6); 
“br hitpael “im, «estar irritado contra» (Sal 
89,39); —>qsp, «enojarse» (Lam 5,22); 
<$q, «oprimir» (Job 10,3); dbr piel P”. 
«burlar» (Job 19,18); qús, «estar malhu- 
morado» (Is 7,16). «Rechazar» los precep- 
tos de Yahvé equivale a «mostrarse re- 
belde» (mrb hifil) contra las leyes de Yah- 
vé y no caminar por sus mandatos (Ez 5,6; 
cf. 20,13.16; 2 Re 17,19). Al que rechaza 
los preceptos de Yahvé se le considera 
«de dura cerviz» (gh hifil Óref, 2 Re 
17,14s), etc. 


c) El variado espectro de posibili- 
dades de empleo deja reconocer que el 
significado fundamental del término es 
algo así como «no querer saber nada 
con»; la construcción del verbo con b* 
parece ser la original. El concepto 
verbal incluye un aspecto intensamente 
afectivo y emocional; se rechaza algo 
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porque uno no puede ni quiere identi- 
ficarse con ello. 


No siempre se indica cuál es la razón de 
esta postura e incluso muchas veces parece 
que no existen razones suficientemente cla- 
ras. De todos modos, debe señalarse el 
término ¿Eovdevém, que frecuentemente 
traduce a m?s en los LXX: se desdeña 
algo porque se ha llegado a ver que no 
tiene ningún valor apreciable. La traduc- 
ción úsodoxuáto apunta aún más clara. 
mente en esta dirección. El verbo simple 
significa «examinar, probar» (dóxwuoc, 
«probado, acreditado, digno de confianza, 
seguro»); por tanto, el compuesto significa 
«rechazar después de examinarlo, probar 
que no es válido» (cf. W. Grundmann, 
art. dóxiuoc: ThW 11, 258-264). “También 
esta traducción acierta con el sentido del 
hebreo 2?s; cf. Sal 118,22; Job 30,1 o 
Job 19,18. Se elige lo bueno y se rechaza 
lo malo; el hombre ha debido llegar a una 
madurez que le permita realizar esta elec- 
ción que supone una correspondiente ca- 
pacidad de juicio. Cuando Israel desprecia 
«la tierra» (Nm 14,31), lo hace porque 
juzga (falsamente) que el vivir allí com- 
porta excesivos riesgos. Jr 4,30 constituye 
un claro ejemplo de la intensidad afectiva 
que comporta el verbo: nadie quiere saber 
nada con la mujer que ha sido violada; 
lo mismo puede decirse de ls 54,6: un 
hombre puede repudiar a su mujer, inclu- 
so a la mujer de su juventud, pero no 
sería comprensible ni natural. Es claro 
que en este caso se intenta justificar con 
diversas consideraciones un comportamien- 
to que tiene bases emocionales. Cuando, 
por otra parte, Gaal desprecia la fuerza 
militar de Abimélek y su gente (Jue 9, 
38), emite un juicio provocado por lo que 
él quisiera que ocurriese. Job, dada su 
situación, llega a afirmar que desprecia la 
vida (Job 7,16; 9,21) y piensa que tiene 
fundadas razones para hacerlo, pero sus 
amigos no aceptan el juicio que Job hace 
de su situación. Jr 6,30 (Raesef ninas, 
es decir, plata que al ser fundida aparece 
como inservible), en cambio, muestra que 
el «rechazo» se basa en un juicio fundado 
y experimentalmente demostrable. 


De lo expuesto anteriormente se de- 
duce que el sujeto del verbo 725 puede 
considerar el propio sentimiento como 
criterio suficiente para rechazar a una 
persona o cosa; pero en otros casos su 
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decisión se basa en determinadas con- 
sideraciones fundadas en una norma 
conocida o en experiencias comproba- 
bles. Pero debe recorocerse que a veces 
se intenta justificar el propio comporta- 
miento emocional y que otras veces un 
rechazo basado aparentemente en mo- 
tivos racionales y claros se basa en rea- 
lidad en motivos emocionales. 


2. En el ámbito ético, propio de la 
concepción sapiencial, el verbo m?s re- 
cibe un empleo especial. Si Job se la- 
menta de que los niños le desprecian 
y sus parientes le rechazan (Job 19, 
18s), es porque tal actitud choca con- 
tra el orden moral del mundo, según 
el cual los jóvenes deben respetar a los 
ancianos (cf. 30,1) y los parientes de- 
ben ayudarse entre sí. Lo mismo puede 
decirse por lo que respecta al despre- 
cio del derecho de un siervo o una 
sierva (31,13). No s* puede permitir 
a cada uno que elija o rechace llevado 
del propio gusto (Job 34,33); el cri- 
terio debe ser la voluntad de Dios (cf. 
también Job 36,5, texto dudoso). Sólo 
el malvado deja de rechazar lo que es 
malo (Sal 36,5); para el que teme a 
Dios, sin embargo, es abominable todo 
aquello o aquel que ha sido rechazado 
(¿por Dios?) (Sal 15,4, texto y sentido 
discutido), y es despreciable toda ga- 
nancia injusta (Is 33,15). El sabio (y 
el fiel) sabe que su vida será acompa- 
ñada de éxito (o de bendición) única- 
mente si se mantiene dentro del orden 
impuesto; por eso no desprecia el «cas- 
tigo», sino que se hunilla en respetuo- 
sa obediencia (m2?s, Prov 15,32). El en- 
seña a sus hijos a nc rechazar el cas- 
tigo del Todopoderoso, pues la correc- 
ción que proviene de Dios es salvífica 
(Prov 3,11; Job 5,17). El hombre debe 
mostrarse agradecido cuando Dios, por 
medio del «castigo», lo reconduce al 
orden. 


Israel se mantiene en este punto dentro 
de la tradición sapiencial del Antiguo 
Oriente. Véase, por ejemplo, la Teodicea 
babilónica, líneas 78-81: «Es verdad que 
tú, dotado de inteligencia, ... rechazas la 
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verdad (Ritta ta-at-ta-du, de nadú Gtn, 
“echar”) y burlas el orden de Dios, que 
no deseas en tu corazón guardar los ritos 
de Dios y des[ precias en tu interior] (se 
suple temésu de mésu, B. Landsberger, 
ZA 43 [1936] 54) los verdaderos cultos 
de la diosa». En una inscripción funeraria 
egipcia se lee: «He obrado la justicia y 
despreciado la injusticia, he sabido dónde 
halla (Dios) placer» (F. von Bissing, Altág. 
Lebensweisheit [1955] 1465), «... yo soy 
un hombre que ... atiende a la justicia y 
expulsa la maldad del corazón» (loc. cit, 
150); «yo no he hecho lo que Dios des- 
precía, sino lo que los hombres alaban y 
lo que alegra a los dioses (loc. cif., 154). 


IV. 1. a) Los límites entre el des- 
precio del orden del mundo y el recha- 
zo de la voluntad divina revelada ex- 
presamente son muy fluidos, como es 
lógico. La voluntad de Dios se le pre- 
senta al israelita sobre todo en forma de 
exigencias concretas pronunciadas por 
alguno de sus representantes, sacerdote 
o profeta, que afirma pronunciar la ins- 
trucción (t0ra) o la palabra (dabár) de 
Yahvé. En consecuencia, el rechazo de 
la voluntad de Dios se manifiesta en el 
desprecio de la instrucción y la pala- 
bra. Saúl «rechaza» la palabra de Yah- 
vé tal como le es presentada por Sa- 
muel. Oseas acusa al pueblo de «haber 
rechazado» el conocimiento (Os 4,6; 
cf. N. Lohfink, Bibl 42 [1961] 303- 
334, espec. 320ss). Isaías pone pre- 
cisamente el «rechazo» de la instruc- 
ción de Yahvé como fundamento de 
su anuncio de juicio (Is 5,24, paralelo 
al desprecio de la palabra del Santo de 
Israel, entendiendo por instrucción no 
una determinada ley concreta, sino la 
palabra profética propia de cada situa- 
ción). Las alternativas posibles de m?s, 
a saber: "mn hifil, «tener confianza», 
y $7 nifal “al, «apoyarse en» (cf. Is 10, 
20), muestran que lo opuesto a m?s no 
es la obediencia de la ley, sino la «fe», 
que constituye la respuesta adecuada a 
la llamada profética. Cuando Isaías afir- 
ma que el pueblo ha despreciado las 
aguas de Siloé, que fluyen mansamente 
(Is 8,6), no quiere referirse al despre- 
cio de la palabra profética concreta, sino 
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al rechazo —anunciado en dicha pala- 
bra profética— de la promesa divina 
de salvación para Israel tal como es 
presentada en la tradición de la indes- 
tructibilidad de la ciudad de Dios. Es 
decir, detrás del no de Israel a la ins- 
trucción de Yahvé se halla su no al 
saber que está seguro en Dios tal como 
se le ha transmitido. 


También Jeremías habla del rechazo 
de la instrucción de Yahvé, rechazo 
que sólo puede traer desgracia (Jr 6, 
19). Según él, son los «sabios» de su 
tiempo los autores de este rechazo. El 
verdadero sabio debería precisamente 
preguntar por la tora de Yahvé, pero 
hay una «sabiduría» basada en la so- 
berbia humana, que cree conocer de 
antemano dónde está lo bueno y lo 
malo para el hombre y excluye así el 
camino para el conocimiento de Dios. 


A diferencia de Isaías y Jeremías, 
Ezequiel habla concretamente del re- 
chazo de los mandatos (mispatim, Ez 
5,6; 20,13.16) o preceptos (huggot, 20, 
24). La expresión tiene carácter for- 
mulario, lo mismo que las expresiones 
paralelas («no caminar según los pre- 
ceptos de Yahvé», 5,6; 20,13.16). El 
texto de 20,16 muestra cuál es el sen- 
tido de esta expresión: se profana el 
sábado de Yahvé y el corazón de ls- 
rael se adhiere a los ídolos (cf. también 
Lv 26,43). Con esto queda clara la lí- 
nea legalista de Ezequiel, que le dis- 
tingue de Isaías. Con todo, debe seña- 
larse que, a pesar de la dureza de sus 
ataques, Ezequiel no habla nunca del 
rechazo de Yahvé mismo por parte de 
su pueblo, y que en la segunda parte 
de su libro el tema del rechazo está 
completamente ausente. 


b) La teología del Deuteroisaías se 
caracteriza por la asusencia total del 
tema del rechazo; el autor dirige todos 
sus esfuerzos a asegurar y a alegrar a 
Israel con la fe en su elección (—> bbhr 
1V/3b). 

Por su parte, el Deuteronomista, que 
puede considerarse contemporáneo de 
Ez y Dtls, intenta que Israel tome con- 
ciencia de que la catástrofe de 587 no 
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sucedió casual y gratuitamente. La mis- 
ma instauración de la monarquía, de- 
seada por el pueblo, es interpretada 
como rechazo de Dios. Ese fue, por así 
decirlo, el pecado original de Israel 
(1 Sm 8,7; 10,9, y cf. Os 9,15.17). Esto 
supone un paso adelante respecto a la 
antigua tradición, que en 1 Sm 15,23ss 
hablaba del rechazo de la palabra de 
Yahvé por parte de Saúl. Debe pregun- 
tarse, sin embargo, si la traducción 
normal «rechazar» no es excesivamente 
fuerte; no puede tratarse de una abso- 
luta separación de Yahvé (cf. la traduc- 
ción «menospreciar» en los LXX). 
También Nm 11,20 emplea m?s para 
referirse al menosprecio de Yahvé. En 
2 Re 17, tras la caída del reino del 
Norte, el autor saca las consecuencias 
del comportamiento de Israel: éste no 
ha atendido a las advertencias que le 
han sido dirigidas por medio de los 
profetas, ha endurecido su cerviz, ha 
despreciado los mandatos de Yahvé y 
ha rendido culto a los ídolos (vv. 14ss). 
Con esto se acerca al punto de vista 
de Ezequiel. Pero da un paso adelante: 
según él, la desobediencia se basa en 
la falta de confianza en Yahvé, y con- 
siste en el rechazo de la alianza que 
Yahvé ha establecido con los padres. 
Es decir, él acusa a Israel de haber 
roto la relación de comunidad que Dios 
había trabado con Israel. El v. 19 aña- 
de anticipadamente que Judá se ha 
hecho culpable de idéntica falta de leal- 
tad al partner divino de la alianza. 
También el texto deuteronomístico de 
Am 2,14 opina que el juicio que ha 
recaído sobre Judá está basado en el 
rechazo de la torá de Yahvé por par- 
te de éste y en su incumplimiento de 
los mandatos. Aquí tórá no significa 
——<omo en Is y Jr— la instrucción pro- 
fética; aquí, como la frase paralela lo 
demuestra, el término significa toda la 
voluntad divina comunicada, es decir, 
la ley; y aunque el texto no habla de 
ruptura de la alianza, se refiere, sin 
embargo, a la violación de las leyes de 
vida establecidas por Yahvé (sobre la 
ruptura de la alianza, cf. W. Thiel, 
VT 20 [1970] 214-229). 


1209 


c) Es muy notable el hecho de que el 
empleo Theol.h del verbo m?s desapa- 
rezca Casi totalmente con el deuterono- 
mista. Unicamente Nm 14,31 y, dependien- 
te del anterior, Sal 10,6 (v. 24), afirman 
que Israel ha despreciado la tierra, acti- 
tud que implica falta de confianza en 
Yahvé. Pero esto es h:storia pasada. Aque- 
lla generación recibió el castigo que, sin 
duda, merecía, pero sus descendientes han 
obtenido misericordia; aquellos malos 
tiempos son evocados precisamente para 
alabar las grandes y maravillosas gestas de 
Yahvé (Sal 106,2) y afianzarse en la vali- 
dez de la alianza. Naturalmente, también 
el Israel de la época posexílica es cons- 
ciente de sus infidelicades para con Dios, 
pero no se atreve a interpretar su des. 
obediencia como si fuera un rechazo de 
la ley y del mismo Los. La desaparición 
de ms hasta de las acusaciones menos 
fundamentales debe tener su explicación 
en el hecho de que el verbo se ha con- 
vertido cada vez más claramente en un 
concepto teológico pregnante, que incluye 
la negación de Yahvé. Un comportamiento 
de Israel que puede ser valorado con tan 
grave término debía provocar cada vez, 
por parte de Dios, el rechazo de su pue- 
blo. La comunidad posexílica, por el con- 
trario, era consciente de su elección y se 
sabía segura en su Dios. 


2. 4) Cuando Samuel ve a Eliab, 
hijo de Jesé, le dice Yahvé: «No lo 
quiero». También de los siguientes her- 
manos de Eliab afirma Yahvé: «Tam- 
poco a éste lo he elegido» (1 Sm 16, 
7ss). Aquí m?s no puede ser traducido 
como «rechazar», pues el vocablo tie- 
ne claramente el sentido de «no ele- 
gir». Se puede rechazar únicamente al 
que antes se ha elegido. Este es tam- 
bién el sentido de ;2s en Jue 2,37; la 
frase no debe traducirse como normal.- 
mente se hace: «Yahvé ha rechazado 
a aquellos en quien confías»; la tra- 
ducción correcta es «no los ha elegido». 


b) Pero eso son casos aislados. Por 
lo general, en los casos de empleo teo- 
lógico con Dios corro sujeto la traduc- 
ción «rechazar» es la más apropiada, 
ya que el objeto del verbo es un ele- 
gido de Yahvé, sea el rey, el pueblo o 
una persona particular. Por eso no pue- 
de extrañar que, así como el tema de 
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la elección del rey constituye motivo 
dominante en Israel, así también su 
rechazo sea tema preponderante. Se ve 
ya en 1 Sm 15, que pertenece a la tra- 
dición de Saúl: «porque has rechazado 
la palabra de Yahvé, él te rechaza para 
que no seas rey» (v. 23; cf. también 
el pasaje tardío 16,1). Según eso, se 
presupone que Saúl había sido elegido. 
Debe señalarse, ya desde el principio, 
que cuando Dios rechaza a alguien no 
se debe a simple arbitrariedad divina; 
la acción de rechazar no se basa en 
último análisis en la libertad de Yahvé, 
como sucede con la elección. Es, más 
bien, una respuesta a la defección del 
rey. Esta no consiste en absoluto en 
la falta de éxito político-militar —1 Sm 
15 pretende, más bien, narrar una 
considerable victoria de Saúl—, el re- 
chazo de Saúl es consecuencia de un 
acto concreto de desobediencia. Es de- 
cir, el criterio para juzgar a un rey no 
es el éxito o el fracaso, sino el respeto 
del derecho divino, cuyo abogado es 
Samuel. El narrador no se para a ex- 
plicar cómo puede suceder que un ele- 
gido de Dios sea infiel a éste, pero es 
claro que, según él, la elección no com- 
porta un character indelebilis, que se 
mantendría válido aun cuando el elegi. 
do se portara indebidamente. 


c) Por lo que respecta a la casa de 
David, apenas si se menciona la posibili- 
dad del rechazo. Aquí cuenta la nueva es- 
tructura de la monarquía jerosolimitana, 
es decir, el hecho de que se trate de una 
monarquía hereditaria. Sólo en un caso 
—Sal 89,395— parece sonar un no de 
Yahvé dirigido a la casa de David: «mas, 
con todo, has despreciado (2mb) y recha- 
zado (725), te has enfurecido (“br) con- 
tra tu ungido, has desechado la alianza 
con tu siervo». Este salmo fue compuesto 
sin duda en una época en que la casa de 
David se hallaba muy debilitada. Y esta 
situación de hecho ha debido llevar a la 
conclusión de que la relación entre la mo- 
narquía y Yahvé ha sido alterada. Pero 
esto no significa que el ungido de Yahvé 
haya perdido su situación de privilegio a 
causa de su infidelidad. La alianza de 
David es una alianza «perpetua» (vv. 3. 
29s), la gracia de Yahvé vale «para sien 
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pre», su fidelidad está asentada en los 
cielos (v. 3). Por eso los vv. 39s no pue- 
den significar de ningún modo la revoca- 
ción de la elección y no debe extrañar el 
hecho de que el salmo termine con la 
súplica a Yahvé de que se acuerde del 
ultraje de su siervo. 

Así como en Sal 89 se habla del «re- 
chazo» del rey por parte de Dios, así 
también puede hablarse en el ambiente 
que rodea a Israel de que Dios se ha 
apartado de un señor, junto con la súplica 
de que vuelva a acogerlo. Así, por ejem- 
plo, en una lamentación, Asurnasirpal 1 
ruega a Istar: «Mírame, señora, pues por 
tu alejamiento puede entristecerse el cora- 
zón de tu siervo». Y, así como en Sal 89 
se recuerda la elección de David, así tam- 
bién el rey asirio recuerda su posición 
ante la diosa: «Yo soy Asurnasirpal, tu 
afligido siervo, el humilde, el que teme 


a tu divinidad, el prudente, tu predilec- 
to...» (SAHG 265). 


Esta concepción jerosolimitana está, 
pues, en fuerte tensión con la tradición 
de Saúl y con las voces proféticas del 
AT, que someten la monarquía a dura 
crítica, sí es que no la privan total. 
mente de su legitimación divina (cf. Os 
8,4). 

d) Aunque el Deuteronomio habla 
frecuentemente de la elección de Israel 
(> bhr 1V/2b), no habla, sin embargo, 
del rechazo. El autor pretende que lÍs- 
rael saque las consecuencias necesarias 
de su carácter de elegido y con ello 
realice en plenitud dicha elección. La 
eliminación de la elección es algo que 
queda fuera de su punto de vista. Prevé 
la posibilidad de duros castigos para el 
caso de desobediencia (cf. las amenazas 
de maldición de Dt 28,16ss), pero sin 
llegar a sacar la aparentemente inevita- 
ble consecuencia de que Yahvé puede 
llegar a destruir la alianza. Israel es el 
pueblo de Yahvé y no puede llegar un 
día a no serlo. De todos modos, la 
prácticamente contemporánea Ley de 
Santidad no tiene reparos en amenazar 
con esta posibilidad: «... si despreciáis 
mis preceptos y rechazáis mis manda- 
tos ... rompiendo mi alianza, también 
yo haré lo mismo con vosotros» (Lv 
26,155). Esto corresponde totalmente 
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a la lógica del esquema de la alianza, 
dentro del cual está inserta la legisla- 
ción veterotestamentaria: si una parte 
se muestra desleal, la alianza queda 
«rota». Aquí no se mantiene la tensión 
existente entre la teología de la alianza 
y la teología de la elección, sino que 
se abandona a favor de la coherencia 
interna del tema de la alianza. 

e) Los profetas preexílicos evitan 
por lo general el tema de la elección. 
Pero está fuera de duda que para ellos 
Israel es el pueblo elegido de Yahvé. 
Por eso también ellos pueden referirse 
al tema del rechazo. Amós, para quien 
la elección de Israel se ha hecho pro- 
blemática (cf., por ejemplo, Am 9,7), 
afirma que Yahvé desprecia las fiestas 
de Israel (5,11). Pero no es casual que 
no anuncie el rechazo de Israel como 
abrogación de la elección. Oseas, por 
el contrario, amenaza con el rechazo 
de los sacerdotes (Os 4,6), ya que éstos 
a su vez han rechazado el «conocimien- 
to». Y en 9,17 habla expressis verbis 
del rechazo de Efraín. Quizá ha sido el 
recuerdo de Saúl, que está presente en 
el precedente v. 15, el que le ha traído 
a la boca el vocablo 2?s. La afirmación 
recibe un énfasis especial por el hecho 
de que Oseas no habla de Yahvé ni de 
«vuestro» Dios, sino de «mi» Dios (cf. 
1,9, «no-mi-pueblo»). Pero el mensaje 
total de Oseas muestra que este recha- 
zo no significa el fin radical de la rela- 
ción entre Yahvé e Israel (cf. 11,8 y 
Rudolph, KAT XIIT/1, 189). Tampoco 
aquí puede ser m?s el opuesto lógico 
exacto de bhr. Isaías acusa a Israel de 
haber rechazado la palabra profética, 
como hemos indicado anteriormente. 
Pero no saca las consecuencias hasta 
llegar a hablar del rechazo de Israel 
(o de la casa de David). Por lo que 
respecta a Jr 7,29, no es seguto si pet- 
tenece al profeta mismo o pertenece a 
la elaboración deuteronomística (cf. 
también 7,15). En 14,19 no hay duda 
de que es el mismo Jeremías el que 
pone en boca del pueblo la siguiente 
lamentación: «¿es que has desechado 
a Judá?, ¿se ha hastiado de Sión tu 
alma?». El texto es expresión de esa 
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piedad cúltica de la que hemos hecho 
mención anteriormente tratando de Sal 
89, para la cual resulta inconcebible 
que Yahvé pueda terer razones válidas 
para desligarse de Israel. Esta no es 
evidentemente la opinión del propio 
Jeremías. Pero por tajante que pueda 
sonar en 15,1-4 su respuesta a la lamen- 
tación del pueblo, na llega a negar ex- 
plícitamente la fe en la elección de 
Israel. Pero queda todavía el texto de 
6,30: «serán llamados plata de desecho, 
porque Yahvé los ha rechazado». No 
debe, sin embargo, supravalorarse teo- 
lógicamente este pasate: «desechar» sig- 
nifica indudablemente entregar a jul- 
cio, pero no indica ls eliminación defi- 
nitiva de la historia que une a Yahvé 
y su pueblo. 


f) Un ulterior punto de vista es el 
representado por el autor del salmo his- 
tórico 78. Dicho autor afronta la dura 
realidad de que el reino del Norte ha lle- 
gado ya a su fin: «(Dios) desechó total- 
mente a Sión, abandonó (mi$) su morada 
de Siló» (vv. 59s). En el v. 67 se repite 
la afirmación: «Desechó la tienda de José», 
pero interpreta —con plena conciencia— 
lo difícil que resulta la afirmación: «no 
eligió a la tribu de Efraín». La elección 
alcanza en realidad sólo a Judá, a Sión 
y al siervo de Yahvé, David (vv. 68-72). 
Por cuestionable que pueda resultar esta 
hipótesis, refleja la convicción del autor 
de que es inconcebible que Yahvé invalide 
la elección. 


Al autor de Sal 78 le resulta fácil 
renunciar o negar la elección del reino 
del Norte, teniendo en cuenta que él 
puede considerar a Judá —que acaba 
de salir airoso de la amenaza asiria— 
como el verdadero Istael a quien se di- 
rigen todas las promesas de Dios. Pero 
después del 587 la te israelita en la 
elección debe afrontar también la ruina 
de Judá como Estado, la destrucción 
del templo y la caída de la dinastía da- 
vídica. En los cánticecs de lamentación 
se interpela a Yahvé en los siguientes 
términos: «nos has convertido en ba- 
sura y abyección en medio de los pue- 
blos» (Lam 3,45). Y como conclusión 
de la pequeña composición suena la si- 
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guiente pregunta: «¿o es que nos has 
desechado totalmente y te has irritado 
contra nosotros sin medida?» (5,22). 
Pero, en definitiva, el autor de las la- 
mentaciones se mantiene dentro de la 
tradición cultural de Jerusalén y sabe 
que es imposible que se dé de verdad 
tal rechazo. 

Ya en una oración sumería suena una 
lamentación semejante: la monarquía 
ha sido expulsada de la tierra, su ros- 
tro ha sido llevado a suelo hostil, y de 
acuerdo con la orden de An y Enlil 
han dejado de existir «la ley y el or- 
den», y todo esto se debe a que los 
dioses han retirado su favor de la tie- 
rra de Sumer (cf. ANET 612, líneas 
19ss). 

Con mucha mayor decisión pone el 
deuteronomista en cuestión lo que an- 
tes era seguro para la fe. Yahvé ha 
rechazado todo el linaje de Israel y lo 
ha expulsado de ante su faz (2 Re 17, 
20). En 2 Re 23,27 interpreta todavía 
con mayor precisión los acontecimien- 
tos del 587: «también a Judá apartaré 
de mi presencia, como he apartado a 
Israel, y rechazaré a esta ciudad que 
había elegido...». Con esto parece 
que su actuación con respecto a Israel 
ha quedado definitivamente clausura- 
da. Y para muchos intérpretes éste sería 
precisamente el sentido de la obra deu- 
teronomística: mostrar que este final 
era necesario, ya que se había agotado 
hasta el límite la paciencia de Yahvé, 
Pero esta afirmación no parece correcta 
(=> bhr 1V/3a); el deuteronomista pre- 
tende crear una nueva mentalidad que 
sea consciente de la dureza del juicio 
pasado y reconozca su necesidad. 

Lv 26,44 señala expresamente que 
este juicio no debe entenderse como un 
abandono a la aniquilación. No se pue- 
de hablar de una disolución de la alian- 
za. Con mayor énfasis todavía afirman 
algunas secciones secundarias del libro 
de Jeremías que Yahvé no rechazará a 
Israel (Jr 31,37). El autor del quizá 
aún más tardío pasaje 33,23ss se opo- 
ne con energía a la opinión difundida 
en el pueblo, según la cual Dios había 
abandonado los dos linajes que había 
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elegido, y defiende que también el li- 
naje de David sigue estando bajo el 
signo de la elección. Israel, que se 
había vuelto inseguro de sí mismo tras 
las catástrofes del 721 y 587, ha vuelto 
a encontrar la convicción de que es 
guiado por su Dios. 

En este sentido, Deuteroisaías ha 
aportado una considerable contribución. 
No sólo señala con insistencia que 1s- 
rael/Jacob es elegido y siervo de Yah- 
vé (cf. H. Wildberger, Die Neuinter- 
pretation des Erwáblungselaubens Is- 
raels in der Krise der Exilszeit, ES 
Eichrodt [19701 307-324), sino que 
subraya: «no te he rechazado» (Is 41, 
9). Es más, recuerda la imposibilidad 
interna de que Yahvé rechace a su 
pueblo, como lo indica la siguiente ima- 
gen: «¿la mujer de tu juventud puede 
ser repudiada? —dice el Señor» (534, 
6). Israel se parece, es cierto, a una 
mujer abandonada y profundamente 
afligida, podría incluso hablarse de viu- 
dez (v. 4), pero no ha sido rechazado 
(sobre esta imagen, cf. Jr 2,2). 

b) En la época posexílica tampoco 
aparece apenas la idea del rechazo de 
Israel por parte de Dios en el horizonte 
. de los testimonios veterotestamenta- 
rios. Una vez superada la grave crisis 
que supone la catástrofe de Judá, la 
fe en la elección de Israel constituye 
una convicción segura y sólida; ésta no 
vacila bor agravada que aparezca la re- 
lación de Israel con su Dios. De todos 
modos, en esta época se ha verificado 
una cierta individualización de la fe en 
la elección (=> bhr 1V/4c), que puede 
experimentarse también en las afirma- 
ciones sobre el rechazo. En los textos 
antiguos no se hablaba nunca, sí ex- 
ceptuamos el caso del rey, del rechazo 
de una persona concreta. A lo más en 
las lamentaciones, tal como se recitaban 
en el culto del templo, podría hablarse 
del rechazo de los impíos. En Sal 53,6 
se lee que los perversos fueron des- 
truidos porque Yahvé los ha rechazado 
(el Sal 14 — idéntico al Sal 53— no 
habla de ello; parece que data de época 
anterior). También Sal 15,4 da a en- 
tender que en el culto de la comuni- 
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dad se hablaba de rechazados. Por des- 
gracia, el texto es inseguro, igual que 
en Job 36,5; probablemente debe tra- 
ducirse: «mira, Dios rechaza a los obs- 
tinados» (cf. Comentarios), con lo cual 
tendríamos un testimonio ulterior de 
que las personas individuales pueden 
ser consideradas como rechazadas por 
Dios a causa de su comportamiento. 
Job 10,3 sigue de cerca la formulación 
de las oraciones cúlticas cuando se la- 
menta: «¿acaso te está bien mostrarte 
duro, menospreciar la obra de tus ma- 
nos y avalar el plan de los malvados? ». 
El material existente muestra que cuan- 
do no se reflexiona a fondo sobre la 
elección de Israel, surge la cuestión 
sobre la identidad de Israel y junto 
con ésta la cuestión sobre la pertenen- 
cia al pueblo de Dios o al menos se 
plantea con nueva insistencia. 

Según lo indicado anteriormente, jun- 
to a la fe en su elección Israel ha to- 
mado en serio la posibilidad del re- 
chazo y en ocasiones ha contado con 
ella. Pero nunca se ha considerado 
como un acto de arbitrariedad divina, 
sino únicamente como respuesta a la 
ruptura de la relación de lealtad que 
unía a los suyos con él. La idea de que 
el rechazo pueda ser un alejamiento 
definitivo de la esfera cercana a Yahvé 
aparece en contextos muy marginados 
y es superada por la conciencia de la 
lealtad de Yahvé y la «eternidad» de 
su gracia. Por eso, aunque se amenace 
con el rechazo o se constate su existen- 
cia de hecho, no se entiende como el 
final absoluto de Israel, sino como su 
abandono a un duro juicio. Así, Lv 26, 
44 puede afirmar: «a pesar de todo, 
cuando estén ellos en tierra enemiga 
no los desecharé ni los aborreceré hasta 
su total exterminio, anulando mi alían- 
za con ellos, porque yo soy Yahvé, su 
Dios». Las afirmaciones de rechazo no 
son en definitiva afirmaciones sobre la 
eliminación de la elección, sino que de- 
ben entenderse como intentos necesa- 
rios de evitar que se deduzcan falsas 
consecuencias de la idea de elección. La 
elección no hace al pueblo de Dios in- 
tocable e inalcanzable por el juicio di- 
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vino; al contrario, 2xige con máxima 
insistencia confianza, obediencia y amor. 


V. 1. En la literatura qumránica 
llama la atención la especial frecuencia 
del empleo Theol.h 115 de los 19 casos 
señalados en Kuhn, Konk., 1135). Como 
objeto aparecen sobre todo términos 
equivalentes a «ley», «alianza» o seme- 
jantes. Aquí, lo mismo que en el em- 
pleo Theol.D (en 1Q 34Pis 3, II, 4s, 
Dios rechaza a los que antes había ele- 
gido; cf. F. Notscher, BZ 3 [1959] 
225; 105 1,4), las afirmaciones sobre 
la elección o el rechazo de particula- 
res reflejan la lucha por determinar 
con precisión los límites de la comuni- 
dad de Qumtán como verdadero pue- 
blo de Dios. Se dee amar lo que él 
elige y odiar lo que él rechaza (10QS 
1,4). 


2. De los equivalentes de 22?s en 
los LXX (cf. sup. 111/14), en el NT 
aparece 11 Xx: ¿Soudevém (más 1 x 
de AR ármdortudLw es em- 
pleado 9 Xx. En 6 de estos casos se 
habla —con referencia a Sal 18,22 (la 
piedra angular = C-isto)— del recha- 
zo del hijo de Hombre. En Hebr 12, 
17 se recoge y refuerza la idea del pa- 
saje veterotestamentario, Mal 2,1, y se 
designa a Esaú como rechazado. Cf. 
H. Gross, att. Verwerfung: BLex 
21845s. 


H. WILDBERGER 


nm mut Morir 


1. La raíz mút, «morir», pertenece 
al semítico común (Bergstr., Eznf., 185; 
P. Fronzaroli, AANLR VI111/19 [1964] 
249.263) y tiene correspondientes en 
egipcio. No existe una etimología con- 
vincente. 

El verbo presenta en hebreo los mo- 
dos qal, polel e h:fil (con el pasivo 
hofal) con el sentido de «matar». Del 
verbo se han derivado tres abstractos 
verbales: en primer lugar, *mawt- > 
máwet, «muerte», segolado del tipo 
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gatl; después, el femenino prefijadc 
iemúta, «muerte» (Barth, 300) y el plu- 
rale tantum m*motim, «muerte; muer- 
to». 


2. Resulta difícil hacer un recuen- 
to exacto de casos, ya que es imposi- 
ble en muchas ocasiones diferenciar el 
verbo (en infinitivo) del nombre (es- 
tado constructo). Nosotros seguimos la 
opinión de Lisowsky, que —a diferen- 
cia de Mandelkern— atribuye 12 casos 
a mut qal en lugar de a máwet; por 
el contrario, los 72 casos del participio 
sustantivado qal met, «muerto», que 
Lisowsky considera aparte, son asigna- 
dos por nosotros al verbo (incluido Sal 
55,16 Q; excluido “al(-)mut en Sal 9,1 
y 48,15; Prov 19,16 Q es contado como 
gal, no como hifíl, según K). Incluido 
el único caso del arameo bíblico en Esd 
7,26, mot, «muerte», suma un total 
de 1.000 casos (en el apartado «otros» 
se incluyen: ttmúta, Sal 79,11; 102,21; 
memoótim, Jr 16,4; Ez 28,8): 


e 
E en Y E 
<< ESE OS 
SY A << 2 Y O E 
Gn 13 — 5 1 6 — 85 
Ex 44 — 5 10 1 — 60 
Lv 27 — 1 15 1 — 44 
Nm 67 — 6 10 5 — 88 
Dt 35 — 4 7 9 — 55 
Jos g8 — 2 1 3 — 14 
Jue 30 1 6 2 4 — 43 
1 Sm 32 2 12l 4 6 — 65 
2 Sm 54 3 14 3 9 — 83 
1 Re 38 — 18 1 3 — 60 
2 Re 34 — 15 8 5 — 62 
Is 18 — 3 — g8 — 29 
Jr 30 1 15 1 13 1 61 
Ez 492 — 1 1 5 1 50 
Os 1 — 2 — 2 — 5 
Jl == == — — — — 
Am DB Sa. == = — — 5 
Abd == == == —= — ida 
Jon ll = — — — 4 
Mig =- HU RU E 
Nah O A O e A MEA 
Hab ll = — — 1 — 2 
Sof — == = = — — — 
Ag ZZ == == == —= — — 
Zac == —= — — 2 
Mal == == == — — — 
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= . e Y 8 ya 

€ ERITRGS OS 

SS QQ == Y O E 

Sal 10 2 3 — 22 2 39 
Job 13 — 3 — 8 — 24 
Prov 6 — 2 — 19 — 27 
Rut 10 = — — 2 — 12 
Cant TZ == — 1 — 1 
Ecl 11 == — — 4 — 15 
Lam ll = — — 1 — 2 
Est Zl — l — 1 — 2 
Dn á—T == == = —= — — 
Esd ll] == — — 12 — 1 
Neh TZ == —- —= — — 
1 Cr 22 — 3 — 2 — 27 
2 Cr 15 — 8 4 6 — 33 
T. AT — 630 9 138 68 150 4 1.000 

a Arameo. 


3. a) El ámbito semántico de mút 
gal, «morir», es más limitado y restrin- 
gido que el de sus correspondientes en 
acádico y en las lenguas modernas. 
«Morir» en el AT se afirma en primer 
lugar del hombre; además, en 20 X 
se refiere a animales (por ejemplo, Gn 
33,13; Ex 7,18.21; 22,9). Sólo en una 


_¡jocasión se aplica la idea de morir al 
mundo vegetal y no con referencia a 


la flor o al ramaje, sino al tronco (Job 
14,8). Es raro en el AT el empleo 
traslaticio del verbo mut (Gn 47,19, 
campo; Job 12,2, sabiduría). En el AT 


no se designa nunca como «morir» la 


invalidación de un documento, como 
ocurre en acádico (AHw 633a); tam- 
poco se aplica a otros ámbitos de la 
naturaleza (fuego, color, luz) o a mani- 
festaciones acústicas (habla, canto, so- 
nido), a diferencia de lo que ocurre en 
tiempos más recientes. Un caso aislado 
es el de 1 Sm 25,37: «el corazón de 
Nabal murió»; esta expresión hiperbó- 
lica describe el pánico mortal; cf. el 
empleo correspondiente de «vivir» en 
Gn 45,27; Jue 15,19. 

Como verbo semejante puede citar- 
se gw* qal —que en el hebreo tardío 
va haciéndose cada vez más frecuente— 
(24x; 12x en P, en Gn, Nm y Jos 
22,20; 8 Xx en Job; además, Zac 3,8; 
Sal 88,16; 104,29; Lam 1,19); este 
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verbo aparece algunas veces junto a 
mút, pero tiene un sentido más limita- 
do. Designa primariamente la muerte 
violenta, «perecer», bien por accidente 
o como consecuencia de determinadas 
privaciones o semejantes (cf. también 
B. Alfrink, OTS 5 [19481 123; G. R. 
Driver, JSS 7 [19621 15-17). Otras 
descripciones eufemísticas de la muerte 
son «unirse (sp nifal) a sus padres/ 
parientes» (—>”"ab 111/2a, 1V/2a) y 
«marcharse» (> hlk 3a). 

b) De los dos medos verbales cau- 
sativos, el modo polel presenta un sen- 
tido especial: dar el último golpe, el 
golpe de gracia, a un moribundo o a 
un herido de muerte. 

La idea de «matar» se expresa not- 
malmente por medio del hifil. Es raro 
que éste sea empleado en forma abso- 
luta: tres veces es empleado en la ex- 
presión «matar y dar la vida» (Dt 32, 
39; 1 Sm 2,6; 2 Re 5,7, siempre con 
Yahvé como sujeto) y otra vez en Job 
9,23. El objeto es por lo general per- 
sonal (hombres o animales) y entonces 
el verbo es empleado en sentido es- 
tricto. Es raro que aparezcan como su- 
jeto cosas o entidades abstractas (que 
ocasionan la muerte): el «arca» (1 Sm 
5,11), el «látigo» (Job 9,23), la «ira» 
(Job 3,2), la «codicia» (Prov 21,15) 
y también —cuatro veces— un animal: 
un «buey» (Ex 21,29) y el «león» (1 Re 
13,24.26; 2 Re 17,26). Cuando el su- 
jeto es personal, mut hifil significa 
«matar» en su acepción más amplia, 
incluyendo la muerte de guerra y la 
judicial (por ejemplo, Jos 10,26; 11, 
17; 2 Sm 8,2; 2 Re 14,6). 

El intransitivo múát qal no tiene mu- 
chos vocablos de significado semejante; 
mút hifil, en cambio, tiene muchas ex- 
presiones sinónimas cercanas. El térmi- 
no más vecino, desde un punto de vis- 
ta semántico, es hrg (qal 162 Xx, de 
de ellas, Gn y Jue 16 x, 2 Cr 12 x, 
Ex, Nm, 1 Re 11 X (en Lisowsky falta 
1 Re 19,141; nifal 3X, pual 2 Xx; 
béreg y b*regá, «muertos», 5 X), aun- 
que éste apunta más hacia el matar 
como acción violenta y cruenta (cf. Is 
14,30). El verbo rsh (40 X en qal; de 
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ellas, 33 xX corresponden a las normas 
sobre las ciudades de asilo, concreta- 
mente 20 Xx en Nm 35, 8X en Jos 
20-21 y Dt 4,42.42; 19,3.4.6; los de- 
más casos corresponden al decálogo: 
Ex 20,13; Dt 5,17 —cf. Jr 7,9; Os 4, 
2— y a Dt 22,26; 1 Re 21,19; Job 24, 
14; nifal 2 Xx, piel 5 Xx, résab, «ase- 
sinato», 2 X) incluye un matiz de cen- 
sura moral y religiosa (matar como 
acción mala; cf. J. J. Stamm, ThZ 1 
[1945] 81-90), que mút hifil de por sí 
no incluye. 


Raramente y sólo en textos tardíos apare- 
ce el arameísmo 'q£l, «iratar» (gal, Sal 139, 
19; Job 13,15; 24,14; qgetel, «asesinato», 
Abd 9), que es el verbo empleado normal- 
mente en arameo bíblico para la idea de 
«matar» (qal, Dn 5,19,30; 7,11; pael, Dn 
2,14; 3,22; hitpael, Dn 2,13.13). 

Más clara es aún la diferencia con res- 
pecto a 2kb hifil, «gol>ear», que aparece 
con frecuencia junto a r2út hifil y significa 
no tanto la muerte cuanto la acción que 
lleva a la muerte (Jos 10,26; 11,17; 2 Sm 
4,7; 18,15; 21,17; 1 R2 16,10; 2 Re 15, 
10.30). 

Sobre la expresión mot-yúmat, «será 
condenado a muerte» (mút hofal), en las 
series de leyes, cf. Alt, KS I, 308-313; 
V. Wagner, OLZ 63 (1968) 325-328; 
H. Schulz, Das Todesrecht im AT (1969). 


c) El sustantivo méwet significa 
«muerte» en el doble sentido (morir 
y ser matado), sea por causa natural o 
violentamente; aparece con relativa fre- 
cuencia en expresa ccntraposición con 
la vida (Dt 30,19; 2 Sm 15,21; Jr 8, 
3; Jon 4,3.8; Sal 89,19; Prov 18,21). 

Una cierta concretización del término 
se da sobre todo en el lenguaje poético, 
pero siempre dentro de estrechos lí- 
mites. Por lo que respecta a la perso- 
nificación de la muerte, sólo hay esca- 
sos indicios, a saber: expresiones como 
«primogénito de la muerte» (Job 18, 
13), «establecer un pacto (b*rit) con 
la muerte» (Is 28,15.18). En algunos 
textos aparecen expresiones que atri- 
buyen a la muerte una referencia es- 
pacial: «puertas de la muerte» (Sal 9, 
14; 107,18; Job 38,17), «camino de la 
muerte» (Jr 21,8; Prov 14,12 = 16, 


25; cf. el acádico uruh máti), «cámara 
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de la muerte» (Prov 7,27). En dichos 
pasajes, máwet aparece claramente en 
lugar de —5$*%0l; cf. hadré $*0l, «cá- 
maras del reíno de los muertos», 1QH 
10,34; además, 2 Sm 22,6; Is 28,15; 
Os 13,14; Sal 6,6; 22,16; Job 30,23, 
donde máwet es también equivalente 
a 3901 (cf. C. Barth, Die Errettung vom 
Tode in den individuellen Klage- und 
Dankliedern des AT [1947] 89). Debe 
señalarse que faltan por completo atri- 
butos personificadores, por ejemplo, re- 
ferencias a la corporalidad, armamen- 


tos, etc., ausencia que llama la atención 


si tenemos en cuenta el audaz lenguaje 
de los textos acádicos y ugatíticos (el 
ugarítico Mot es un dios que mata a 
Baal y luego es matado por Anat). Los 
pocos textos que apuntan hacia una 
visualización de la muerte se basan 
únicamente en afirmaciones predicati- 
vas y se limitan casi exclusivamente a 
las acciones y a la actividad de la muet- 
te (Jr 9,20; Sal 49,15; Job 28,22). 


En sentido débil, máwetf aparece algu- 
nas veces con simple función enfática, por 
ejemplo, «impaciente hasta la muerte» 
(Jue 16,16; cf. D. W. Thomas, VI 3 
[1953] 219ss; S. Rin, VI 9 [1959] 324s; 
D. W. Thomas, VI 18 [1968] 123). 


4, Aunque el ámbito del significado 
del concepto «muerte» es de una impot- 
tancia teológica extraordinaria, no se pue- 
de hablar de un empleo teológico especial 
y no es posible establecer diferencias entre 
empleo profano y teológico. Entre las teo- 
logías veterotestamentarias, cf. especial- 
mente von Rad, 1, 288.290.399-403.417. 
420; además, G. Quell, Die Auffassung' 
des Todes im Israel (1925); L. Wáchter, 
Der Tod im AT (1967) (que aborda ex- 
tensa y detalladamente la postura humana 
ante la muerte y su valoración religiosa, 
con referencia también al ambiente del 
antiguo Oriente). 


5. Sobre los conceptos «morir» o 
«muerte» en el judaísmo y en el NT, 
cf. J. Lindblom, Das ewige Leben. Eine 
Studie úber die Entsstebung der reli- 
giosen Lebensidee im NT (1914); 
R. Bultmann, art. dávartoc: ThW III, 
7-25. 

G. GERLEMAN 
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DA máyim Agua => OWN ¿*hóm 
xn mb Estar lleno, llenar 


1, La raíz mi, «estar lleno, llenar», 
pertenece al semítico común. Está do- 


cumentada en toda el área lingilística 


semítica: acádico (AHw 597-599), uga- 
rítico (WUS N. 1568; UT N, 1479), 
fenicio, yáudico, arameo (DISO 151; 
KBL 1093), siríaco (LS 388-390), árabe, 
etiópico (Bergstr., Einf., 190). 

En el AT aparecen, además del ver- 
bo (qal, nifal, piel, pual y hitpael), el 
adjetivo male, «lleno», y los sustanti- 
vos mtlo, «plenitud»; mea, «pleno 
rendimiento»; millia/milliim, «reves- 
timiento (con piedras)» (pertenece a 
mil? piel en sentido técnico); mill, 
«inauguración» (de rl” piel yad, «con- 
sagrar», cf. imf., 4); mill, «abundan- 
cia» (cf. Gerleman, BK XVIII, 174); 
millo”, «terraplén, acrópolis» (sobre 
esta discutida expresión arqueológica, 
cf. BRL 7; G. Sauer, BHH II, 1217s; 
Noth, BK IX/1, 219s). Debe añadirse 
el nombre personal Yimla(?) («[ Dios] 
dé plenitud», Noth, IP 246). 


En arameo bíblico están documentados 
mb qal, «llenar» (Dn 2,35), y hitpael, 
«ser llenado» (Dn 3,19). 


2. El verbo aparece 246 X en el AT 
hebreo: qal 97 X (por lo que se refiere 
a su delimitación con respecto al adjetivo 
mále”, seguimos a Lisowsky; Jr 51,11 es 
considerado ——contra Lisowsky— como 
gal y no como piel; Is 14 Xx, Jr y Ez 11 Xx, 
Sal 9 x, Gn 8 X), nifal 36 x, piel 111 x 
(incluido Job 8,21 con la forma secunda- 
ria mlb; Ex 15 Xx, Jr, Ez y Sal 9x, 1 Re 
y Job 8 Xx), pual 1x (Cant 5,14), hitpael 
1x (Job 16,10). 

Los sustantivos aparecen: male 67 X 
(Nm 25 X, Jr y Ez 6 Xx), ml 38 x (Is, 
Ez y Sal 5X), mile 3 Xx, milla 3 Xx, 
milliPim 15 xXx, mill*t 1Xx, millo 10 Xx; 
la raíz aparece en total 383 X, más otras 
2Xx en el arameo bíblico (cf. sup.). 


3. a) De acuerdo con el empleo 
propio y traslaticio de la raíz, un es- 


pacio puede ser llenado de toda clase 


som mP Estar lleno, llenar 
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de cosas en sentido propio o metafó- 
rico: por ejemplo, el agua del mar, de 
animales (Gn 1,22), o el país, de vio- 
lencía (Gn 6,13). En gal, lo mismo que 
en otras lenguas semíticas, el verbo 
puede tener sentido transitivo, pero 
normalmente es empleado como intran- 
sitivo (aquello de lo que algo está lleno 
va en acusativo, cf. BrSynt 80). En 
sentido transitivo le sigue el acusativo 
de complemento directo (por ejemplo, 
Ex 40,34s; Jr 51,11; Ez 8,17) con o 
sin la partícula "ef. Sobre las particula- 
ridades de los diversos modos de em- 
pleo, cf. los diccionarios. 


b) En sentido transitivo, el verbo 
recibe con preferencia un sentido téc- 
nico, militar o cúltico (cf. ¿nf., 4a). Así, 
en Jr 51,11, «llenad los escudos», tiene 
un sentido militar: «llenad los escudos 
con vuestros cuerpos», es decir, «at- 
maos con vuestros escudos». También 
en el nifal se da este empleo militar; 
cf. 2 Sm 23,7: «él se llena (es decir, 
llena la mano) con un hierro o con el 
fuste de una lanza», que es lo mismo 
que decir «él se arma»; lo mismo el 
piel en Zac 9,13 (cf. el acádico mullú 
gasta, «puso la flecha en el arco», 
AHw 598a). En todos estos casos, el 
verbo hebreo 12?, en el sentido de «at- 
mar» O «armarse», va seguido de un 
complemento directo (también la «ma- 
no» más b*, que introduce el arma en 
cuestión, cf. 2 Re 9,24). Pero puede 
también emplearse el verbo en forma 
absoluta; así, por ejemplo, en Jr 4,5, 
donde aparece el imperativo en un 
contexto guerrero («armaos», cf. D. W. 
Thomas, mPw in Jeremiab 4 : 5: A Mi- 
litary Term: JJSt 3 [1952] 47-52). 


c) Como sinónimos de xl? en el sen- 
tido de «estar completo» o semejantes de- 
ben mencionarse —> $lm y —> tmm. Opues- 
to a «estar lleno» es riq, «estar vacío» 
(en el AT sólo aparece el hifil, «vaciar», 
17 Xx; hofal 2X; y los adjetivos rig y 
reg, «vacío, nulo», 12 Xx y 14 X, respec- 
tivamente, y el adverbio regám, «con las 
manos vacías, sin éxito, en vano», 16 Xx; 
en Rut 1,21 aparece contrapuesto a male”: 
«colmada partí yo, vacía me devuelve 
Yahvé»). 
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4. a) Uno de los sentidos religio- 
sos especiales de ml? es «consagrar a 
alguien al servicio divino». En este 
caso, al verbo (Ex 32,29, en qal, todos 
los demás casos en piel) le sigue el 
vocablo yá4d, «mano». y la preposición 
be (cf. Ex 28,41; 32,29; 1 Cr 29,5). 
Así, la fórmula plena dice: «llenar la 
mano de alguien para Yahvé»; el texto 
más antiguo en el que aparece la ex- 
presión abreviada «llenar la mano» es 
Jue 17,5.12. En el v. 5 se trata del 
ingreso de uno de los hijos de Miká 
en las funciones sacardotales. La ex- 
presión vuelve a repetirse en Ex 32, 
29; 1 Re 14,33 y ex textos sacerdo- 
tales (Ex 28,41; 29,9,29,33.35; Lv 8, 
33; 16,32; 21,10; Nm 3,3; cf. 2 Cr 
13,9). En Ez 43,26 pierde este sentido 
concreto y se emplea para designar la 
consagración de un altar. De forma 
semejante, el sustantivo milliPim, «ac- 
ción de llenar (la mano)», siempre de- 
signa la ordenación de sacerdotes (cf. 
Ex 29,22-34; Lv 7,37; 8,22-33). 

No se puede determinar con segurl- 
dad cuál era el sentido original de la 
expresión (la traducción literal de los 
LXX no ayuda nada en este sentido). 
Ex 29,24s y Lv 8,273 ofrecen una ex- 
plicación, pero se trata de textos re- 
cientes y puede sospecharse que se 
trata de la interprecación secundaria 
de una expresión cuyo auténtico senti- 
do se había perdido ya hacía tiempo. 
Según esos textos, Moisés coloca las 
partes del holocausto Jestinadas al altar 
en las manos de Aarón y de sus hijos, 
ejecuta con ellos los gestos de presen- 
tación, vuelve a coger dichos dones 
sacrificiales de sus manos y los deja 
en el altar para que se consuman. Se- 
gún este sacrificio, milli"zm, «llenar la 
mano», significaría que en ocasión de 
su consagración el sacerdote recibía 
por primera vez en s1 mano los dones 
sacrificiales. Según otra explicación, 
esta acción está relacionada con el suel- 
do del sacerdote, qua se obtiene pre- 
cisamente de este modo. Esta hipóte- 
sis sería apoyada por Jue 17,10 y 18,4, 
donde el levita que «llena la mano» a 
Miká se compromete a darle diez si- 
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clos de plata más manutención y ves- 
tido. Otra tercera explicación se basa 
en una carta de Mari, donde mil qa- 
tisunu, «acción de llenar su mano», in- 
dica la parte que corresponde a los 
oficiales en el reparto de un botín 
(ARM IT, N. 13, línea 17). En el caso 
del sacerdote, serán la participación en 
los ingresos del santuario y en los do- 
nes sacrificiales (de Vaux, II, 197; 
M. Noth, Amt und Berufung im AT 
[1958] 7s; fd., BK 1X/1, 304s). 

b) Otros empleos de la raíz en con- 
textos teológicos se remiten al sentido 
traslaticio normal «llenar» de rm? piel, 
sin que pueda hablarse de un empleo 
teológico específico. Así como en 1 Re 
1,14 Natán «llena», es decir, «confir- 
ma» las palabras de Betsabé, así tam- 
bién el cumplimiento de una profecía 
da fe de su autenticidad; en el AT se 
narra con frecuencia un acontecimiento 
que viene a «completar» la palabra 
que Yahvé ha pronunciado por medio 
de un profeta; así, por ejemplo, 1 Re 
2,27: «cumpliendo la palabra que Yah- 
vé pronunció contra la casa de Elí en 
Siló»; 8,24: «pues por tu boca lo pro- 
metiste y por tu mano lo has cumplido 
este día»; 2 Cr 36,21: «para que se 
cumpliera la palabra que Yahvé había 
pronunciado por boca de Jeremías...». 

Con frecuencia se habla también de 
períodos de tiempo que «se llenan» 
(ml qal) (por ejemplo, yamzm, «días, 
tiempo», en Gn 25,24; 29,21; 50,3 y 
passim, Sabuim, «semanas», Dn 10,3); 
de forma semejante se puede «cum- 
plir» el tiempo en un contexto escato- 
lógico (Is 40,2; Jr 25,12,34; 29,10; Dn 
9,2 piel); con esto se hace referencia 
no a un cumplimiento logrado por la 
acción de los hombres, sino a una dis- 
posición divina. 

c) El sustantivo mtló, «plenitud», 
aparece sobre todo en el lenguaje hím- 
nico, en expresiones como «el mar y lo 
que lo llena» (Is 42,10; Sal 96,11 = 
98,7 = 1 Cr 16,32) y «la tierra/el orbe 
de la tierra y lo que la/lo llena» (Dt 
33,16; Is 34,1; Mig 1,2; Sal 24,1; 50, 
12; 89,12). Según Is 6,3, «la plenitud 
de la tierra = lo que llena la tierra» 
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es equiparado con la gloria (Rábod) de 
Yahvé (cf. Wildberger, BK X, 232.250), 
sin que por eso la expresión tenga una 
resonancia panteística. La omnipresen- 
cia de Dios es afirmada de otra forma 
en Jr 23,24: «¿no soy yo el que llena 
el cielo y la tierra? —oráculo de Yah- 
vé—». Finalmente, en Ex 40,34s; 1 Re 
8,11 =2 Cr 5,14; Ez 435; 444 y 
2 Cr 7,1s se afirma que la kabód de 
Yahvé llena el tabernáculo o el templo; 
aquí, la «gloria» concretiza la presen- 
cia de Dios en el santuario. 


5. En los LXX, ml es traducido 
sobre todo por TrAMmpnc, TAnpodv y 
derivados. En el NT, el tema del cum- 
plimiento de los tiempos y de las pro- 
fecías desempeña un papel más impot- 
tante que en el AT, lo mismo que la 
expresión de cuño teológico TrAÑpewpNa 
(que en los LXX traduce a melo); cf. 
G. Delling, art. mAñnoens: THW VI, 
283-309. 


M. DELCOR 


INM malák Mensajero 


1. maPak, «mensajero», se deriva 
de la raíz PR, «enviar», que está am- 
pliamente documentada en ugarítico, 
árabe y etiópico; de la misma raíz se 
derivan también el abstracto maPakút, 
«oficio de mensajero» (Ag 1,13; cf. 
Gulkowitsch, 43), y el sustantivo fe- 
menino mt ka, que tiene diversos sen- 
tidos: «misión, empresa, negocio, tra- 
bajo». Equiparando el preparador del 
camino de Yahvé, que se menciona en 
Mal 3,1, al anónimo autor del libro 
de Malaquías en el título (Mal 1,1) se 
ha formado con el tiempo el nombre 
propio Mal'akz, «Malaquías», a partir 
del apelativo maPakz, «mi mensajero» 


(Sellin-Fohrer, 5155). 


Sobre los ugatíticos Pk, «enviar»; mlak, 
«mensajero», y mlak£, «mensaje», cf. WUS 
N. 1432; UT 1344. El término mPk, 
«mensajero», aparece también en fenicio 
y arameo antiguo (DISO 151); además, 
como mabak, «ángel», en arameo bíblico 
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(Dn 3,28; 6,23). En el sentido de «men- 
sajero supramundano, ángel», la palabra 
ha pasado también al arameo judaico, si- 
ríaco, mandeo, árabe y etiópico (LS 354b; 
Nóldeke, MG 129, nota 1; distinto, P. Bo. 
neschi, JAOS 65 [1945] 107 a 111). 


2. maPák está documentado en el 
AT hebreo 213 X (además, 1 Xx Mal- 
aki y 2X el arameo bíblico maPak), 
maPakút 1 Xx (cf. sup.) y mtl?ka 167 x 
(Ex 33X, Neh 22Xx, 1 Cr 20 Xx, 
Lv y 2 Cr 16 Xx, 1 Re 10 x, Nm 8 x, 
2 Re 6 x, etc.). El sustantivo mtlzka 
aparece fundamentalmente en textos 
recientes, aunque no falta tampoco en 
textos antiguos; maPak, por el contra- 
rio, aparece con mayor frecuencia en 
los textos narrativos antiguos: Jue 
31 x, 2 Re y Zac 20 x, 1 Sm 19 x, 
2 Sm 18 Xx, Gn 17 Xx, Nm 15 x, 1 Cr 
12Xx, Is 10Xx, 1 Re 9Xx, Sal 8 x, 
Ex 6 X, etc. (en 2 Re 6,33 y 1 Cr 21, 
20 maPak debe corregirse en mélek, 
en Zac 3,2 hay que inserir, como lo 
hace el texto siríaco, mal'ak delante de 
Yahvé, cf. BH). 


La expresión maPak Y hwh (siempre en 
singular) aparece 58 X: Gn 16,7.9-11; 22, 
11.15; Ex 3,2; Nm 22,22-35, 10 Xx; Jue 
2,1.4; 5,23; 1333-21, 10X; 2 Sm 24,16; 
1 Re 19,77; 2 Re 1,3.15; 19,35 = Is 37, 
36; Ag 1,113; Zac 1,11.12; 3,1.5.6; 12,8; 
Mal 2,7; Sal 34,8; 35,5.6; 1 Cr 21,12.15. 
16.18.30. La composición mabPak (ba)- 
*lobím está documentada en 11 pasajes: 
Gn 21,17; 31,11; 32,2; Ex 14,19; Jue 6, 
20; 13,6.9; 1 Sm 299; 2 Sm 14,17.20; 
19,28; además, el plural en Gn 28,12; 
327. 


3. a) Como mabak o malakim se 
designa a personas que, en calidad de 
encargados por un individuo particular 
(Gn 32,4.7; Nm 22,5; 1 Sm 16,19; 19, 
11.11; 2 Sm 3,26 y passim) o una co- 
munidad (Nm 21,21; 1 Sm 11,3ss), de- 
ben hacer presentes los intereses de sus 
mandantes en un lugar alejado ante 
otras personas, sean individuos particu- 
lares (Gn 32,4.7; Nm 22,5) o colectivi- 
dades (Jue 6,35; 7,24; 1 Sm 11,7). 

El hacer de puente entre dos lugares 
separados es una función esencial de 
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los maPakim (cf. C. Westermann, Gof- 
tes Engel brauchen keine Fliúgel [1957] 
9), como se ve con claridad en las na- 
rraciones sobre el ervío de mensajero 
(cf. C. Westermann, Grundformen pro- 
pbetischer Rede [?1964] 71ss). La na- 
rración del mensajero incluye por lo 
general los datos del mandante y los 
del destinatario, indicándose a veces el 
lugar de residencia del mandante (Nm 
20,14) o del destinatario (Gn 32,4), 
todo ello según el siguiente esquema: 
«y envió ($/b) NN maPakim a X» (cf. 
Gn 32,4; Nm 20,14; 22,55; Dt 2,26; 
Jue 11,12ss; 1 Sm 19,20s y passim). 
A la narración del envío del mensajero 
sigue en Gn 32,5 la narración del acto 
de encomendar el encargo: el mandan- 
te autoriza a los maPakim para que 
cumplan el encargo: «y él les ordenó: 
así debéis hablar a Esaú, mi Señor...» 
(cf. 2 Re 1,2; 19,10; Is 37,10). Pero 
normalmente no se narra el acto de 
encomendar el encargo, y tras la narra- 
ción del envío se menciona el encargo 
mismo que los maPakim deben trans- 
mitir (Nm 20,14; 22,5; 1 Sm 6,21; 
11,7; 16,19; 2 Sm 2,5 y passim). 

b) Estos encargos pueden ser de 
diverso tipo. Lo más frecuente es que 
los malPakim sean enviados a comuni- 
car noticias o mensajes de todo tipo, es 
decir, a desempeñar la función de 
«mensajero» (Gn 32,4ss; Nim 22,5; Jue 
9,31ss; 11,12s; 1 Sm 6,21; 11,3ss; 25, 
14; 2 Sm 12,27; 2 Re 19,9ss y passim). 
En estos casos, el mensaje que debe 
ser transmitido se introduce por la 
fórmula del mensajero ko "amar NN, 
«así habla NN», con lo cual se legitima 
la palabra del mandarte (Gn 32,5; Nm 
20,14; Jue 11,15); pero con frecuencia 
falta la fórmula del mensajero y enton- 
ces el mensaje se ure a la narración 
del envío por medio de lemor («del 
siguiente modo») (Nr 22,5; Dt 2,26; 
1 Sm 6,21 y passim). Los mensajes 
pueden tener carácter narrativo (cf. Gn 
32,5ss; Nim 22,5; Jue 9,31; 1 Sm 6,21; 
2 Sm 11,19,22s.25; 12,27) y en ese 
caso la narración puede servir como 
fundamento de una crden o exigencia 
(Nm 22,55; Jue 9,3135) o de una sú- 
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plica (Gn 32,5s; Nm 20,14ss). Pero 
también se pueden enviar mensajes que 
tienen simplemente carácter de orden 
(1 Sm 16,19) o de súplica (Dt 2,26). 

Los maPakim, en cuanto transmiso- 
res de noticias, desempeñan un papel 
muy importante en el ámbito político. 
Así, por ejemplo, se puede hacer por 
su medio la convocación a la guerra 
santa (Jue 6,35; 7,24; 1 Sm 11,7). 
También pueden ser enviados mal'akim 
a un rey en calidad de diplomáticos. 
Así, Jefté emprende negociaciones con 
el rey de los ammonitas por medio de 
enviados (mal'akim) (Jue 11,12ss); en 
1 Re 20,2ss, los maPakim transmiten 
a Ajab las condiciones de capitulación 
impuestas por Ben-Hadad (cf. 2 Re 
199ss; 2 Sm 3,12). Finalmente, tam- 
bién pueden ser enviados los malakim 
a que formulen una pregunta a un dios 
(2 Re 1,2). 

Pero los malakirm no son enviados 
únicamente con el encargo de comuni- 
car al destinatario un mensaje («mensa- 
jero») de su mandante; también pue- 
den recibir el encargo de lograr infor- 
maciones para su mandante, es decir, 
pueden desempeñar también el papel 
de «espías». Así, en Jos 2,1 se narra 
que Josué envió a dos hombres como 
exploradores (m*raggtlim); en Jos 6, 
17.25 estos exploradores son designa- 
dos como mal'akim. También en 2 Re 
7,15 es claro que los mal akim son en- 
viados como exploradores. Finalmente, 
se pueden enviar malákim para que 
ejecuten determinadas acciones en nom- 
bres de quien les envía. Saúl envía 
maPakim con el encargo de que vigl- 
len a David (1 Sm 19,11ss); Joab en- 
vía maPakim que hagan volver a Abner 
de la cisterna de Sirá (2 Sm 3,26); en 
2 Sm 11,4, David envía también mal- 
'akim para que le traiga a Betsabé (cf. 
1 Re 229.13; 2 Cr 18,12). También 
puede ser función de los maPakim el 
acompañar a una persona al que les 
envía (1 Sm 25,42). 

c) Los maPakim están estrechamen- 
te relacionados con el que los envía. 
El les faculta para que hablen o actúen 
en su nombre, de forma que es él el 
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que habla o actúa por medio de ellos. 
Por eso los enviados pueden identifi- 
carse con él y se les interpela como si 
se interpelara al propio mandante (Jue 
11,13; 2 Sm 3,12s; 1 Re 20,2ss); ofen- 
der a los maPákim es lo mismo que 
ofender a quien los envió (1 Sm 25, 
14ss). Del mismo modo, al mandante 
se le pueden pedir cuentas de lo que 
han hecho sus enviados (2 Re 19,23; 
sobre este particular, cf. A. S. van der 
Woude, De MaPak Jabweb: een Gods- 
bode: NedThT 18 [1963-64] 6s; sobre 
el tema en general, cf. M. S. Luker, 
The Figure of Moses in tbe Plague Tra- 
ditions [tesis presentada en la Drew 
University de Madison (1968)], capí- 
tulo 11: The Messenger Figure in Su- 
merian and Akkadian Literature). 


*d) Entre los términos de significado 
semejante debe citarse en primer lugar 
> SIh, «enviar», aunque la extensión del 
significado de este término es más amplia 
que la de Pk. Por otra parte, la raíz SIh 
ha tenido, por medio del hebreo medio 
salz"pb y del griego úsóorokoc, un desarrollo 
tan amplio como el que ha experimentado 
el término maPak a través del griego 
Uyyehoc. 

Con el sentido especial de «mensajero» 
aparece algunas veces sir (Is 18,2; 57,9; 
Jr 49,114; Abd 1; Prov 13,17 paralelo a 
maPak; 25,13), junto a expresiones ocasio- 
nales como maggid (participio hifil de 
=> gd; Jr 51,31; cf. 2 Sm 1,5.6.13 y 
passim). Cf. también el nombre personal 
“azgad (= persa izgad, «mensajero», KBL 
694a). 


La acción concreta de transmitir un 
mensaje es designada por medio de la 
raíz semítica común b$r, que original. 
mente tenía un sentido neutro, pero 
que con frecuencia adquiere el sentido 
de «transmitir buenas noticias» (sobre 
todo en el Dtls: Is 40,9.9; 41,27; 52, 
7.7; cf. 60,6; 61,1; Sal 96,2 = 1 Cr 
16,23; Elliger, BK XI, 33-35) (cf. el 
acádico bussuru, «enviar, transmitir un 
mensaje», AHw 142b; el ugarítico bir 
D, WUS N. 599; UT N. 535; el hebreo 
b$r piel, «transmitir un mensaje [bueno 
o malo]», 23 X, entre ellas, con espe- 
cial frecuencia, el participio sustanti- 
vado m*basser; el hitpael, «hacerse 
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anunciar», 2 Sm 18,31; el sustantivo 
D*Sorá, «aviso» y «propina», 6 X; cf. 
también G, Friedrich, att. edaryyelt- 
Copas: ThW II, 705-735; R. VW. Fi- 
sher, A Study of the Semitic Root BSR 
[tesis presentada en la Universidad de 
Columbia <«1966)]; P. Stuhlmacher, 
Das paulinische Evangelium. 1. Vorge- 
schichte [1968]). 


4. a) En la composición mabak 
Y hwh y mal'ak "*lohbim (textos, cf. sup., 
2), el nombre malPak tiene un signifi- 
cado especial: designa a un enviado de 
Dios, que debe cumplir su misión en- 
tre los hombres; dicha misión puede 
consistir —al igual que ocurre con los 
malaktm enviados por unos hombres 
a otros hombres— en la transmisión de 
un mensaje (Gn 16,19ss; 21,175; 22, 
11s.15ss; Jue 6,11; 13,3ss; 1 Re 3,18; 
2 Re 1,3,15) o en una acción que el 
mal ak debe ejecutar (Gn 24,7.40; Ex 
14,19; 2 Sm 24,165; 2 Re 19,35 = 
Is 37,76; 1 Cr 21,12ss). De esa forma, 
el maPak Y hwh personaliza la palabra 
y la acción que Dios dirige a la tierra 
(cf. C. Westermann, art. Engel: EKL 
I, 1071-1075). A diferencia de los mal- 
'Gkim que los hombres envían, y que 
normalmente aparecen en plural, el 
maPak "*lobim es casi siempre único. 
Sólo en dos ocasiones se habla de 
maPak **lobim en plural (Gn 26,12; 
32,2). Deben añadirse otros pocos ca- 
sos en los que mal'dkim son designados 
precisamente como «malakim suyos 
(de Yahvé)» (Is 44,26; Sal 91,11; 103, 
20; 104,4; 148,2; Job 4,18) y, por fin, 
los dos malakim de Gn 19,1.5, que 
son considerados también como zal- 
¿kim de Yahvé. 

b) En muchos casos, la aparición 
del maPak Yhwh (= m. Y.) significa 
solución de un peligro o de una nece- 
sidad (Gn 19; Ex 14,19; Nm 20,16) 
o anuncio de salvación (Jue 13). Este 
anuncio de salvación por medio del 
m. Y. puede realizarse de diversas fot- 
mas. Así, el 1. Y. puede suscitar un 
salvador: Gedeón recibe de un m. Y. 
el encargo de salvar a Israel de la mano 
de los madianitas (Jue 6,11ss). Tam- 
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bién en el texto que narra la teofanía 
en la que Moisés recibió su vocación 
se habla de un mm. Y. (2x 3,2). Por otra 
parte, el 12. Y. puede exigir e incluso 
estimular a los que están en peligro 
a que se salven de un peligro amena- 
zador (Gn 19); su aparición puede abrir 
los ojos a los que están en peligro 
para que reconozcan la posibilidad de 
salvación, como le ocurre a Agar cuan- 
do se halla amenazada por la falta de 
agua (Gn 21,17ss; cf. también 1 Re 19, 
5, donde se le exige a Elías en el de- 
sierto que tome alimento). Muy seme- 
jante al anuncio de salvación es el 
anuncio —por medio lel 1. Y.— del 
nacimiento de un hijc. El mm. Y. que 
encontró Agar junto a la fuente en su 
camino hacia Sur (Gn 16,7ss) le pro- 


mete que su descendencia será nume- 


rosa (16,10; cf. 21,175). Ahora bien, 
para tener una descendencia numero- 
sa es necesario el nacimiento de un 
hijo, que es lo que el m. Y. anuncia 
formalmente: «Mira que has concebi- 
do y darás a luz un hio, al que llama- 
rás Ismael» (16,11). Con palabras se- 
mejantes anuncia un m:. Y. a la mujer 
de Manoaj el nacimiento de un hijo: 
«Bien sabes que eres estéril y que no 
has tenido hijos, pero concebirás y 
darás a luz un hijo» (Jue 13,3). En 
este caso, el anuncio del nacimiento 
de un hijo tiene un dcble carácter sal- 
vífico. La mujer es salvada de su falta 
de hijos y, al mismo tiempo, el hijo 
anunciado es un consagrado a Yahvé, 
a quien tocará salvar a Israel de manos 
de los filisteos (13,5). En este contexto 
debe mencionarse también Gn 18, don- 
de los tres hombres anuncian a Abrahán 
que su mujer va a tener un hijo. 

De todos modos, el 12. Y. no tiene 
sólo la función de anunciar por medio 
de su palabra la salvación; también 
puede realizarla por medio de su ac- 
ción. Cuando Lot duda en cumplir el 
encargo de los malákim y salvarse, 
ellos lo cogen y lo llevan fuera de la 
ciudad (Gn 19,16). También el pueblo 
de Israel se salvó de la opresión de 
Egipto porque Yahvé oyó el clamor del 
pueblo y envió su mal'3k para que los 
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sacara de Egipto (Nim 20,16). La inter- 
vención del m. Y. salva a Jerusalén 
del grave riesgo de ser ocupada pot el 
ejército de Senaquerib (2 Re 19,35 = 
Is 37,36). En la bendición que Israel 
pronuncia sobre José y sus hijos Efraín 
y Manasés se hace mención de un 
maPak como alguien «que me ha sal. 
vado de toda necesidad» (Gn 48,16; 
cf. Sal 34,8). Además de la función 
salvadora limitada a un momento y 
situación concretos, el m. Y. puede 
desempeñar también una función pro- 
tectora durante un período más largo 
de tiempo. Así, puede proteger los ca- 
minos de una persona (Sal 91,11), en 
cuanto enviado por Dios delante de la 
persona que debe proteger (Gn 24,7. 
40; cf. Ex 32,34); también puede ser 
enviado delante de todo el pueblo para 
protegerlo (Ex 14,18; 23,20.23; 32,34; 
33,2; cf. Nm 20,16). 

También puede el 1. Y. transmitir 
a un profeta un encargo (1 Re 13,18; 
1 Cr 21,18) o una palabra de Dios para 
que él la difunda (2 Re 1,3). El ». Y. 
desempeña una función especial en los 
primeros seis capítulos del libro pos- 
exílico de Zacarías, donde normalmente 
es designado como hammabak baddo- 
bér bz, «el ángel que habló conmigo» 
(Zac 1,9,13,14; 2,2 y passim). Su que- 
hacer consiste en interpretar las visio- 
nes nocturnas del profeta en respuesta 
a sus preguntas (Zac 1,9; 2,2; 4,4; 5, 
5s.10; 6,4). 

El 12. Y., que desempeña principal- 
mente una función salvadora y protec- 
tora, puede en ocasiones ser portador 
de ruina y perdición. En 2 Sm 24,16s, 
el 72. Y. hiere al pueblo como castigo 
por el pecado de David (cf. 1 Cr 21, 
155); también en 2 Re 19,35 recibe el 
malak la misión de traer la perdición 
al ejército de Senaquerib, aunque esto, 
por otra parte, supone salvación (cf. 
sup.) para Israel (cf. Is 37,36). En 
Sal 35,5.6 y 78,49 hay que pensar en 
semejantes acciones destructivas por 
parte del mm. Y. 


La presencia del m. Y. no está ligada 
nunca a un lugar o tiempo determinados, 
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sino que encuentra a los hombres allá 
donde estén: en el camino (Gn 16,7; 32, 
2), en el desierto (Gn 21,17; 1 Re 19,5. 
7), en el trabajo (Jue 6,11ss), en el cam- 
po (Jue 13,9ss). Es característico que los 
hombres no reconozcan de inmediato al 
11. Y ., sino que se den cuenta de con quién 
han tratado únicamente después de que 
éste se ha marchado (Gn 16; Jue 6 y 13) 
o cuando se les abren los ojos para que 
reconozcan al 72. Y. (Nm 22,31). El reco- 
nocimiento del malák suscita temor (Jue 
6; 13). | 

c) Particularmente difícil resulta 
determinar cuál es la relación entre 
Yahvé y su maP'ak, ya que en algunos 
textos no se establece una diferencia 
clara entre Yahvé y el maPak Y hwb 
(Gn 16,7ss; 21,17ss; 22,11ss; 31,11ss; 
Jue 6,11ss; 13,215). Este problema ha 
sido estudiado minuciosamente (sobre 
los diversos intentos de solución, cf. 
A. S. van der Woude, loc. cif., 4ss, con 
amplia bibliografía) y ha recibido di- 
versas soluciones, unas más convincen- 
tes que otras. Según la literatura pa- 
trística, decir m. Y. es tanto como 
decir palabra de Dios (teotía del lo- 
gos); en el ámbito católico romano ha 
gozado de gran favor la opinión de que 
el m. Y. es un mensajero perteneciente 
al mundo creado que actúa en nombre 
de Dios y por su encargo (teoría de 
la representación). Según E. Kautzsch, 
Biblische Theologie des AT (1911) 83- 
87; W. G. Heidt, Angelology of the 
OT (1949) (cf. también R. North, Se- 
parated Spiritual Substances in tbe 
OT: CBO 29 [1967] 419-449), el mm. Y. 
es una forma de manifestación de 
Yahvé: «es el mismo Yahvé, que se 
manifiesta a los hombres en figura 
humana» (von Rad, 1, 300) (teoría de 
la identidad). Otros ven en el »m. Y. 
una hipóstasis de Yahvé (teoría de la 
hipóstasis). G. van der Leeuw, Zielen 
en Engelen: ThT 53 (=N. R. 11) 
(1919) 224-237, y A. Lods, L'ange de 
Jabwe et l'áme extérieure, FS Wellhau- 
sen (1914) 263-278, defienden la teo- 
ría del áme extérieure, según la cual 
un ángel es de por sí un alma liberada; 
el mm. Y. es considerado como una fuet- 
za divina exterior. Otros consideran al 
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m. Y. como una tardía interpolación, 
introducida para evitar una descripción 
de Yahvé excesivamente antropomót- 
fica (teoría de la interpolación en 
H. Stade, H. Gunkel; cf. W. Baum- 
gartner, Zum Problem des Yabwe-En- 
gels: SIhU 14 [1944] 97-102 = Zum 
AT und seiner Umwelt [1959] 240- 
246). De estas teorías, la más fundada 
parece la de la representación, pues 
interpreta la función del m. Y. como 
la de un enviado por Dios a hablat y 
actuar. La dificultad de que a veces 
Yahvé y su maPak son identificados 
desaparece cuando se piensa que un 
maPak puede identificarse normalmen- 
te con su mandante (cf. sup., 3c). De 
todas formas, la teoría de la represen- 
tación no excluye necesariamente la 
teoría de la interpolación, pues aquella 
intenta explicar la función del m. Y., 
mientras que ésta parte de la opinión 
de que el maPak ha sido inserido tat- 
díamente e intenta explicar la razón de 
dicha inserción. 

El mm. Y., debido a sus funciones es- 
pecíficas, se distingue netamente de los 
demás seres celestes; interviene, como 
ningún otro ser celeste, en la misma 
vida de los hombres. Á este ser pet- 
sonal, religiosamente bien delimitado, 
le corresponde una función específica 
en la historia; cuando se habla de ella, 
se halla en el centro mismo del acon- 
tecimiento (cf. von Rad, I, 229). Esta 
diferencia entre el maPak Y hwbh y los 
demás seres celestes se perdió con los 
LXX, que aplicaban a cualquier ser 
celeste el nombre de éyyehog (cf. 
imf., 5). 


5. En los LXX, maPak es traduci- 
do normalmente por yyehog (tam- 
bién roéoBeic, «enviado»: Nm 21,21; 
22,5; Dt 2,26; AUTATAOTEVOOVTEC, 
«exploradores», Jos 6,25; matóec, «siet- 
vos», 1 Sm 25,42). La expresión al- 
ak Ybwh es traducida por 4yyehoc 
xuptou; maPak "“lobim, por Uy yEghoc 
Tod 0eo0%. Lo mismo que el hebreo 
malák, también el griego «yyehoc 
se emplea tanto para los enviados por 
hombres como para los enviados por 
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Dios. El primero en diferenciarlos fue la 
Vulgata, que llama nuntius al enviado 
por hombres y angelus al enviado por 
Dios (cf. Baumgartner, loc. cit., 98 = 
Zum AT und seiner Umuwelt [1959] 
241). 

En los LXX el nombre yygehos se 
aplica no sólo al ma'ak que Dios envía, 
sino también a otros sares celestes. Así, 
Cy yehog puede ser equivalente de bene 
elobim (Gn 6,2; Dt 32,8; Job 1,6; 2, 
1; 38,7), de "abbir (Sal 78,25), de **lo- 
bim (Sal 8,6; 97,7; 158,1) y de $ar (Dn 
10,21; 12,1). Aquí comienza un des- 
arrollo que hace de ¿tyyehoc_un tér- 
mino técnico y concluye en la Vulgata. 
Cf. además W, Grunmann, G. von Rad 
y G. Kittel, art. Eoryeloc: ThW 1, 
72-87; H. Kinggren, RGG II, 1301- 
1303. 


R. FIickER 


bon mlf piel Salvar —> vbo pl: 
1202 mélek Rey 


1. a) La raíz mlk pertenece al se- 
mítico común (Bergstr., Einf., 182), 
pero sólo en semítico noroccidental y 
meridional tiene el sentido de «ser rey». 
En acádico, malaku Il significa «acon- 
sejar» (AH w 593s; además, entre otros, 
máliku, «consejero»; malku IT, «con- 
sejo»), mientras que para designar al 


rey y su cargo se emplea normalmente 


Sarru y más raramente malku 1, que 
corresponde a un maláku 111 documen- 
tado una vez en los textos acádicos de 
Ugarit (PRU TIT, 135. 16) (probable- 
mente extranjerismo tcamado del semí- 
tico occidental). De forma semejante, 
parece que debe atribuirse origen se- 
mítico occidental a los nombres rela- 
cionados con mk que han sido docu- 
mentados en el área de Mari, caso de 
que la raíz no tenga en ellos el signifi- 
cado acádico normal (Huffmon, 230s). 


Pero tampoco el signifcado «aconsejar» 
es extraño al semítico noroccidental: en 
hebreo aparece en el mk nifal, «delibe- 
rar dentro de uno mismo», de Neh 5,7 
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(según Wagner N. 170, se trata de un ara- 
meísmo; distinto, L. Kopf, VT 9 [1959] 
261s) y quizá también en el mélek de 
Ecl 1,12, si es correcta la traducción «con- 
sejero», sugerida por W. F. Albright, SVT 
3 (1955) 15, nota 2, y considerada como 
atendible por R. Kroeber, Der Prediger 
(1963) 5. Lo encontramos también en el 
arameo bíblico »lak, «consejo» (Dn 4, 
24), y en el arameo judaico, hebreo medio 
y siríaco junto al sentido corriente de 
«reinar». No es fácil determinar con segu- 
ridad si y hasta qué punto hay relación 
entre estos dos significados. 


b) De la misma raíz que mélek 
se derivan también en el AT el verbo 
milk (qal [nifal, cf. sup.] hifil y hofal) 
y los siguientes sustantivos, algunos de 
los cuales se derivan de mélek: el fe- 
menino malká, «reina» (también en 
arameo bíblico), el más raro —quizá 
construido artificialmente— mtléket 
(bassámáyim), «reina (del cielo»; ,*- 
luka, «monarquía» (potestas regia); 
malkut, «reino» (arameo bíblico xzal- 
ku); mamlaka, «poder real» o «digni- 
dad real». No siempre es fácil distin- 
guir el matiz que separa los últimos 
cuatro términos. Debemos mencionar 
también el discutido nombre de sacri- 
ficio mólek (cf. inf., 4e), que está do- 
cumentado sobre todo en fenicio-púnico. 

Desde la época de Mari, los nom- 
bres propios formados con mlk son fre- 
cuentes en semítico nordoccidental y 
meridional (Huffmon, 230s; Gróndahl, 
157s; Harris, 118s; Noth, IP 114s. 
115s). En el AT, además del nombre 
divino Milkom (cf. inf. 4f), los nom- 
bres de mujer Milkáa y Moléket y los 
nombres de hombre Mélek y Malluk, 
aparecen sobre todo compuestos como 
Malk?Pel, Malkiyya(bú), Malkisédeg y 
abimélek, "“himélek, "*limeélek. 


*2. mélek ocupa, detrás de bén y 
elobim, el tercer lugar en la lista de 
sustantivos más frecuentes en el AT 
(2.526 casos, incluido 1 Re 15,9b, ex- 
cluido 1 Cr 21,10; en Lisowsky, Jr 
32,4 aparece dos veces). Algunas acu- 
mulaciones de frecuencias correspon- 
den a listas: así, por ejemplo, mélek 
aparece 39 X en Jos 10 y 37 X en Jos 
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12. En el Gn, 27 casos corresponden 
a Gn 14; por lo demás, P emplea el 
término únicamente en referencia al 
Faraón. 


En la lista que sigue —donde no se 
señalan mIk nifal (Neh 5,7), mólek (8 Xx, 
de ellas 5Xx en Lv 18 y 20) ni los nom- 
bres propios— se emplean las siguientes 
abreviaturas: m. = mélek, f. = malka, 
(£.) = mléket, 1 = mlaka, 1 = malkat, 
111 = mamlaka, 1V = mamlakút: 


gal hi. m. f. 1 1 11 IV Tot 
(ho.) (f.) 

Gn 12 — 4 == — 2 — 55 
Ex 1 — l14= — — 1 — 16 
Lv — — — — — —-— — —— 

Nm = — 20= == 1 2 — 23 
Dt = — 26 — — 7 — 33 
Jos 3 — 10— —— 2 5 s119 
Jue 5 3 32 >|] => —= — 45 
1 Sm 12 5 86— 5 1 6 1 116 
2 Sm 11 1. 234 2 — 6 1 305 
1 Re 56 6 305 4 7 1 12 — 391 
2 Re 81 9 30 1 — 5 — 466 
Is 4 1 80 — 2 — 14 — 101 
Jr 10 1 269 (5) 1 3 17 1 307 
Ez 1 1 3 2 4 — 45 
Os — 1 == == — 1 21 
y — — —-— — — — — —— 

Am = — B83= ——3— 11 
Abd TZ == — = 1l => — — 1 
Jon El — 2Q=z = == — — 2 
Mig 1 — 5 = — 1 — 7 
Nah = — lil = — 1 — 2 
Hab == — ll = = — — 1 
Sof — — 4 == — 1 — 5 
Ag Z — 2Q= = — 2 — 4 
Zac = — 9=z = —= — — 9 
Mal = — l—=—z = = —= — 1 
Sal 6 — 67— 16 6 — 86 
Job 1 — B= —= — — — 9 
Prov 2 — 32 —=— = —= — — 34 
Rut ET === === —— 

Cant Z — 52 > —— — 7 
Ecl 1 — 12= = 1 —= — 14 
Lam == — 3Z] => — 1 — 4 
Est 3 1 19025 — 26 — — 251 
Dn 1 (1) 52 — 16 — — 71 
Esd = — 32 o 6 1— 39 
Neh — — 43= —.2 1 — 46 
1 Cr 20 7 68 — 41 11 3 — 111 
2 Cr 6 13 277 4 — 17 19 — 396 
T. AT 297 49 2526 35 24 91 117 9 3154 


Hebreo (1) (5) 
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El arameo bíblico presenta las siguientes 
cifras: mélek 180 xXx (Dn 135x, Esd 
45 X), malká 2 X (Dn), malkú 57 x (Dn 
53, Esd 4 X), total 239 x. 


3. El sustantivo mélek y el verbo 
mik en qal y hifil son aplicados nor- 
malmente a hombres y raramente a 
Yahvé; lo mismo sucede con los nom- 
bres derivados. En primer lugar se tra- 
ta de la realeza en sentido político 
(3a-b); en segundo lugar, de la realeza 
de Yahvé, un concepto teológicamen- 
te fundamental (44-4). Los sustantivos 
mólek (4e) y Milkom (4f) son casos 
especiales. Entre los vocablos semejan- 
tes deben citarse —> ml, cuyo signifi- 
cado coincide frecuentemente con el 


- Y 


de mlk, y masith, «ungido» (3c y 5). 


a) En Israel, la monarquía como 
categoría política aparece relativamente 
tarde, hacia finales del segundo mile- 
nio o comienzos del primero, unos dos- 
cientos años después de su sedentari- 
zación y conquista de la tierra; no pet- 
tenece, pues, a la configuración primi- 
tiva de la ideología israelita ni consti- 
tuye una condición necesaria para su 
existencia. Sumer, según se ve en la 
«lista sumeria de reyes», fue regido 
desde el inicio por una monarquía ba- 
jada del cielo (ANET 265b; S. N. Kra- 
mer, The Sumerians [1963] 43.53. 
328-331); según la religión egipcia, el 
rey terreno es la personalización del 
gobierno celeste de Horus (H. Frank- 
fort, Kingship and tbe Gods [1948] 
148ss; E. Hornung, Einfúbrung in die 
Agyptologie [19671 76-78); en Siria, 
en la ciudad de Ugarit, se afirma que 
la divinidad y su corte deben adoptar 
y amamantar al rey para que la tierra 
y los hogares del país sean fértiles 
(J. Gray The Krt Text in tbe Litera- 
ture of Ras Shamra [219641 5ss); el 
AT, por el contrario, conoce un largo 
período premonárquico, valorado posi- 
tivamente por los historiadores poste- 
riores. 


En Israel, la monarquía se instauró 
por razones políticas: por un lado, es 
el resultado final de un proceso ini- 
ciado con la conquista de la tierra y 
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la instalación en ella (G. Buccellati, D. 
Saul a David: BeO 1 [1959] 99-128); 
por otro lado, este desarrollo fue ace- 
lerado por la presión de los filisteos 
(1 Sm 8,20; 9,17b; Alt, KS 11, 1-65). 
La falta de una teología original sobre 
la monarquía explica el hecho de que 
algunos reyes hayan sido atacados por 
diversos profetas y pcr la obra deutero- 
nomística y de que la misma institu- 
ción sea sometida a crítica. Por eso la 
caída de la monarquía en el s. vi fue 
interpretada enseguida mo como una 
tragedia nacional rel:giosa, sino como 
un juicio de Dios sobre el pueblo y 
sus representantes (ls 40,2). 

Pero también aparecen tendencias 
que apuntan hacia la concepción cana- 
nea de la monarquía (cf. Sal 2,7; 21, 
5; 45,7; cf. también los Comentarios; 
72,6.16; además, 2 Sm 21,17 y quizá 
1 Sm 24,11b paralelo a 26,11a). Se 
trata de ideas surgidas en el reino del 
Sur, recibidas probab:emente junto con 
todo el conjunto de ideas tomado de la 
ciudad conquistada de Jerusalén; des- 
conocemos el grado de difusión de di- 
chas ideas. Hasta la época neotestamen- 
taria llega la oposición de Israel a todo 
intento de rendir honores divinos a un 
rey (cf. Josefo, Ant. XIX, 8,2 = 
S 343-352). Distinto es el caso de las 
facultades sacerdotales que se otorgaron 
al rey no sin oposición (1 Re 6,1ss; 8, 
1ss; cf. los esfuerzos reformadores de 
Ezequías y Josías, etc.; cf. J. A. Soggin, 
ZAW “78 [19661 193, nota 35). 

b) Pero no debe interpretarse la 
monarquía como unz institución sim- 
plemente secular: en su inicio hay una 
capacitación y llamadz del rey por parte 
de Dios que puede considerarse como 
carismática: en 1 Sm 11, la realiza di- 
rectamente el espíritu de Yahvé; en 9, 
15-16 se realiza por medio de una vi- 
sión recibida por Samuel y en 10,20s 
por medio de las suertes. Sus pruebas 
son examinadas por la comunidad y 
llevan a la aclamación del rey. También 
en el caso de David y Jeroboán 1 la 
coronación tuvo lugar tras un oráculo 
pronunciado sobre el candidato (2 Sm 
3,9,18; 5,2b y 2,1-4; 5,1-3) o tras su 
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designación por un profeta (1 Re 11, 


26-40 y 12,20). El intento de implantar 
esta norma en el reino del Norte, des- 
pués de la separación, encontró la opo- 
sición de la población y el ejército for- 
mados fundamentalmente por cananeos, 
que impedían a la comunidad israelita 
constituirse en asamblea e imponer su 
voluntad. En el Sur, la vocación caris- 
mática del rey es sustituida por la pro- 
mesa hecha una vez para siempre a la 
dinastía davídica en 2 Sm 7, sin que 
por eso se quiten a la asamblea popu- 
lar sus facultades; esta elección facilitó 
una estabilidad mayor hasta fines del 
S. VII. 


Sobre el tema en general, cf. J. de Frai- 
ne, L'aspect religieux de la royauté israé- 
lite (1954); K.-H. Bernhardt, Das Problem 
der altorientalischen Konigsideologie im 
AT (1961); A. R. Johnson, Sacral Kingship 
in Ancient Israel ([1955] *1967); G. Buc- 
cellati, Cities and Nations of Ancient Syria 
(1967); J. A. Soggin, Das Konigtum in 
Israel (1967); cf. también las obras citadas 
en la sección 4a. 

*c) A la multiplicidad de concepciones 
en torno a la monarquía tanto fuera como 
dentro de Israel no corresponde una idén- 
tica multiplicidad en la terminología. Al 
contrario, mélek cubre todos los tipos de 
dominio monárquico, sea de un estado, de 
un país o territorio, de una tribu o de un 
pueblo (cf. KBL 530b). 

Las fórmulas superlativas, tales como 
«rey de reyes» (Ez 26,7 y Dn 2,37, el rey 
de Babilonia; Esd 7,12, el rey de los per- 
sas) o el «gran rey» (Is 36,4, el rey de 
Asiria) corresponden naturalmente a la ti- 
tulatura corriente en todo el área del 
Oriente antiguo (cf. Seux, 298-300.318, 
sobre el acádico S$arru rabú y Sar $arráni; 
Zimmerli, BK XIII, 616); sobre el «señor 
de reyes» (Dn 2,47), cf. K. Galling, ZDPV 
79 (1963) 140-151. 

No se ha formado ningún adjetivo con 
el significado de «real»; es sustituido nor- 
malmente por el empleo frecuente de 124- 
lek como genitivo de una composición 
constructa (cf. los diccionarios; en Est 8, 
10.14, se emplea una vez el extranjerismo 
de origen persa “bastran, «señorial, real», 
referido a caballos). 

Raras veces se emplea málek fuera de 
la esfera humana (o divina); tal es el caso 
de la fábula de Jue 9,8.15, donde se habla 


de los árboles que quieren elegirse un rey, 
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de Job 41,26, donde se dice que el hipopó- 
tamo es «rey sobre todas las fieras sobert- 
bias», o de Prov 30,37, donde se afirma 
que las langostas no tienen rey. Muy raro 
es también el empleo metafórico de la ex- 
presión mélek ballabot, «rey de los te- 
rrores», como perífrasis poética de la 
a (Job 18,14; cf. Horst, BK XVI/1, 
273). 


Según lo dicho, es mínima la com- 
petencia que los términos semejantes 
oponen a mélek. Las expresiones que 
aparecen en serie o en parallelismus 
membrorum con mélek son, o bien 
más generales («jefe» o semejantes) o 
más limitadas (por ejemplo, «juez», 
> $pt) y designan normalmente a per- 
sonas que no se pueden equiparar al 
rey (cf., por ejemplo, Sar, «funciona- 
rio, comandante», de donde se deriva 
el sentido de «príncipe», —>m3l 3b; 
rozeén, «dignatario», paralelo a mélek 
en Jue 5,3; Hab 1,10; Sal 2,2; Prov 
8,15; 31,4; paralelo a Sofet en Is 40, 
23; sobre nagid —nmgd; sobre nas? 
> $). 

Mención especial merece la raíz msh, 
que con el verbo mihb qal, «ungir» 
(64 X), y con el sustantivo 12451%h, «un- 
gido», aparece más de una vez en para- 
lelismo con rlk hifil, «nombrar rey», 
y mélek, «rey» (E. Kutsch, Salbung 
als Rechbtsakt im alten Orient [1963 ] 
sobre todo, 7-9.52-66). En ocasiones, 
m3b es empleado en contextos no cúl- 
ticos (Is 21,5, engrasar el escudo; Jr 
22,14, pintar una casa; Ám 6,6, ungir 
el cuerpo; Sal 45,8, que emplea la 
imagen del ungiento de alegría, cf. 
Kutsch, loc. cit., 63-65; además, el 
arameo bíblico m*$ah, «óleo», Esd 6,9; 
7,22 = hebreo Sémen y yishar, cf. 
L. Kohler, JSS 1 [1956] 9s); en Ex, 
Lv y Nm se refiere a los ritos de un- 
ción aplicada a personas y cosas (24 X; 
además, mih nifal 5 X, misha y mosba, 
«unción», 21 Xx en Ex-Nm y 2X en 
Ex, respectivamente; Elliger, HAT 4, 
117s; cf. también Gn 31,13, unción de 
una masebá; Dn 9,24, unción del «san- 
to de los santos»). Por lo demás, se 
habla dos veces de la unción de un 
profeta (1 Re 19,16; Is 61,1, en sen- 
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tido traslaticio, cf. Kutsch, loc. cit., 
62) y 32X, a saber: en 1 Sm-2 Re 
(además, Jue 9,8.15; Sal 89,29; 1 Cr 
11,3; 29,22; 2 Cr 22,7; 23,11), refe- 
rido a la unción del rey (nágid en 1 Sm 
9,16; 10,1; 1 Cr 29,22; mélek en Jue 
918.15; 1 Sm 15,1.17 y passim). De 
forma semejante, en los textos tardíos 
masiih, «ungido» (39 X), designa al 
sumo sacerdote (Lv 4,3.5.16; 6,15; Dn 
9,253.26) y a los patriarcas (¿en cuanto 
profetas», Sal 105,15 = 1 Cr 16,22), 
pero normalmente al rey (Is 45,1, Ciro; 
en los demás casos se trata de un rey 
israelita; 2 Sm 1,21, texto dudoso). 


La forma básica del título es m'%b 
Yhwh, «ungido de Yahvé» (Saúl: 1 Sm 
24,7.7.11; 26,9.11.16.23; 2 Sm 1,14.16; 
David: 2 Sm 19,22; Sedequías: Lam 4,20). 
Cambia, a tenor del contexto, a «mi (1 Sm 
2,35; Sal 132,17)/tu (Hab 3,13; Sal 84, 
10; 89,39,52; 132,10; 2 Cr 6,42)/su (1 Sm 
2,10; 12,3.5; 16,6; 2 Sm 22,51 = Sal 18, 
51; Sal 2,2; 20,7; 28,8) ungido» y una vez 
«ungido del Dios de Jacob» (2 Sm 23,1). 


La expresión sirve para señalar la es- 
trecha relación que une a Yahvé y el 
rey. Como efectos de la unción se men- 
cionan la inmunidad (1 Sm 24 y 26; 
2 Sm 1,14.16; 19,22) y la familiaridad 


- con el espíritu de Yahvé (1 Sm 16,13). 


En el AT, el título no tiene aún un 
significado escatológico-mesiánico espe- 
cial, ni siquiera en 1s 45,1, donde Ciro 
no es identificado con el rey esperado 
para el fin de los tiempos (esta espe- 
ranza está completamente ausente del 
Deuteroisaías), sino que recibe un tí- 
tulo especial como instrumento elegido 
por Yahvé (mSh en el sentido trasla- 
ticio de «dar poder», cf. Kutsch, loc. 
cit., 61s; Westermann, ATD 19,129). 

La ampliación del título para desig- 
nar al «Mesías» (transliteración griega 
del arameo m?*$iha = hebreo hammaá- 
$12h) no pertenece, pues, al ámbito ve- 
terotestamentario, sino a su desarrollo 
posterior en el judaísmo tardío (cf. ¿nf., 
5). La «expectativa mesiánica» del AT 
conoce diversas expresiones para de- 
signar al rey esperado del fin de los 
tiempos, en parte meramente alusivas 
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o (como hóter, «re:oño», Is 11,1; 
botám, «anillo de selo», Ag 2,23) ex- 
presiones figurativas; las más impot- 
tantes son mosel, «señor» (Mig 5,1, 
> m8 4d); sémab saddiq, «germen 
justo» (Jr 23,5; Rudolph, HAT 12, 
134s: «germen auténtico» [de David]; 
a partir de ahí, sémah pasa a Zac 3,8 
y 6,12 como término técnico), y tam- 
bién mélek (Ez 37,22.24; sobre este 
texto y su interpretación, cf. Zimmerli, 
BK XIII, 9055.912s.915-918; Zac 9,9). 


4. a) Desde el punto de vista his- 
tórico-religioso y teológico, resulta in- 
teresante la designación de Yahvé como 
rey. 


La correspondiente bibliografía es nu- 
merosísima: P. Volz, Das Neujabrfest Jab- 
wes (1912); S. Mowinckel, Psalmenstu- 
dien Y11 (1922) (reimpreso en 1961); 
H. Schmidt, Die Thronfabri Jabwes am 
Fest der Jabreswende im alten Israel 
(1927); F. M. Th. de Liagre Bohl, Nieww- 
jaarsfeest en Koningsdag in Babylon en in 
Israel (1927) = Opera Minora (1953) 263- 
281; O. Eissfeldt, Jabwe als Kónig: ZAW 
46 (1928) 81-105 = K$ I, 172-193; Gun- 
kel-Begrich, 94-116; 1. Engnell, Studies in 
Divine Kingsbip in tbe Ancient Near East 
(1943) (reimpreso en 1967); J. Muilen- 
burg, Psalm 47: JBL 63 (1944) 235-256; 
A. Alt, Gedanken túvber das Kóonigtum 
Jabwes (1945) = KS I, 345-357; I. Eng- 
nell, The Call of Isaiah (1949); A. Bent- 
zen, King Ideology - «rmensh» - «Yroon- 
bestigingsfeest»: StIh 3 (1949) 143-157; 
M. Noth, Gott, Kónig, Volk im AT: ZIhK 
47 (1950) 157-191 = GesStud 188-229; 
A. Weiser, Zur Frage rach den Beziehun- 
gen der Psalmen zum Kult, FS Bertholet 
(1950) 513-531 = Glaube und Geschichte 
im AT (1961) 303-321; H. J. Kraus, Die 
Kóonigsherrschaft Gottes im AT (1951); 
L. Kóhler, Jabwah malak: VI 3 (1953) 
188s; J. Ridderbos, Jahbwah malak: VT 4 
(1954) 87-89; R. Hentschke, Die sakrale 
Stellung des Kóntgs in Israel: ELKZ 9 
(1955) 69-74; G. Widengren, Sakrales 
Kónigtum im At und in Judentum (1955); 
W. S, McCullough, The «Enthronement 
of Yabwe» Psalms, ES Irwin (1956) 53- 
61; D. Michel, Studien zu den sogennan- 
ten Thronbesteigungspralmen: VY 6 (1956) 
40-68; R. Press, Jabue und sein Gesalb- 
ter: ThZ 13 (1957) 321-334; Eichrodt, 1, 
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122-126.295-308; A. Caquot, Le Psaume 
47 et la royauté de Yabwé: RHPhR 39 
(1959) 311-337; de Vaux, II, 409-412; 
D. Michel, Tempora und Satzstellung in 
den Psalmen (1960) 215-221; Kraus, BK 
XV, p. XXLIIIs, 197-205.879-883; T. H. 
Gaster, Thespis (*1961) 450-452; K.-H. 
Bernhardt, loc. cit. (cf. sup., 3b) 183-242; 
C. Westermann, Das Loben Gottes in den 
Psalmen (*1961) 106-111; H. J. Kraus, 
Gottesdients in Israel (*1962) 239-242; 
S. Mowinckel, The Psalms in Israel's 
Worship 1 (1962) 106-192; E. Lipiñsky, 
Yábweh málak: Bibl 44 (1963) 405-460; 
J. Schreiner, Sion-Jerusalem Jabwes Kó- 
nigssitz (1963) 191-216; A. S. Kapeltud, 
Nochmals Jabwá maálák: VI 13 (1963) 
229-231; E. Lipiñski, La royauté de Yab- 
wé dans la poésie et le culte de l'ancien 
Israél (1965); Gray, Legacy, 86ss; J. D. 
Watts, Yabweb Malak Psalms: ThZ 21 
(1965) 341-348; W. H. Schmidt, Kónigtum 
Gottes in Ugarit und Israel (1966) 66ss. 
80ss; Weiser, ATD 14,22ss; Th. C. Vrie- 
zen, Hoofdlijnen der tbeologie van bet 
OT ($1966) 358s; A. Gelston, A Note on 
Jbwb mlk: VI 16 (1966) 507-512; A. R. 
Johnson, loc. cit. (cf. sup., 3b) 70s; 
W. H. Schmidt, Atl. Glaube und seine 
Umwel+ (1968) 126-134; H. Bardtke, BiOr 
25 (1968) 289-302. 

Cf. también las notas investigativas de 
J. de Fraine, loc. cif., 122ss; J. J. Stamm, 
ThR 23 (1955) 46-50; E. Lipiñski, Les 
Psaumes de la Royauté de Yabvé dans : 
Vexégése moderne, en R. de Langhe, Le 
Psautier (1962) 133-272: íd., loc. cit., 11- 
90; J. Coppens, Les Psaumes de l'introni- 
sation de Yahvé: EThL 42 (1966) 225- 
231; íd., La date des Psaumes de l'intro- 
nisation de Y abvé: EThL 43 (1967) 192- 
197. 


Esta designación es relativamente 
rara (cf. también —>»m31 3a [3]): en 
13 X es Yahvé el sujeto de »mIik gal, 
de ellas, 7 X en los salmos de Y abvé- 
malak y textos relacionados (Ex 15,18; 
1 Sm 8,7; Is 24,23; 52,7; Ez 20,33; 
Mig 4,7; Sal 47,9; 93,1; 96,10 = 
1 Cr 16,31; Sal 97,1; 99,1; 146,10); el 
título mélek le es aplicado en Nm 23, 
21 (E?); Dt 33,5 (E?); Is 6,5; 41,21; 
43,15; 44,6; Jr 8,19; Sof 3,15; Sal 5, 
3; 10,16; 24,7-10; 29,10; 44,5; 47,3. 
7; 48,3; 68,25; 74,12; 84,44; 89,19; 
95,3; 89,6; 99,4; 145,1; 149,2; Dn 4, 
34. Del malkút Y bwb se habla en Sa! 
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103,19 (paralelo a «su trono») y 145, 
11-13 (paralelo a memsala); según Sal 
22,29 y Abd 21, a Yahvé le pertenece 
la mellaka, y según 1 Cr 29,11, le co- 
rresponde la mamláká (cf. Dn 3,33 y 
4,31, malkz, paralelo a Soltán, «domi- 
nio»). Is 10,10 menciona los «reinos 
(mamiláakot) de los ídolos». Se hace 
también resaltar la realeza de Yahvé 
por medio de la mención de su trono 
(kiss; Is 6,1; 66,1; Jr 3,17; 17,12; 
Ez 1,26; Sal 9,5.8; 47,9; 89,15; 93,2; 
103,19); cf. también kabód (=> kbd). 
En algunos pasajes se acentúa la reale- 
za de Yahvé sobre Israel; en otros, su 
realeza cósmica. 

b) Si tenemos en cuenta que la atri- 
bución del título de rey a los dioses 
es algo común a todo el mundo semí- 
tico y que textos antiquísimos (Ex 15, 
18; Nm 23,11; Dt 33,5) documentan 
esta costumbre en el Israel premonár- 
quico, no podemos afirmar que el tí- 
tulo haya sido aplicado a Yahvé única- 
mente después de la instauración de 
la monarquía en Israel. Semejante es 
en parte la tesis del deuteronomista, 
según el cual en la época premonárqui- 
ca el pueblo tenía un gobierno teo- 
crático (Jue 8,22-23 => ml; 1 Sm 8,7; 
10,18s; 12,12), de forma que la ins- 
tauración del régimen monárquico in- 
trodujo una tercera entidad entre Yah- 
vé y el pueblo (especialmente en Judá, 
donde el monarca, según la profecía de 
Natán de 2 Sm 7, ocupaba un lugar en 
el culto del Estado y en la teología). 
Pero esta unión de la realeza divina 
y de la terrena no tuvo lugar sin opo- 
sición; es significativa en este sentido 
la reserva de los profetas y del deute- 
ronomista a la hora de aplicar a Yahvé 
el título de rey (cf. H. J. Boecker, Die 
Beurteilung der Anfánge des Kónigtums 


in den deuteronomistischen Abschnit- 
Samuelbuches [1969]). 


ten des 1. 7 | 
También la introducción del culto de 


mólek (cf. inf., 4e) debió contribuir 


lo suyo a esta reserva, al igual das el 
título de Baal. a 

Más adelante, el Deuteroisaías «vol: 
verá a recoger el título: y el verbo para 
anunciar la “gran liberación realizada 


41 
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por Yahvé, en la cual se manifiesta 
—<como en la antigúedad— su dominio 
sobre todo el mundo. 

c) Los preexílicos salmos de Y abvé- 
malak constituyen un problema espe- 
cial desde que P. Volz y S. Mowinckel, 
cada uno por su lado, les asignaron 
como, Sitz im Leben, una fiesta judía 
paralela a la fiesta de año nuevo, docu- 
mentada en todo el antiguo Oriente, 
en la que se celebraba la entronización 
del vencedor del caos. Los problemas 
que la teoría ha planteado siguen en 
pie, ya que todavía no se ha llegado 
a una solución satisfactoria. Las pre- 
guntas nacen, por una parte, de las di- 
ficultades inherentes a los salmos en 
cuestión, y por otra, de la diversidad 
de formas que reviste la fiesta fuera 
de Israel, que con frecuencia se olvida. 

El punto de partida es la frase Y hwbh 
málak (Sal 93,1; 96,10 = 1 Cr 16,31; 
Sal 97,1; 99,1) o malak **lobim (Sal 
47,9); cf. también Sal 146,10, donde 
aparece yimlok Yhwb. S. Mowinckel 
y con él H. Schmidt, F. M. Th. de Lia- 
gre Bohl, los pertenecientes a la escue- 
la del «Myth and Ritual» y los miem- 
bros de la escuela de Upsala han tra- 
ducido la frase por «Yahvé ha sido 
hecho rey», y la interpretan como acla- 
mación de entronización. En apoyo de 
la hipótesis se recurre a pasajes vete- 
rotestamentarios en los que aparece 
una expresión lingiísticamente seme- 
jante: 2 Sm 15,10; 1 Re 9,13 («Ab- 
salón/Adonías/ Yehú ha sido hecho 
rey»). Y se mencionan también diver- 
sos paralelos del Oriente antiguo: la 
aclamación ¿Marduk-ma Sarru en la fies- 
ta babilónica del akitu (Enúma Elis 1V, 
28; ANET 66a) y la aclamación seme- 
jante “As$ur Sar, documentada en Ási- 
ria; más tarde se han añadido diversos 
textos ugatíticos: 68 (= III, AB, A), 
32: ym lmt: blm ymll kl, «Ahora 
Yamm ha muerto realmente, ahora rei- 
nará Baal»; 129 (= AB, O), 22: tpt 
nbr mikt, «oh Señor mío, ahora tú eres 
rey», etc. | 

Ya A. Alt y M. Noth, /oc. cit, a 
cieron una crítica general a la tesis, 
pero sólo en estos últimos años ha: sido 
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tratada desde el punto de vista gra- 
matical y sintáctico. “Todos los pasajes 
citados de los salmos, excepto uno, pre- 
sentan la construcción X-qatal; los tex- 
tos de 2 Sm y 1/2 Re, en cambio, la 
construcción es qatal-X; ya la gramática 
tradicional distinguía ambos tipos de 
construcción, puesto que el sujeto que 
precede al verbo debz entenderse en- 
fáticamente. La expresión babilónica 
citada no constituye un paralelo exacto 
de nuestra expresión hebrea, ya que 
se trata de una frase nominal y su tra- 
ducción puede ser únicamente ésta: 
«Marduk es rey». La frase asiria pre- 
senta la construcción X-gatal, y lo mis- 
mo sucede en los textos ugaríticos. Su 
semejanza con nuestros salmos indica 
que se trata de una fórmula extendida 
en el mundo semítico, Ahora bien, te- 
niendo en cuenta que en todos estos 
casos el sujeto precede enfáticamente 
al verbo, puede decirse que la traduc- 
ción debe ser o «Yahvé es rey» (a di- 
ferencia de otros; Kókler, McCullough, 
Johnson) o «Yahvé es (desde ahora) 
rey» (Ridderbos, Schreiner, Watts, 
Gray) o «Yahvé es 2l que ejerce la 
realeza» (Michel). Er cualquier caso, 
es claro que no se trata de una acla- 
mación que anuncia la periódica reins- 
tauración de Yahvé en la realeza, sino 
de una proclamación cúltico-kerigmáti- 
ca de la eterna realeza de Yahvé (así 
lo entiende también W. H. Schmidt, 
aunque siga traduciendo la frase por 
«Yahvé ha sido hecho rey»). De hecho, 
en los mencionados textos Yahvé es 
presentado con frecuencia como - tey 
sobre los dioses (Sal 95,3; cf. 96,4; 
97,1-9). 

d) La cuestión del cománidos y de 
la forma de la fiesta, a la cual apun- 
tan de alguna forma los citados pasajes, 
no ha podido ser resuelta todavía sa- 
tisfactoriamente. Kraus y Weiser ha- 
blan de una fiesta real de Sión (con 
procesión del arca) o de una fiesta cúl- 
tica de la alianza, que se celebraría en 
Jerusalén con ocasión de la fiesta de 
los tabernáculos. Pero debe señalarse, 
con Weiser y N. Poussen, Kónig und 
Tempel in Glaubenszeugnis des AT 
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(1967) 64ss, que el material disponible 
no permite reconstruir dicha fiesta de 
Sión, y lo misimo debe decirse de la 
fiesta de la alianza, sobre todo tras las 
recientes dudas planteadas sobre la an- 
tigitedad de la concepción de la alian- 
za (> brit). 

e) Hace ya tiempo que se conocía 
en las fuentes fenicio-púnicas un sacti- 
ficio molk (cf. O. Eissfeldt, Molk als 
Opferbegriff im Punischen und das 
Ende des Gottes Moloch [19351; id 
RGG IV, 1089s; R. Dussaud, CRAIBL 
[1946] 371-387; R. de Vaux, Les sa- 
crifices de I'AT [19641 67-81). Según 
de Vaux (que se basa en la inscripción 
de Karatepe, KAI N. 26, II, línea 19; 
cf. A. Alt, WdO 1/4 [1949] 282s), la 
raíz no es mlk, sino blk (fenicio yifil, 
«presentar»), pero al ser recogida la 
expresión por los israelitas la han atrl- 
buido a un dios MIZ (loc. cit., 70.80; 
la vocalización mólek [LXX, Mohoy] 
responde a bóset, «vergiienza», y “no 
parece ser la original). El hallazgo de 
numerosos esqueletos de niños en los 
recintos cúlticos (tófet) fenicio-púnicos 
excavados viene a probar que se tra- 
taba de sacrificios de niños. Y ya que 
el ser humano sacrificado era objeto 
de un culto apoteósico, puede pensarse 
que en estos lugares se rendía también 
culto a los muertos. 

En el AT deben tomarse en consi- 
deración los siguientes textos: Lw 18, 
21; 20,2-5; 1 Re 11,7; 2 Re 23,10; 
Jr 37 35. De tófeet se habla en 2 Re 
23,10; Is 30,33; Jr 7,31.32a.b; 19,6. 
11-14. La frecuentemente documentada 
expresión «hacer pasar por el fuego» 
(>*es$ 34) se refiere a este tipo de sa- 
crificio. 


Sobre el tema, cf. E. Dhorme, Le dieu 
Baal et le. dieu Moloch dans la tradition 
biblique: Anatolian Studies 6 (1956) 57- 
61; S. Moscati, Il sacrificio dez fanciulli: 
Pontificia Accademia romana di Archeolo- 
gia, Rendiconti 38 (1965-66) 61-68; íd., 
Il «tofet», ES Rinaldi (1967) 71-75. Quizá 
también Jr 2,23 deba interpretarse en 
relación a este sacrificio; cf. J. A. Soggin, 
OrAnt 8 (1969) 215- 217. 

f) En 1 Re 11,55.33; 2 Re 23,13 (cf. 
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también la corrección propuesta para 2 Sm 
12,30; 1 Re 11,7; Jr 49,1.3; Sof 1,5) se 
hace referencia al dios Milkóm de los amo- 
nitas. Se trata probablemente de una fort- 
ma de mélek con mimación. Sólo está 
documentado en el AT y en dos sellos 
arameos; no conocemos nada acerca de su 
culto. 

G. Gray, Legacy 171-173; N. Avigard, 
Seals of Exiles, IEJ 15 (1965) 222-228; 
G. Garbini, Un nouvo sigillo aramaico- 
ammonita: AION 17 (1967) 251-256; 
H. Gese, Die ind Altsyriens (1970) 
139.214s. 


5. En la eta qumránica, el 
término no aparece con especial fre- 
cuencia (sólo mélek y mulkat, además 
del raro milk qal, cf. Kuhn, Konk., 
124s). En el Gn Apócrifo 2,4.7 apa- 
rece la designación divina mlk kwl 
lmym, «rey de todos los eones/mun- 
dos»; en 2,14, mIk $my, «rey del cielo» 
(cf. Fitzmyer, Gen. Ap., 75.80). 


En la traducción de los LXX, el tér- 
mino dominante es Boawruheúa y deri- 
vados; Bawvuheta, «poder real» (he- 
breo malkas), ha llegado a ser un con- 
cepto de gran importancia en el ju- 
daísmo tardío y en el NT (cf. H. Klein- 
knecht, G. von Rad, K. G. Kuhn, 
K. L. Schmidt, art. Baouhevc: THW 1, 
562-595; K. Galling y H. Conzelmann, 
art. Reich Gottes: RGG V 912-918; 
C. Westermann y G. Schille, BHH III, 
1573-1577). 


b) La estrecha unión entre el rey 
divino y el terreno, propia del culto 
jerosolimitano y el reconocimiento —ya 
desde la época preexílica— de las di- 
mensiones cósmicas y supratemporales 
de la realeza divina constituyen en el 
judaísmo el presupuesto para la espe- 
ranza escatológica de un reinado efec- 
tivo de Dios, regido por un ungido de 
Dios (mmasith, Meooiac, griego Xpio- 
Toc). Este desarrollo es testimoniado 
sobre todo por los libros apócrifos y 
por la literatura de Qumrán (cf. la 
síntesis del estado de la investigación 
presentada por A. S. van der Woude, 
BHH Il, 1197-1204, que ofrece abun- 
dantes datos bibliográficos). Es claro 
que a esta nueva concepción han con- 
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tribuido ideas no teológicas e incluso 
extranjeras, como, por ejemplo, la frus- 
tración política o la ideología persa, 
pero esto no explica totalmente la mis- 
ma, pues la fe en el poder real de 
Dios, coherentemente meditada y pro- 
fundizada, podía llevar sin más a la 


esperanza en un efectivo reinado de 
Dios. 


J. A. SoGGIN 


by m7 Ser infiel 


1. El verbo TI, «ser/hacerse in- 
fiel», aparece sólo en hebreo (y, de- 
pendiendo del hebreo, en arameo ju- 
daico; en hebreo medio aparece tam- 
bién m*ila, «infidelidad, deslealtad»). 


Los intentos de establecer una relación 
etimológica con diversos verbos árabes (cf. 
GB 445a; KBL 547b; Zorell, 457b) o con 
ml, «túnica» (GB 445a; J. L. Palache, 
Semantic Notes on tbe Hebrew Lexicon 
[1959] 10; significa fundamentalmente 
«cubrir» [2], —6bgd) siguen siendo in- 
ciertos. 

En el AT, además del verbo (sólo en 
qal) aparece el nombre segolado má“al. 


2. El verbo aparece 353 Xx (2 Cr 

8 X, Ez 7 Xx, Jos 4 X, Lv, Nm y 1 Cr 

-3X, Esd y Néeh 2Xx, Dt Prov y Dn 

1 Xx); el nombre, 29 Xx, de ellas, 20 Xx 
formando una figura etymologica con 
el verbo (Ez 6 Xx, Jos 4 X, Lv y Nm 
3 X, Dn y 1 Cr 1 x). 

El verbo 7271 está ausente de los li- 
bros narrativos (excepción hecha de 
Jos), de los salmos y de los libros pro- 
féticos (excepción hecha de Ez) y apa- 
rece una sola vez en Dt 32,51 qal; Job 
31,4, sustantivo; Prov 16, 10 gal. La 
mayoría de los casos pertenece a la li- 
teratura exílica y posexílica y concreta- 
mente al lenguaje sacerdotal (es difícil 
determinar la época a la que pertenece 
Prov 16,10; los pasajes de Jos pueden 
ser asignados al deuteronomista). 


3.4) A partir de Nm 5,12 pode- 
mos deducir cuál era el significado 
base: «cualquier hombre cuya mujer 
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se haya desviado ($tb. que aparece úni- 
camente aquí y en Nm 5,19.20,29; 
Prov 4,15; 7,25) y le haya engañado». 
El «desviarse» es interpretado como 
«ser infiel». El término 7] se refiere, 
por tanto, a la relación de fidelidad es- 
tablecida entre dos personas y regula- 
ble jurídicamente. “También en Prov 
16,10 y Job 21,34 designa infidelidad 
con respecto a otras personas. Sólo en 
una ocasión se emplea 721 con refe- 
rencia a una cosa, el anatema: Jos 7, 
1; cf. 22,20; 1 Cr 2,7 

b) También se hace referencia a lá 
relación de fidelidad cuando 2 es em- 
pleado seguido de 1m24al y b* con objeto 
personal (27 de los 44 casos): se es 
«infiel con» alguien; así, sobre todo, 
en los textos legales (excepto Lw 5,15 
y en Jos, donde domina la unión de 
verbo y nombre (cf. sup., 2). En estos 
textos es donde el ler guaje se hace más 
- técnico, mientras que en los textos no 
legales el concepto es usado más bien 
de forma absoluta (121 qal: Ez 14,13; 
15,8; 18,24; Prov 16,10; Esd 10,10; 
Neh 1,8; 2 Cr 26,18; 29.6; 36,14; 
másal: Lv 5,15; Job 21,34; Esd 9,2.4; 
10,6; 1 Cr 9,1; 2 Gt 29,19; 33,19). 


c) Como conceptos paralelos deben 
mencionatse: hbeP/ hattPt, «falta» (Lv 5, 
15.21; Nm 5,6; Ez 14,13; 18,24; 2 Cr 33, 
19); “GwOn, «culpa» (Lv 26 A0); En?, «ser 
impuro» (Nm 5,27; 2 Cr 36 14); merzd, 
«rebelión» (Jos 22,22); “áwel, «injusticia» 
(Ez 18,24); t0“éba, «abominación» (2 Cr 
36,14; cf. Ez 18,24); gdp piel, «ofender» 
(Ez 20 21); rá, «mal» (2 Cr 29,6); 2nb, 
«prostituir» (1 Cr 5,253). 

Los conceptos paralelos muestran que 
ml es un concepto formal que deja un 
amplio espacio (Lv 5,15; Nm 5,6) a las 
diversas formas de infidelidad (cf. Nm 31, 
16; Dt 32,51; Jos 22,20.22; Ez- 18,24; 
Esd 9,2.4; 1 Cr 5,25; 2 Cr 26, 16 y otros) 
y que, por otra parte, el sentido propio 
a ml caracteriza a sus iaa para- 
elos. 


4. Prescindiendo de los casos ex- 
cepcionales, el término se refiere a la 
«infidelidad» para con Yahvé/Dios/el 
Dios de Israel. Se trata, pues, de un 
concepto explícitamente teológico. 
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Es característica la fórmula m1 (má- 
“al) bYbwb, «mostrarse infiel para con 
Yahvé» (Lv 5,21; 26,40; Nm 5,6; Dt 
32,31; 1 Cr 10,13; 2 Cr 12,2; 26,16; 
28,19.22; 30,7; cf. Jos 22,16; Esd 10, 
2; Neh 13,27; 1 Cr 5,25). El término 
se emplea en los más diversos géneros: 
introducción a las prescripciones cúlti- 
cas (Lv 5,15; Nm 5,6.12.27), instruc- 
ción para la confesión del pecado y 
confesión del pecado del pueblo (Lv 
26,40; Esd 10,2; Dn 9,7), lamentación 
(Dt 32, 51; Ez. 14, 13; 15,8; 17,20; 20, 
27; 39,23; Esd 10,10; 1 Cr 9,1; 2 Cr 
12,2), proclamación del derecho (Ez 
18,24), oráculo de absolución (Jos 22, 
31), anuncio de salvación (Ez 39,26). 

La referencia directa a Yahvé, que 
se manifiesta en los diversos géneros, 
delata un estadio avanzado del pensa- 
miento teológico, en el que una acción 
ya de por sí pecaminosa es valorada 
expresamente por lo que tiene de in- 
fidelidad para con Yahvé. Dicho de 
otra forma: lo teológicamente caracte- 
rístico del concepto «infidelidad» con- 
siste en que la implicación jurídica de 
la relación comunitaria con Dios es 
trasladada al nivel del criterio ético de 
fidelidad y concretamente al nivel de la 
fidelidad personal para con Yahvé. — 

Sobre la cuestión de la infidelidad 
por error y la infidelidad consciente, 
cf. Elliger, HAT 4,75s. De todos mo- 
dos, la traducción corriente «infideli- 
dad» parece más adecuada que la tra- 
ducción «incumplimiento de la obli- 
gación» sugerida por Elliger. 


5. El empleo y el significado del 
término en los escritos de Qumrán 
(verbo y nombre, cf. Kuhn., Konk., 
127) siguen la línea del desarrollo do- 
cumentado en los textos posexílicos. 
El tratado misnaico M* lá trata de la 
infidelidad de los consagrados. 

Los LXX emplean más de doce tér- 
minos griegos diversos para traducir 
el hebreo m7. Pero los diversos tra- 
ductores son por lo general coherentes 
(por ejemplo, Jos, Dn y Ecl, rimu- 
ueketv, «cometer una falta»; Ez, 
normalmente, TapaTrittev, «transgre- 
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dir»; Esd/Neh, ¿ovvdeteiv, «infringir 
un pacto») y únicamente los traductores 
de Lv/Nm y Cr muestran una cierta 
flexibilidad. Pero, en definitiva, nin- 
guno de los conceptos griegos traduce 
el significado fundamental del concep- 
to hebreo. 


R. KNIERIM 


N32 ms Encontrar 


1. La raíz semítica común m5 apa- 
rece en el AT sólo como verbo (gal, 
nifal pasivo, hifil causativo). Aunque 
el carácter local no está muy acusado 
en el hebreo 25 ni en el acádico masz, 
originalmente el verbo era un verbo de 
movimiento: «llegar a». Hacia ahí 
apuntan pasajes como Is 10,10.14; Sal 
21,9; Job 11,7, lo mismo que los ca- 
sos del hifil, que deben entenderse 
todos como causativos de un verbo de 
movimiento (donde mejor se ha con- 
servado el sentido local es en el etió- 
pico masa, «venit»). 


La cuestión etimológica se complica aún 
más por la existencia de otra raíz *mZLy 
(cf. G. Garbini, Il semitico di nord-ovest 
[1960] 30), «llegar, alcanzar», que está 
ampliamente documentada en el ugarítico 
méy (UT N. 1520; WUS N. 1627) y en 
el arameo mty (arameo imperial, arameo 
bíblico mt qal, «alcanzar, entrar, llegar» 
[8Xx en Dn], siríaco, etc.: KBL 1092s) 
(cf. también Huffmon, 232; Gróndahl, 
156; según G. R. Driver, ZAW 50 [1932] 
146, que se refiere a KBL 515b, aparece 
también en el mate, «los que llegan», de 
Prov 24,11; se discute su relación con el 
árabe mada, «it»; cf. por ejemplo, 
P. Fronzaroli, La fonetica ugaritica [1955] 
33)". 

La raíz ms no está documentada en 
árabe; en arameo aparece muy raramente: 
arameo egipcio, «encontrar (2?) (DISO 
164); siríaco y mandeo, «poder, encon- 
trar» (LS 398s; Drower-Macuch 276b); 
arameo judaico qgal/itpeel, «poder», afel, 
«hacer encontrar» (Dalman, 248a); por lo 
demás, cf. el acádico masá, «corresponder, 
bastar, ser suficiente» (AHw 6215); ugarí- 
tico ms” D, «hacer llegar a» (WUS N. 
1634; forma secundaria m2Z”, «encontrar 
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a alguien», WUS N. 1649; cf. UT N. 
1524, también para el arameo meridional 
antiguo); etiópico «venir» (Dillmann, 226s). 
Todavía no se ha llegado a aclarar satis- 
factoriamente la cuestión de la relación 
entre las diversas raíces y sus influjos 
mutuos. | 


Para la idea de «encontrar» el arameo 
emplea normalmente el verbo kb 
(arameo bíblico hafel 9 X, hitpael pa- 
sivo 9 X; KBL 1130a). El correspon- 
diente acádico de 15, en cuanto al sig- 
nificado, no es masá, sino kasadu, que 
ha tenido un desarrollo semejante al 
del hebreo m5: «llegar a (alcanzar una 
meta)» > «encontrar»; cf. el latín ve- 
NITre-INVENITE. 


2. En el AT, el verbo aparece 454 
veces, distribuidas regularmente: qal 
306 x (Gn 44 Xx, 1 Sm 27 Xx, Prov 
24 X, Sal y Ecl 17, Dt 16 x, 1 Re 
14 Xx, incluido 1 Re 18,5, imperfecto 
gal, primera persona plural [ Lisowsky: 
nifal perfecto]), nifal 141Xx (2 Cr 
20 X [en Lisowsky falta 2 Cr 21,17]), 
hifil 7 X (excluido 2 Sm 18,22 [ys 
hifi1]). 


3. a) El ámbito de significado de 
ms, «encontrar», tiene una llamativa 
afinidad con el de > bg3 piel, «bus- 
car». Si al «encontrar» precede o acom- 
paña un «buscar» señalado expresa- 
mente, se emplea normalmente el ver- 
bo bq3 piel (unos 35 X); en cambio, 
> drí y otros verbos que denotan bús- 
queda aparecen rara vez junto a m5 
(Jenni, HP 249). Así como bq3 piel 
se refiere primariamente a la búsqueda 
de lo perdido y extraviado —sea per- 
sona, animal o cosa—, así ms” se re- 
fiere. primariamente al correspondiente 
«encontrar». En una tercera parte de 
los casos se trata del hallazgo de algo 
que se buscaba y cuya localización se 
desconocía; cf., por ejemplo, Gn 19,11 
(latín invenire). 

En numerosos pasajes el sentido se 
amplía y el verbo ms se emplea para 
designar un hallazgo casual sin bús- 
queda precedente, por ejemplo, Gn 30, 
14 (latín reperire). 
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Además de este empleo fundamen- 
talmente local hay otro campo de em- 
pleo que queda fuera del ámbito es- 
pacial. Designa la consecución y el 
resultado de determinado esfuerzo en 
sentido amplio: «conseguir, dar alcan- 
ce» (por ejemplo, Job 31,25); cf. 1$g 
hifil («lograr, alcanzar», 49 X [exclui- 
do Job 24,2]), que con frecuencia apa- 
rece como sinónimo de 725, aunque su 
objeto no es algo perdido, sino algo 
que se escapa y huye. Este empleo 
corresponde a un empleo de bg3 piel 
en sentido emocional-voluntativo («es- 
forzarse por algo, tratar de conseguir 
algo»). 

Así como el «buscar» puede tener 
una connotación de persecución, así el 
correspondiente «encontrar» puede te- 
ner el sentido de «tomar en su podet», 
por ejemplo, en 2 Sm 20,6 (latín usur- 
pare). Como sujeto pueden aparecer 
conceptos abstractos: «desgracia» (Gn 
44,34; Dt 31,17.21; Job 31,29; Est 8, 
6), «culpa» (Nm 32,23; 2 Re 7,9), «fa- 
tiga» (Ex 18,8; Nm 20,14; Neh 9,32), 
«miedo» (Sal 116,3; 119,143). 


b) El nifal es empleado primariamente 
como pasivo del qal («ser encontrado» y 
«ser conseguido») y después como pasivo 
del «encontrar» hostil, es decir, «caer en 
el poder de» (Jr 50,24). S. Iwry, «Textus» 
5 (1966) 34-43, sugiere que el participio 
nifal nimsd es un terninus technicus para 
designar al «prisionero, displaced person». 

También se da, sobre todo en la litera- 
tura cronística, un empleo reflexivo del 
nifal «mostrarse» (Esd 10, 18; Neh 13,1; 
1 Cr 24,4; 2 Cr 2,16). 

Con frecuencia tiene ms un sentido 
atenuado: «hallarse en determinado lugar» 
(dando la indicación del lugar en cues- 
tión; unas 30 Xx), y en el lenguaje tardío, 
incluso «estar presente» (2 Cr 35,7.178). 
En unos 50 X, ms nifal es prácticamente 
sinónimo de —>hyh qal, «hay» (Gn 41, 
38; Dt 21,17). 


4. No se da un empleo específica- 
mente teológico de 725. Unicamente en 
13 X aparece Dios como sujeto del 
encontrar, sín que haya, por otra parte, 
diferencia alguna con respecto al uso 
profano (Gn 2,20; 18,26.28.30; 44,16; 


Encontrar 1258 
Dt 32,10; Jr 23,11; Ez 22,30; Os 9, 
10; Sal 17,3; 89,21; Job 33,10; Neh 
9,8; también Is 10,10.14: «mi [de 
Dios] mano»). Sobre la «tradición del 
hallazgo», distinta de la tradición del 
éxodo y sugerida por R. Bach, Die Er- 
wáblung Israels in der Wiiste (tesis 
presentada en Bonn [1951]; cf. ThLZ 
78 [1953] 687), basándose en Dt 32, 
10 y Os 9,10 (así como otros pasajes 
sin 225), cf. E. Rohland, Die Bedeutung 
der Erwáblungstraditionen Israels fiir 
die Eschatologie der atl. Propheten 
(1957) 27-32; Wolff, BK XIV/1, 212s; 
von Rad, ATD 8, 141; críticamente: 
Zimmerli, BK XIII, 3455; Rudolph, 
KAT XITI/1, 185. 


Es más raro aún que Dios aparezca 
como objeto de ms (Dt 4,29; Jr 29, 
13; Os 5,6; Job 23,3; 37,23); deben 
tenerse también en cuenta los siguien- 
tes objetos de ms en la literatura sa- 
piencial, donde ms” presenta con fre- 
cuencia el sentido cognitivo de «reco- 
nocer»: «la profundidad de Dios» y 
«la perfección del Todopoderoso» (Job 
11,7), «el conocimiento de Dios» (Prov 
2,5), «la obra de Dios» (Ecl 3,11; 8, 
17); también «la palabra de Dios» (Am 
8,12). 


La expresión «hallar gracia a los ojos 
de» aparece 40 X, de ellas, 13 x referida 
a Dios (Gn 6,8; 18,13; 19,19; Ex 33,12. 
13.16.17; 34,9; Nm 11,11.15; Jue 6,17; 
2 Sm 15,25). La frase, que apatece única- 
mente en textos narrativos, es una simple 
expresión de cortesía sin contenido reli- 
gioso especial (—> hen 3a). 


5. Los 16 casos de la literatura 
qumránica (Kuhn, Kork., 130b) se di- 
ferencian del lenguaje bíblico única- 
mente en que emplean con marcada 
preferencia las formas pasivas (3 X 
gal, 13 Xx nifal). Los LXX traducen 
ms preferentemente por euploxeLV 
(unas 385 X), pero emplean también 
otros veinte términos distintos por lo 
menos; cf. H, Preistler, art. eúptoxw: 
ThW 11, 767s. 


G. GERLEMAN 
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Ni máré (arameo) Señor 


21m rd Rebelarse 


1. La raíz mrd, «rebelarse», aparece 
sólo en semítico noroccidental y meri- 
dional con idéntico significado. 


Los casos extrabíblicos más antiguos 
pertenecen al arameo imperial (DISO 
167; cf. también Gn Apócrifo 21,27). Ade- 
más de en hebreo y arameo, la raíz apa- 
rece en árabe, árabe meridional y etiópico 
(KBL 564b). 


En el AT hebreo aparecen el verbo (sólo - 


en qal) y los sustantivos méred (Jos 22, 
22) y mardut (1 Sm 20,30), «insurrección». 
El arameo bíblico conoce los sustantivos 
m rad, «insurrección» (Esd 4,19 paralelo 
a "estaddur, «rebelión») y márad (BLA 
191: forma nominal qgattal), «tumulto» 
(Esd 4,12.15). 


2. Estadística: mrd qal 25 X (Jos 5 X, 
2 Re y Ez 4 Xx, Neh 3 Xx, Dn y 2 Cr 2 Xx; 
Gn 14,4; Nm 14,9; Is 36,5; Jr 52,3; Job 
24,13), méred y mardut 1X; arameo 
bíblico m'rad 1X, máarad 2 X; en total, 
30 casos. 

Los casos más antiguos son Nm 14,9 
(J); 2 Re 18,7.20 = Is 36,5; 2 Re 24,1. 
20 = Jr 52,3. El resto de los casos perte- 
nece a la época exílica y posexílica. 


3. a) mrd es un concepto propio 
del derecho internacional (12 X, así 
como Esd 4,12,15.19 y 1 Sm 20,30, en 
sentido no teológico). Se deduce clata- 
mente del contexto: el que se subleva 
se había hecho vasallo de un rey (Gn 
14,4; 2 Re 18,7; 24,1; 2 Cr 13,6) por 
medio de un pacto (Ex 17,13-15) o por 
medio de un juramento por Dios (2 Cr 
36,13) y estaba obligado a cumplir lo 
pactado (Ez 17,145). Al sublevarse rom- 
pe el pacto y el juramento por Dios y 
pretende independizarse políticamente. 
Cf. también Esd 4,12.15.19. Como con- 
cepto paralelo aparece, en contextos 
políticos, el verbo —> qúm, «levantat- 
se» (2 Cr 13,6). 


Los casos correspondientes a la sección 
aramea de la inscripción de Behistun de 
Dario 1 (mmrdp, «rebeldes», Cowley, 251ss, 
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líneas 1.3.5.7.8.44; el equivalente acádico 
nekru, «enemigo», AHw 776a tiene un sig- 
nificado más general) se refieren a la si. 
tuación de guerra creada tras la muerte de 
Cambises; los casos de los textos de Cow- 
ley, N. 27, línea 1; Driver, AD N. 5, lí. 
nea 6; N. 7, línea 1 (mrd azl en todos 
ellos) se refieren a las revueltas que tu- 
vieron lugar en Egipto los años 411/410 
antes de Cristo (Driver, AD 9). El Gn 
Apócrifo 27,27 (mrd qal) recoge el texto 
de Gn 14,4. 

Al verbo acompaña casi siempre la pre- 
posición /'; sólo tardíamente aparece la 
preposición “al, «contra» (Neh 2,19; 2 Cr 
13,6); en Gn 14,4 y en Neh 6,6 es em- 
pleado sin complementos. 

El término aparece en el género de 
crónicas (Gn 14,4; 2 Re 18,7; 24,1.20 = 
Jr 52,3; 2 Cr 36,13), de disputa (1 Sm 
20,30; 2 Re 18,20 = Is 36,5; Neh 2,19; 
2 Cr 13,6), de la narración instructiva (Ez 
17,15) y en el género epistolar (Neh 6,6). 


b) wmrd se refiere fundamentalmen- 
te a una sublevación no acabada to- 
davía. Excepto en 2 Cr 36,13, siempre 
fracasa. Cf. especialmente la discusión 
sobre el éxito (cf. sup.). 

También en 1 Sm 20,30 (rmardut) 
hay una implicación política, como el 
contexto (vv. 30s) lo demuestra: en 
opinión de Saúl, Jonatán se subleva 
contra Saúl y su realeza por fidelidad 
a David. 

c) La comprensión del término se- 
ñalada en 3a-b determina su traduc- 
ción y la diferencia que lo separa de 
conceptos parecidos. La traducción ade- 
cuada es «sublevarse (b* = contra)» 
o «rebelión», a diferencia de «abando- 
nar, desertar», que reflejan más bien 
el hecho consumado y responden a otro 
concepto hebreo. 

La Zúrcher Bibel no es coherente en 
la traducción de este término (inclui- 
dos los pasajes teológicos): traduce mrd: 
a) como «sublevarse» (Jos 22,16.18. 
19.29; Ez 20,38; Neh 9,26; 2 Cr 13, 
6); b) como «obstinarse» (Nm 14,9, 
hebreo —=mrb); c) como «renegar» 
(2 Re 18,7.20 = ls 36,5; Ez 2,3; Dn 
9,5.9), o «desertar» (Gn 14,4; 2 Re 
24,1.20 = Jr 52,3; Ez 17,15; Neh 2, 
19; 6,6; 2 Cr 36,13), hebreo > pí—. 
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mrd se diferencia, pues, de pS“, 
«romper con», que designa el hecho 
consumado (sólo en el lenguaje teoló- 
gico tardío se pierde esta diferencia); 
por otro lado, se parece a > [lun nifal/ 
hifil, «rebelarse», con la diferencia de 
que en el caso de líán la acción revolu- 
cionaria mira a la suplantación del ata- 
cado por el atacante y en el caso de 
mrd se busca la independencia del su- 
blevado. 

d) La rebelión política de los is- 
raelitas o de los reyes judíos —<que 
desde el punto de vista de los impe- 
rios afectados era simplemente la vio- 
lación de un pacto— s juzgada en los 
textos de formas muy diversas: positi- 
vamente, 2 Re 18,7.20ss; negativamen- 
te, en 2 Re 24,1.20; Ez 17,15; 2 Cr 
36,13. La rebelión política de por sí 
no es buena ni mala (como se ve en 
el estilo neutral de las crónicas, Gn 14, 
14), sino que es juzgada, en el contex- 
to, desde el punto de vista de la re- 


lación del rebelde con Yahvé. La ac- 


ción política tiene, pues, una dimen- 
sión teológica. 


4. La rebelión contra Yahvé es 
siempre ilegítima (12 casos, más Job 
29,13: rebelión contra la luz). Con res- 
pecto a la relación con Yahvé, mrd 
significa la rebelión contra la relación 
de fidelidad y servicio a Yahvé, el in- 
tento de desligarse de él. 

También aquí domina la construc- 
ción con la preposición b* (Nm 14,9; 
Jos 22,16.18.19ba.29; Ez 2,3a; 20,38; 
Dn 99; Neh 9,26); en Jos 22 195 le 
acompaña "et; en a 2,3af y Dn 9,5 
se emplea sin complementos. 

Hay rebelión en casos de infidelidad 
(Nm 14,9), en casos de —supuesto— 
culto a dioses extranjeros (Jos 22,19. 
19); también se emplea el término como 
concepto fundamental para designar la 
actitud del pueblo de Dios, por ejem- 
plo, en la acusación profética (Ez 2,3; 
20,38) o en la confesión de pecado del 
pueblo (Dn 9,5.9; Nzh 9,26). 

En la época tardía, los conceptos si- 
nónimos se multiplican y se generali- 
zan. La intención generalizadora y teo- 


sam mrb Ser rebelde 


1262 


lógicamente censurante se impone so- 
bre el significado original concreto de 
cada uno de los términos. El concepto 
paralelo más cercano es má“al, «infi- 
delidad» (=> mI; Jos 22,116.22 [meé- 
r2]), que, sin embargo, aparece única- 
mente en contextos teológicos, donde 
el término —que en el ámbito político 
es neutral— implica un juicio negativo 
de la acción. Ez 2,3 emplea ps“ b*, que 
vuelve a aparecer en 20,38 formando 
hendíadis con mrd («rebeldes y após- 
tatas/ violadores del pacto»). Con el 
paso del tiempo, las expresiones pata- 
lelas se van haciendo más generales y 
frecuentes (cf. Jos 22,16.29 P; Neh 9, 
26; Dn 9,5). 


5. Según Kuhn, Konk., 134, el ver- 
bo aparece tres veces en los escritos 
de Qumrán: 1QpHgl 8,11 (contra Dios); 
8.16; CD 8,4. 

Los LXX traducen el verbo normal- 
mente por medio de OPLOTOVOLL (9 Xx), 
término más impreciso que el hebreo; 
también por medio de ábetety, «des- 
cartar, suprimir» (2 Re 18,7.20; 24,1. 
20; 2 Cr 36,13), y por medio de otros 
verbos o expresiones diversas. Cf. tam- 
bién H. Schlier, art. Goto Tn: ThW 
I, 509-511. 


R. KNIERIM 


mua 7rb Ser rebelde 


1. La raíz mrb (*mry), «ser rebel. 
de», aparece en este sentido única- 
mente en hebreo; Brockelman y otros 
(LS 402a; KBL 565) unen el hebreo 
mrb con el arameo judaico mry afel, 
«hacer enfadarse»; siríaco mry pael, 
«rivalizar», y el árabe mry TIL, «dispu- 
tat». 

En el AT hebreo aparecen: el verbo 
en qal y en hifil causativo interno (GK 
S 53d; Bergster., II, 102) y el nom- 
bre segolado 7%, «rebeldía» (BL 
57788). | 


Sobre los hombres personales M'raya y 
M*rayot, cf. Noth, IP 250; Rudolph, HAT 
20,66s, * «terco» 127); sobre Vimrá (1 Cr 
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7,36, texto dudoso), cf. Noth, IP 246; 
Rudolph, HAT 21,74; sobre el nombre 
geográfico M'ratáyim (referido a Babel, 
juego de palabras en que resuena el acá- 
dico nár marrátu dd cf. Rudolph, HAT 12, 
302s. 


2. El verbo (qal 22 Xx, más Sof 3,1, 
con la forma secundaria mr; hifil 22 X, 
más Ex 23,21, que se vocaliza ahora Como 
mrr) aparece 10X en Sal, 8x en Dt, 
4 X en Is, Ez y Lam, así como casos aís- 
lados sobre todo en los libros históricos. 
El sustantivo 2%2 aparece 23 X, de ellas 
16 x en Ez. Son claramente preexílicos: 
Dt 21,18.20; 1 Sm 15,23; 1 Re 13,21.26; 
Is 1,20; 3,8; 30,9; Jr 4,17; 5,23; Os 14,1; 
quizá también Sal 78,8.17.40.56; 107,11; 
Prov 17,11. 


3. a) Como expresiones que desig- 
nan situaciones anímicas, mrh, «ser 
rebelde, terco», y m*rz, «rebeldía aira- 
da, obstinada», pertenecen al ámbito 
de los conceptos antropológicos. Y como 
el concepto implica, por otra parte, 
una actitud consciente y voluntaria, te- 
fleja la participación subjetiva del hom- 
bre en su postura (cf. Dt 21,18.20; ls 
30,9; Jr 5,23; Sal 78,8). La «rebeldía» 
es entendida, pues, como oposición 
fundamental y obstinada. 

b) La rebeldía se manifiesta en una 
oposición abierta, bien de palabra (Nm 
17,25; 20,10; cf. vv. 3-5; 27,14; Dt 1, 
26; Sal 78,17-20) o de obra (Dt 21,18. 
21; 1 Sm 12,14s; 1 Re 13,21.26; 2 Re 
14,26; Jr 4,17s; Ez 5,6; 20,8.13.21). 
Cf. Is 3,8: «porque hablaban y actua- 
ban contra Yahvé, rebelándose en pre- 
sencia de su gloria». 


c) De entre los términos semejantes 
que aparecen en el contexto de mrh/m:'rz 
(unos veinte) deben citarse como más 
importantes los siguientes: lo —= Ím', «no 
oír» (muy frecuente; por ejemplo, en Dt 
9,23; Jos 1,18; ls 30,9; Ez 20,8); mn 
piel, «negarse» (Is 1,20; Neh 9,17); 
—> r1b, «litigar (Nm 20,3 y 10); lan, 
«rebelarse» (Nm 17,25, Plunnot); | 
>”bb, «no querer» (De 1,26; Is e 
srr, «ser terco» (Dt 21,18; Sal 78,8; cf. 
sara, «obstinación»); —Ps, «rechazar» 
(Ez 20,13); cf. también Dt 1,26s; 9,23; 
31,27; Is 30,9; 63,10; Os 14,1; Sal 106, 
7; Lam 3,42; Neh 9,26. Cf. también la 
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unión de “ref, «cerviz», con qsh hifil, 
«endurecer» (Ex 32,9 y passim), o con 
qas2, «dura» (Dt 10,16 y passim), perí- 
frasis que describe la rebeldía como «tes- 
tarudez». Sobre sárab, «rebelde», Ez 2,6, 
texto dudoso, cf. Zimmerli, BK XIII, 10; 
Wagner, N. 205; sobre “ésá 11 = ys 1. 


4. a) Si exceptuamos algunos po- 
cos casos (Dt 21,18.20; Job 17,2; 23,2; 
Prov 17,11), mrb/m*rz se refiere siem- 
pre a la rebeldía contra Dios. Cf. las 
expresiones formularias mrb “im-/"et-/ 
beY hwb, «rebelarse contra Yahvé» (Dt 
9,7.24; 31,27; Jr 4,17; Ez 20,8.13.21; 
Sal 5,11; 78,40; contra Dios: Os 14,1; 
Sal 78,56; contra el espíritu de Dios: 
Sal 106,33; en presencia de su kabod: 
Is 3,8). 

b) Los casos más antiguos muestran 
que el concepto era empleado primarla- 
mente para referirse a situaciones limi- 
tadas: rebeldía del hijo contra sus pa- 
dres (Dt 21,18.20), rebeldía en forma 
de hechicería (1 Sm 15,23, paralelo al 
término aún no explicado hafsar = psr 
hifil) o de desobediencia de alguna pa- 
labra concreta de Yahvé (1 Re 13,21. 
26; Is 1,20). Después, en la literatura 
profética del s. vir y vit a. C.,.la pala- 
bra es ampliada y referida genéricamen- 
te a la relación del pueblo con Yahvé 
(Is 3,8; 30,9; Os 14,1; Jr 4,17; 5,23). 

c) A partir de ahí, la palabra apa- 
rece en textos en los. que se acusa a 
Israel de haberse rebelado contra la 
acción histórica de Yahvé, especial. 
mente contra sus acciones en la época 
del desierto: Nim 17,25; 20,10.24; 27, 
14 (P); Dt 9,7.23s; 31,27; Is 63,10; 
Sal 78,8.17; 106,7.43. Pero normal- 
mente la obstinación se dirige contra 
la palabra de Yahvé: Is 30,9; 50,5; 
Ez 2,4ss; 5,6; 20,13.21; Sal 105,28. 
Es característica la fórmula acusatoria 
mrb qal/hifil et-pi Y bwb, «rebelarse 
contra la boca (= palabra, mandato) 
de Yahvé» (qal Nm 27,14; 1 Re 13, 
21.26; hifil Dt 1,26.43; 9,23s; Jos 1, 
18; 1 Sm 12,14s). Cf. la expresión 
«no oít» (cf. sup. 3c). La tradición pri- 
mitiva sobre la rebeldía contra la pala- 
bra de Yahvé comunicada al profeta 
(1 Re 13,21.26; Is 30,9) es recogida e 
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invertida en Is 50,5: «el Señor Yahvé 
me ha abierto el oído y yo no me re- 
belé...» (semejante también, Ez 2,8). 

Finalmente, según Ezequiel, la rebel- 
día contra la palabra profética (Ez 2, 
5.8; 3,9; 5,6; 20,13.21) se ha conver- 
tido en estigma del pueblo de Dios, 
como queda reflejado en la fórmula 
declaratoria estereotipada «casa de re- 
beldía» (Ez 2,5.6.7; 3,9.26.27; 12,2.3. 
9.25; 17,12; 24,3; 44,6); cf. también 
Is 30,9 y Sal 78,8. Aquí se catacteriza 
el comportamiento dz todo el pueblo 
a lo largo de la historia como rebeldía 
contra la palabra revelada de Yahvé; 
lo mismo ocurre cor la confesión de 
los pecados (Lm 1,18.20; 3,42; Neh 9, 
17.26). 

En estos textos, m21>/m2*%r7 se conviet- 
te en concepto clave de la temática 
del pecado: caracteriza la postura de 
Israel para con Yahvé como una pos- 
tura de oposición decidida y malvada 
contra todo lo revelalo por Yahvé. El 
término se acerca, pues, a la termino- 
logía del endurecimiento. 


5. Los textos de Qumrán emplean 
sólo el verbo (4 X, CD 9, 10 contiene 
mr, «decir»). Sin embargo, el signi- 
ficado es el mismo: obstinación contra 
la opinión de los demás, contra la pa- 
labra de Dios y con:ra la conversión. 

Los LXX emplean diversos términos 
griegos para traducir a mrb/merz; el 
más frecuente €S TOO TLAPOÍVELY, 
«irritar» (en Sal y —exceptuados Ez 
5,6; 12,2; 20,13.21— en Ez, también 
en Dt 31,27; 1 Re 13,21.26; Lam 1, 
18.20; cf. muxpós en 2 Re 14,26), que, 
por influjo de mrh, ha ampliado su 
significado original (= hebreo 2217) (cf. 
W. Michaelis, art. muxpóc: ThHW VI, 
122-127). 

R. KNIERIM 


mm msh Ungir —= 122 málek 


bum 125 Dominar 


1. La raíz 7251, «dominar, gobernar 
(latín dominari)» (distinta de m8Sl 1 
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> *mitl, «ser igual», dmbh 3a), está 
documentada con relativa frecuencia 
sólo en semítico noroccidental (feni- 
cio, púnico, arameo antiguo: DISO 
171; no en ugatítico). En el AT está 
documentada sobre todo en gal y me- 
nos frecuentemente en hifil; el parti- 
cipio mosel tiende a constituirse en 
sustantivo independiente («soberano»). 
De m3! se han derivado los siguientes 
sustantivos: mósel, «ámbito de domi- 
nio»; mimSal, «dominio, el mando», y 
memsala, «reino, gobierno». 


En arameo bíblico, m8 es sustituido 
por la raíz $l£ (lo mismo que en acádico 
y ugarítico; sobre el paso de esta raíz al 
hebreo, al árabe y al etiópico, cf. Wagner, 
N. 306-309); qal, «dominar»; hafel, «cons- 
tituir en señor»; $iltonm, «empleado»; Sol- 
tan, «dominio»; Sallit, «poderoso» (KBL 
1131); en hebreo aparecen $2 qal/hifil, 
silton y Sallit, «soberano»; salletet, «po- 
derosa» (KBL 977). 


2. El verbo aparece 77 X en gal (ex- 
cluido Is 28,14) y 3 Xx en hifil; el partici- 
pio masculino qal activo aparece 43 X 
y no es fácil distinguir con seguridad 
cuándo se trata de un empleo verbal y 
cuándo debe considerarse como sustan- 
tivado (según Lisowsky, 24 X de empleo 
sustantivado). Los sustantivos aparecen: 
mósel 2 Xx (tardíos: Zac 9,10; Dn 11,4), 
mimsal 3 Xx (tardíos: Dn 11,3.5; 1 Cr 26, 
3, memsáala 17 X. 


3. a) La raíz ms! presenta, a tenor 
del contexto, los siguientes matices: 

1) «dominar» en sentido general, 
no político, construido con b*, «sobre»: 
a) el hombre sobre la creación: Sal 8,7 
hifil: «le hiciste señor de las obras de 
tus manos»; b) el hombre sobre otros 
hombres (por ejemplo, el marido sobre 
la mujer, el hermano sobre su herma- 
na, el señor sobre sus esclavos, un país 
sobre otros países): Gn 3,16; 37,8 (pa- 
ralelo a —mlIk); Ex 21,8; Dt 15,6; 
Jl 2,17; Hab 1,14 (negativo, pero cf. 
10pHab); Sal 106,41; Prov 12,24; 
17,2; 19,10; 22,7; Lam 5,8; c) en el 
sentido de autodominio: Gn 4,7, texto 
dudoso; Sal 19,14; Prov 16,32 (parti- 
cipio; en adelante los casos de partici- 
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pio son señalados con *); d) en el sen- 
tido de «administrar», Gn 24,2*; Sal 
105,21*; 

- 2) «dominar» en sentido político: 
Gn 45,8*.26*; Jos 12,2*.5 (sujeto 
>mélek); Jue 8,22-23; 9,2; 14,4*; 
15,11*:2::5m.29,3% 1 Re 3,1%: Is 3, 
4,12; 14,5*; 16,1*; 19,4 (sujeto má- 
lek); 49,7*, texto dudoso (paralelo a 
mélek); Jr 22,30* (paralelo a «uno 
que está sentado en el trono de Da- 
vid»); 30,21*; 51,46*; Ez 19,11*; Zac 
6,13 (junto a la expresión «sentarse en 
el trono»); Job 25,2; Prov 23,1*; 29, 
2.12*,26*; Ecl 9,17*; 10,4*; Dn 11, 
3-5 (paralelo a mélek).39.43; Neh 9, 
37*; 2 Cr 7,18* (paralelo a «trono de 
tu realeza»); 9,26; 23,20*; 

3) «dominar» con Yahvé como su- 
jeto o referido de alguna forma a él: 
Is 40,10; 63,19; Sal 22,29 (paralelo a 
meluka, «reino»); 59,14*; 66,17*; 89, 
-10*; 103,19 (sujeto: «su soberanía»); 
1 Cr 29,12*; 2 Cr 20,6 («sobre los 
reinos de las naciones»); 

4) referido al señor escatológico: 
Mig 5,1*. 

b) En los tres últimos significados, 
por tanto, 728! coincide frecuentemente 
con mlk, «dominar (como rey)» (y 
derivados). 


Otros términos semejantes son: 

1) rdb, «pisar (el lagar)» (Jl 4,13) y 
«dominar» (21 Xx; Gn 1,26.28, el hombre 
sobre los animales; Sal 72,8, dominio uni- 
versal del rey; sin que aparezca Dios como 
sujeto; hifil, Is 41,2, texto dudoso); 

2) srr qal, «dominar» (Jue 9,22; ls 
32,1; Prov 8,16; Est 1,22; 1 Cr 15,22, 
srr, «presidir»; hitpael, «erigirse en se- 
ñor», Nm 16,13.13; hifil, «erigirse en 
sar», Os 8,4, paralelo a mIk hifil); además, 
los sustantivos Sar, «empleado, comandan- 
te» (421 x, de ellas, 56 x en Jr, 51 x 
en 2 Cr [en Lisowsky, 1386b, debe des- 
cartarse 2 Cr 35,25], 47 x en 1 Cr, 25 x 
en Gn, 1 Re y 2 Re, 18 Xx en Dn, 17 x 
en Nm, 1 Sm, ls y Neh, 15Xx en 2 Sm 
y Est, 11x en Esd, 10X en Ex, 9 Xx 
en Jue y Sal, 8x en Os, 5Xx en Dt, 4 x 
en Job y Lam, 3X en Ez, Prov y Ecl, 
2x en Jos, Am y Sof, 1x en Mig, es 
decir, preferentemente en los libros narra- 
tivos; en Jos 5,14s y Dn 8,25.25; 10,13.20. 
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20.21; 12,1, se refiere a los ángeles), y 
sára, «princesa» (Jue 5,29; 1 Re 11,3; Is 
49,23; Lam 1,1; Est 1,18; cf. los nombres 
personales Sáray/Sára), cf. el acádico Jarra, 
«rey»; 

3) misra, (Is 
srb); 
4) Slt, cf. sup., 1; cf. también —> $pi*. 


«dominio» 9,5s; raíz 


4. a) La idea del «dominio» en 
sentido general presenta en muchos 
casos un relevante interés teológico. 
Así, por ejemplo, Sal 8,7 habla del 
dominio del hombre, creado a imagen 
de Dios (> sélem) sobre la creación 
que le está sometida (Gn 1,26.28, rdb, 
«dominar», en v. 28, junto a kbÍ, «so- 
meter, sojuzgar»; cf. también Gn 1,18, 
que se refiere al dominio [131] de las 
dos grandes «lumbreras» sobre el día 
y la noche, también de P). El hecho de 
que aquí no se emplee la raíz mIik ca- 
rece de importancia, ya que P evita 
el empleo de esta raíz (> mIk 2), mien- 
tras que en el Salterio su aplicación al 
hombre ha podido inducir a ertot y 
hacer pensar que se trata de Yahvé 
ejerciendo su realeza. De ahí se ex- 
plica que frecuentemente (especialmen- 
te los miembros de la escuela «Myth 
and Ritual») se ha descrito al primer 
hombre como rey o portador de pre- 
rrogativas reales, siguiendo la descrip- 
ción del hombre primordial de Ez 28, 
12b-16 (cf. vv. 2b-5). Esa interpreta- 
ción es posible, pero no segura. 

En los demás pasajes, el dominio de 
una persona o de un pueblo sobre otro 
es considerado con frecuencia como un 
juicio sobre los pecados de este último 
—y no únicamente en la teoría deute- 
ronomística de la retribución—-: Gn 3, 
16; Dt 15,6; Sal 106,41. 

b) En el sentido político, m3! es 
empleado a veces —por ejemplo, en 
Jue 8,22s y 9,2— al parecer intencio- 
nadamente en lugar de la raíz mlk; 
esto se debe probablemente a la tesis 
del deuteronomista, según la cual el 
Israel premonárquico está regido teo- 
cráticamente, y no podía existir un rey 
designado con el término mlk (> mé- 
lek 4b); el deuteronomista podía tam- 
bién pensar que no se debía aplicar a 
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la época primitiva y constituyente del 
pueblo una raíz que el desarrollo pos- 
terior negativo de la monarquía debía 
desacreditar. De forma semejante abot- 
da Ezequiel el tema del «príncipe» de 
la restauración, a quien no llama m.é- 
leek, sino nas?. 

c) ml aparece con Yahvé como 
sujeto o unido de algún modo a su do- 
minio en textos que ideológicamente 
pertenecen al tema teológico de Yahvé- 
mélek (>mélek 4a). 

d) Especial importancia reviste el 
mosel, «soberano», escatológico susci- 
tado por Yahvé, del que habla Mig 5, 
11s (>mélek 3c); también aquí, quizá 
por razones idénticas a las señaladas en 
4b, se evita la raíz mIZ. 


5. También en los escritos de Qum- 
rán están ampliamente documentados 
el verbo y la mayoría de los derivados. 
Entre las diversas traducciones de los 
LXX, las más importantes son ÁpyeLv 
(Kpxwv) y xupuevery (cf. G. Delling, 
art. £oxw: ThW 1, 476-488; W., Foers- 
ter, art. xupuev: TRW III, 1097s). 
El texto de Miq 5,1ss —al que nos 
hemos referido en 4d— se cita en Mt 
2,6 (cf. Jn 7,42) y hace de puente para 
el empleo de concepto en el NT (cf. 
F. Bichsel, art. Fyéouosi: ThW II, 
909-911). 


J. A. SOGGIN 


"na mátay ¿Cuándo? 


1. El adverbio interrogativo tem- 
poral mmátay, «¿cuándo?», pertenece al 
substrato común de las lenguas semíti- 
cas (Bergstr., Einf., 182; Moscati, In- 
troduction, 121). 


Si prescindimos del hebreo y del acádico 
(AHw 632b; GAG $ 113k.119a), el tér- 
mino no ha sido documentado aún en los 
textos más antiguos -ugarítico; fenicio- 
púnico; el arameo ?m£, «cuándo», aparece 
por primera vez en el ¿stracon RES 1793 
del :s. v, cf. A. Dupont-Sommer, REJ 7 
[1946-47] 39-51; BMAP 96; P. Grelot, 
VI 4 [1954] 378, nota 1; DISO 18). 
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Unido a “ad, «hasta», también el adver- 
bio de lugar "¿na (o "an, Job 8,2) puede 
ser empleado en sentido temporal (—> "ayyé 
2); cf. también “ad-má (Nim 24,22, texto 
dudoso; Sal 74,9; 79,5; 89,47), “ad-me 
(Sal 4,3) y kammaá (Sal 35,17; Job 7,19) 
en el sentido de «¿hasta cuándo?, ¿por 
cuánto tiempo?». 


2. mátay aparece 43 X en el AT; es 
especialmente frecuente en Sal (13 Xx), 
lo mismo que “ad-an(a) (5 X del total 
de 14 X). 


3. Al igual que => ”ayyé, «¿dón- 
de?» —y aún con más frecuencia—, 
también mátay introduce preguntas 
cuya finalidad no es el adquirir una in- 
formación ni obtener una respuesta 
concreta (esto ocurre sólo en Ex 8,5; 
Dn 8,13; 12,6; Neh 2,6.6; cf. también 
Is 6,11; en Jr 23,26 y Sal 101,2 el tex- 
to debe ser enmendado). En la mayo- 
ría de los casos, mátay, «¿cuándo?», 
o “ad-mátay, «¿hasta cuándo? ¿por 
cuánto tiempo?» —y “ad-án(á4) siem- 
pre— son preguntas retóricas con las 
que se da expresión a un reproche ai- 
rado e impaciente. Por eso, esta expre- 
sión abre con frecuencia una alocución 
(cf. Ex 10,3.7; Nm 14,27: «¿hasta cuán- 
do voy a perdonar a esta comunidad 
perversa?»; 1 Sm 1,14: «¿hasta cuán- 
do va a durar tu embriaguez?»; 16,1: 
«¿hasta cuándo vas a estar llorando por 
Saúl?»; 2 Sm 2,26, después de otras 
dos preguntas retóricas; 1 Re 18,21: 
«¿hasta cuándo vais a estar cojeando 
con los dos pies?»; Jr 47,5; Zac 1,12; 
Sal 41,6; 82,2; Prov 1,22; en Am 8,5; 
Job 7,4 y Prov 23,35 se da más bien 
un monólogo; con “ad-an[4]: Ex 16, 
28; Nm 14,11.11; Jos 18,3; Jr 47,6; 
Hab 1,2; Sal 13,2.2.3.3; 62,4; Job 
8,2; 18,2; 19,2), más raramente apa- 
rece como conclusión que cierra y re- 
sume el discurso (Gn 30,30; Jr 13,27); 
en la lamentación y en la exhortación 
(Jr 4,14.21; 12,4; 31,22; Os 8,5; Hab 
2,6; Sal 6,4; 42,3; 74,10; 80,5; 90,13; 
94,3.3.8; 119,82.84; Prov 6,9.9) pue- 
de aparecer en diversas posiciones. De- 
ben señalarse también las aposiciones 
(Jr 23,26 texto dudoso; Hab 2,6; Sal 
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6,4; 90,13) y las repeticiones de la pre- 
gunta (Nm 14,11; Jr 47,5s; Sal 13,2s; 
74,95; 94,3; Prov 6,9). 


4. Ala luz de lo dicho debe enten- 
derse el tema de la pregunta afligida y 
llena de reproche «¿cuándo? ¿hasta 
cuándo?» dirigida a Dios en la lamen- 
tación del pueblo (“ad-mátay, Sal 74,10; 
80,5: «¿hasta cuándo estarás airado 
contra la plegaria de tu pueblo?»; 90, 
13; 94,3.3; cf. “ad-ma: Sal 79,5) y en los 
cánticos de lamentación individual (“ad- 
mátay: Sal 6,4; 119,82.84; cf. Jr 12,4; 
Zac 1,12; quizá también Is 6,11, cf. 
Wildberger, BK X, 257; “ad-¿na, Hab 
1,2; Sal 13,2.2.3.3; cf. “ad-maá, Sal 89, 
47; kamma, Sal 35,17; Job 7,19). Este 
elemento formal, tratado una y otra 
vez en los trabajos de investigación his- 
tórico-formal de los salmos (cf., entre 
otros, Gunkel - Begrich, 127.230; E. 
Baumann, ZAW 61 [1945-1948] 126- 
131; C. Westermann, Struktur und Ge- 
schichte der Klage im AT: ZAW 66 
[1954] 44-80, especialmente 33s.58s 
= Forschung am AT [1964] 276s. 
282), debe colocarse por una parte jun- 
to al elemento lámma/lámaá, «¿por 
qué? », de las preguntas dirigidas a Yah- 
vé (cf. A. Jepsen, Warum? Eine lexi- 
kalische und thbeologische Studie, FS 
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Rost [1967] 106.113, que cataloga los 
pasajes y distingue entre la pregunta 
de reproche con lámmaá y la pregunta 
informativa o admirativa con maddz”, 
> yd' 1/3£) y por otra parte debe rela- 
cionarse con el estilo babilónico de las 
oraciones de lamentación y súplica (cf., 
por ejemplo, un empleo análogo en un 
canto de lamentación dirigido a Istar 
que recoge E. Ebeling, Die akkadische 
Gebetsserie «Handerhebung» [1953] 
132-135, línea 56.59.93s [= AOT 
259s; ANET 384s; aquí recogemos la 
traducción propuesta por SAHG 331. 
333]: «¿hasta cuándo, mi señora, me 
mirarán mis enemigos con rostro hu- 
raño?, ¿por cuánto tiempo, mi señora, 
me precederán [incluso] el estúpido 
[y] el cojo?..., ¿hasta cuándo vas a es- 
tar enojada, mi señora, y vas a tener 
apartado tu rostro», ¿hasta cuándo, mi 
señora, vas a estar enojada y va a estar 
tu ánimo enfadado? »). 


5. Se ha de considerar también el 
trasfondo veterotestamentario de la pre- 
gunta retórica enojada o de lamenta- 
ción en la pregunta ¿me tmóte, «¿hasta 
cuándo?», en 1 Mac 6,22; Mt 17,17. 
17 y paralelos; Jn 10,24 y Ap 6,10. 


E. JENNI 
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ON 14m Oráculo 


1. La etimología de la palabra no 
es segura. Generalmente se relaciona 
n*um, «oráculo», con el árabe 2, 
«susutrat», y se interpreta como parti- 
cipio pasivo de 2 qal, «algo susurra- 
do» (GB 477a; cf. BL 472), o (según 
Jr 23,31, el único pasaje en que apare- 
ce n%4m en estado absoluto) como fot- 
ma nominal qual, «un susurro» (Barth 
129), de la que deriva 2 gal, «hablar» 
(sólo en Jr 23,31). 


No se puede probar la existencia de un 
término acádico equivalente (W. von So- 
den según F. Baumgátrtel, ZAW 73 [1961] 
290 nota 35). 

La grafía num, predominante en 1018, 
permite deducir, según DJD III (1962) 66 
(distinta opinión KBL Suplemento 170b), 
una pronunciación posterior *23m (cf. tam- 
bién el hebreo medio xúm, «decir, ha- 
blar»). 


2. En el AT n*%%m aparece 376 X 
(en Mandelkern faltan Jr 3,12; 23,32; 
Ag 2,4.23), 365 X en la fórmula 1*3m 
(...) Yhwb (incluidas las ampliaciones 
por inserción de hammélek [Jr 46,18; 
48,15; 51,571, héPádon [Is 1,24; 19, 
41 o “donay [ls 3,15; 56,8; Jr 2,19. 
22; 49,5; Ez siempre excepto en 13,6. 
7; 16,58; 37,14 =81X; Am 3,13; 
4,5; 8,3.9.11]; sin ampliaciones, por 


tanto, 269 X): Jr 175Xx, Ez 85X, 


Is 25 X (de ellas Déutero-1s 8 Xx, Tri- 
to-1s 5 X), Am 21 Xx, Zac 20 X, Ag 
12 Xx, Sof 5X, 2 Re y Os 4 X cada 
uno, 1 Sm, Abd, Mig y Nah 2 X cada 
uno, además Gn 22,16; Nm 14,28; Jl 
2,12; Mal 1,2; Sal 110,1 y 2 Cr 34,27. 
Como nomen regens en otras conexio- 
nes, 14m aparece 10 X: Nm 24,3.3. 
4.15.15.16 (Balaán); 2 Sm 23,1.1 (Da- 
vid); Sal 36,2 texto inseguro; Prov 30, 
1 (Agur); en Jr 23,31 se usa 1%%m ab- 
soluto como objeto del hápax 2 gal. 


3. La historia del concepto no pet- 
mite una clasificación general de 1%%4m 
en el lenguaje profético (S. Mowinckel, 
ZAW 45 [1927] 43-45; O. Grether, 
Name und Wort Gottes im AT [1934] 
85ss; O. Procksch, ThW IV, 925). Di- 


cha historia manifiesta que la expresión 
no fue desde el principio una forma es- 
tilística profética (J. Lindblom, Die l:- 
terarische Gattung der propbetischen 
Literatur [19241 67). El problema de 
su origen (como «palabra de magia y ni- 
gromancia» según S. Mowinckel, ZAW 
48 [1930] 266 nota 9, siguiendo a 
G. Hólscher, Die Propheten [19141 
79ss; como palabra de vidente según 
E. Schútz, Formgeschichte des vorklas- 
sischen Profetenspruchs, Diss. [Bonn 
1958] mecanografiada; C. Westermann, 
Grundformen propbetischer Rede 
[1960] 135s; F. Baumgártel, ZAW 73 
[1961] 288; D. Vetter, Untersuchun- 
gen zum Seberspruch, Diss. [Heidel- 
berg 1963] mecanografiada; J. Lind- 
blom, ZAW 75 [1963] 282s) halla 
respuesta en los dichos arcaicos de Nm 
24,35.15s (W. F. Albright, The Oracles 
of Balaam: JBL 63 [1944] 207-233), 
que han mantenido la forma y función 
original. Unido al nombre (y a los cali- 
ficativos inmediatos) de un locutor hu- 
mano y a su posición en el momento 
de introducir el dicho, la fórmula de 
vidente pone énfasis en el sujeto del 
oráculo y con ello en las palabras de 
que el mismo vidente debe hacerse res- 
ponsable. 


Más tarde, al parecer, algunos círcu- 
los sapienciales reivindicaron esta ter- 
minología (2 Sm 23,1; Prov 30,1). 


Otras palabras hebreas que significan 
«dicho, oráculo» tienen sentido más am- 
plio; cf. *imrá (—>”*mr 3c), > dabar, massa 
(=>m2>9 4b) y, sobre todo, másal, «dicho, 
proverbio, comparación, dicho burlón» 
(>dmb 3a; en el AT 39 x, de ellas Ez 
8 X, Nm 23,7.18; 24,3.15.20.21.23 —en 


la introducción narrativa a los oráculos de 


Balaán— 7 X, Prov 6 Xx, Sal 4 X). 


4. La transición de la antigua 
fórmula de oráculo de vidente a la de 
oráculo de Yahvé (su introducción al 
comienzo de Sal 110,1 parece ser una 
imitación de Nm 24,3s.15s) no está 
documentada antes de Amós (Baum- 
gártel, loc. cit., 287-289, sostiene que 
originariamente fue una expresión pro- 
fética relacionada con 1 Sm 2,30; 2 Re 
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9,26; 
[1934] 121ss; íd., Die Quellen des 
Kónigsbuches [21956] 76ss, adscribe 
a la «redacción nebiítica»). En la pri- 
mitiva fórmula del mensajero no apa- 
rece (Westermann, loc. cif.). Probable- 
mente fue Amós el primero que empleó 
n*úm Yhwb para corroborar que es 
Dios quien habla en primera persona 
a través del profeta, y concretamente 
en lugar de la fórmula conclusiva del 
mensajero, '4mar Yhiwb (de 13 casos, 
es bastante seguro en Ám 2,16; 3,15; 
4,3.5; 9,7); en las introducciones de los 
oráculos y como fórmula intermedia es 
redaccional (Wolff, BK XIV/2, 109s. 
174). El mismo otigen parece tener en 
Oseas (Wolff, BK XIV/1, 49); de lo 
contrario, cabría esperar que se utiliza- 
ra con más frecuencia, dado el predo- 
minio de los discursos de Dios. “Tampo- 
co es original en Miqueas (Th. H. Ro- 
binson, HAT 14 [1954] 141.145). En 
Isaías aparece rara vez n%%um Y hbwb 
en la introducción: 1,24; 30,1; como 
fórmula conclusiva: 3,15; 17,3.6; 19, 
4; 31,9); esto se debe a que lsaías 
utiliza poco fórmulas introductorias y 
conclusivas (Wildberger, BK X, 62; 
cf. R. B. Y. Scott, ES Robinson [1950] 
178s). La conexión no aparece con fre- 
cuencia hasta Jr y Ez: en el libro de 
Jeremías 35 X como conclusión de un 
discurso de Yahvé, 31 x en introduc- 
ciones, 42 X entre los miembros del 
paralelismo y también con otras funcio- 
nes (R. Rendtorff, ZAW 66 [1954] 
27-37; cf. H. Wildberger, Jahwewort 
und propbetische Rede bei Jeremia 
[1942] 48s.102s; O. Loretz, UF 2 
[19701] 113.129); en Ezequiel unas 
40 X en posición conclusiva, unas 20 X 
como fórmula de contexto, 13 X para 
acentuar el hay-anz del juramento de 
Dios y además 9 X en 43,19-48,29, en 
unidades a las que se les han «encas- 
quetado fórmulas proféticas» (Zimmerli, 
BK XIII, 39.135.1098.1250, con Baum- 
gártel, loc. cif., 286). Posteriormente, 
sólo Ageo y Zacarías utilizan la fórmula 
con frecuencia. Malaquías la sustituye 
por el uso frecuente de "amar Y hwb. 
- Al comienzo de su historia, 14m 


19,33, que A. Jepsen, Nabí 


Y bwb sustituyó en Amós a la fórmula: 
conclusiva del mensajero, que era más 
débil; en su época de esplendor despla- 
zÓ a "amar. Y hwb (Jr 8 Xx, Ez 0 X), 
pero al final sucumbió a esa otra fór- 
mula. o 

-5. Sobre los equivalentes de 1” 
en los LXX (la mayoría de las veces 
Meryes xúproc), cf. Baumgártel, loc. cit., 
278s. En los textos de Qumrán aparece 
sólo una vez 2 "1 (CD 19,8). 


D. VETTER 


yeu3 7s Despreciar 


1. Prescindiendo del AT, »”s, «des- 
preciar, hablar despectivamente de, re- 
chazar, desdeñar», se encuentra en el 
hebreo posterior (de él deriva en el tar- 
gum arameo el sustantivo 1é3sád, «in- 
sulto»), también en ugarítico (mas, «des- 
preciar», WUS número 1731) y en acá- 
dico (náasu/násu, «mirar despectiva- 
mente», AHw 758a; contra KBL 585b 
hay que separar de ésta na su, «tritu- 
rar, masticar»; cf. el árabe n1bS, «mor- 
der», Wehr 892a). 

En el AT el verbo aparece en qal y 
piel y una vez en la forma minnó'ás (ls 
32,3; según BL 198.366, participio hit- 
polel con £ asimilada; en cambio, según 
Meyer II, 126, forma mixta que permi- 
te elegir entre participio polel e hitpael; 
según Zorell 49la, posiblemente hay 
que leer participio pual). En construc- 
ciones nominales aparece en el AT 
n*4sa, «ultraje», y el infinitivo piel ara- 
maizante nasa (forma qattala, BL 
479), «insulto». | | 

2. El verbo aparece en qal 8 x 
(Prov 3 X, Jr 2 Xx, Dt, Sal y Lam 1 x 
en cada uno), en piel 15 x (Sal 4 x, 
Nm e 1s 3 X en cada uno; 2 Sm 2 X, 
Dt, 1 Sm y Jr 1 x en cada uno), en 
hitpolel 1 x (Is 52,5; cf. sup.). n?asa 
se encuentra 2 X (2 Re 19,3 = ls 37, 
3), nasa 3X (Ez 35,12; Neh 9,18. 
26). En conjunto, la raíz está documen- 
tada 29 X. | 
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3. a) Como significado básico de 
ms qal se puede aceptar aproximada- 
mente «desconocer su importancia, des- 
deñar»; de 1s piel, «tratar con menos- 
precio». Sólo en qal aparece el uso 
«profano» (sin sujeto u objeto divino: 
Jr 33,24; Prov 1,30; 5,12; 15,5; cf. imf., 
3b-c); ambas conjugaciones tienen tras- 
cendencía teológica cuando se acercan 
al concepto «reprobat» (cf. ¿nf., 4). 


De los conceptos paralelos y opuestos 
resulta un cuadro muy variado: aparecen 
dos veces m2?s, «reprobar» (Is 5,24; Jr 33, 
24), > prr hifil brit, «romper la alianza» 
(Dt 31,20; Jr 14,21), y hrp piel, «injuriar, 
blasfemar» (Sal 74,10.18); una vez —2zb, 
«abandonar» (Is 1,4); mrb hifil, «ser re- 
belde» (Sal 107,11; mrb y mrd, «rebelar- 
se», junto a na4s4 Neh 9,26, donde apa- 
rece también el giro SIk hifil abre gaw, 
«arrojar por la espalda = rechazar» Lade- 
más, 1 Re 14,9; Ez 23,35; con geéw ls 38, 
17; >Ik hifil 31), y > $”, «odiar» (Prov 
5,12). Como antónimos aparecen —>"mn 
hifil, «confiar» (Nim 14,11 lo niega), —> zkr, 
«acordarse» (Jr 14,21), —bbhr, «elegir» 
(Jr 33,24), —”bb, «acceder» (Prov 1,30 
lo niega), — Ímr, «preservar» (Prov 15,5). 

El verbo aramaizante slh, «despreciar, 
reprobat», tiene un significado afín (gal 
Sal 119,118; piel Lam 1,15, teniendo en 
ambos casos a Dios como sujeto; cf. Wag- 
ner, número 201; Jenni, HP 226). Cf. tam- 
bién gl, «aborrecer» (Lv 26,11.15.30.43. 
44; Jr 14,19; Ez 16,45.45), y los verbos 
de menosprecio aducidos en —> qll. 


b) No se puede determinar si el 
verbo llegó a ser de uso común ni cómo 
pudo serlo. Los casos sin sujeto u ob- 
jeto divino permiten conocer su empleo 
únicamente en dos ámbitos específicos. 
Jr 33,24 se queja a Yahvé de que hay 
gente que «desprecia» tanto a su pue- 
blo, que ya ni lo consideran un pueblo. 
A este ámbito hay que adscribir tam- 
bién el uso de n%4s4 en 2 Re 19,3 = ls 
37,3, donde Ezequías se queja de que 
ha llegado «un día de angustia, de cas- 
tigo y de oprobio» (no de «reproba- 
ción», como se suele traducir 1n%4s4 en 
este caso). También debemos incluir en 
este grupo el sustantivo nasa (sobre 
la forma nPasotéka, cf. GK S 84b.e) 
de Ez 35,12, donde Yahvé dirige a 
Edom los improperios que éste ha pro- 
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nunciado «contra los montes de Israel». 
En estos casos se trata, pues, del me- 
nosprecio que Israel debe soportar por- 
que no se le reconoce su dignidad como 
pueblo de Dios. Sin embargo, se puede 
suponer que »”s se empleó también en 
Israel cuando se quería hablar del me- 
nosprecio de un pueblo en un sentido 
muy amplio. La carta de Rib-Addis al 
faraón, en la que el soberano de Byblos 
se queja de ser despreciado a causa de 
su debilidad militar (EA 137, 14.23 
con acusativo 14'4su), apoya esta hipó- 
tesis. Frente a un empleo genérico, los. 
textos del AT lo usan en sentido espe- 
cífico y atestiguan que Israel era cons- 
ciente de su especial dignidad. 


c) El otro ámbito profano en que 
se usa el qal lo captamos en los tres 
pasajes de los Proverbios: en el despre- 
cio de la «corrección» que ejerce el pa- 
dre (Prov 15,5) o la sabiduría (Prov 1, 
30; 5,12). El verbo «menospreciar» es. 
el que mejor expresa el sentido en este 
caso. Objetivamente se trata del desco- 
nocimiento de la importancia que tiene 
la inserción en el orden pretendido por 
la sabiduría. En la «Teodicea babilóni- 
ca» el protagonista se queja de que la 
escoria humana y los opulentos lo des- 
precian, a lo que su amigo alega que él 
ha abandonado la rectitud y menospre- 
ciado los planes de Dios (BWL 76, 
lín. 79; 86, lín. 253 con acusativo 2ásu; 
traducción también en AOT 289s y 
ANET, Suplemento [19691] 603s). Sin 
duda hay que interpretar de forma aná- 
loga los textos de Proverbios: menos- 
preciar la «corrección» supone, en defi- 
nitiva, desconocer las buenas intencio- 
nes de Dios. 


4. a) Si ya estos pasajes «profa- 
nos» tienen importancia teológica, tan- 
to más los otros en los que el qal se 
refiere a la actitud de Dios: Yahvé «re- 
chaza» a su pueblo (Dt 32,19; Jr 14, 
21) o incluso al rey y al sacerdote (Lam 
2,6). Aquí se emplea el verbo como tér- 
mino teológico en sentido estricto, lo: 
que constituye una evolución peculiar 
por la que »”s se ha convertido en sinó- 
nimo de —> Ps. 
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b) El uso con lo divino como obje- 
to sólo se encuentra una vez, en Sal 
107,11, que habla de menospreciar el 
«consejo del Altísimo». En los demás 
casos en que se habla de la conducta 
del hombre contra Dios o contra sus 
prescripciones aparece siempre el piel, 
y este uso es, sin duda, el más impot- 
tante en el AT. Esta distribución del 
qal con sujeto divino y del piel con 
objeto divino no es casual: el gal de- 
signa la realización efectiva de la ac- 
ción, el piel limita la acción a la inten- 
ción (cf. Jenni, HP 2255). En las la- 
mentaciones individuales se acusa a los 
«ateos» de despreciar a Dios (Sal 10, 
3.13); en las colectivas, de que los ene- 
migos hablan despectivamente del pue- 
blo (Sal 74,10.18). Este desprecio se 
debe al orgullo que hace creer al mal- 
vado que puede prescindir de Dios. 
Pero también se encuentra en quienes 
menos debería darse: los sacerdotes, 
que ofrecen irregularmente sus sacrifi- 
cios (Nm 16,30; 1 Sm 2,17), y David 
por haber pecado contra Urías (2 Sm 
12,14). Incluso Israel puede manifestar 
con su conducta que desprecia a su 
Dios (Nm 14,11.23 fuente yahvista). En 
Isaías el verbo expresa la ruptura radi- 
cal con Dios (Is 1,4, paralelo “zb, «aban- 
donar») y se convierte también en sinó- 
nimo de -> 72Ps, «rechazar». Por eso el 
desprecio de Yahvé se puede equiparar, 
en último término, con la ruptura de la 
alianza (Dt 31,20). 


c) El hitpolel en 1s 52,5 se traduce 
generalmente por «ser maldecido» (re- 
ferido al nombre de Yahvé; G Bhao- 
onmuelv), y en consecuencia se traduce 
Sal 74,10 (cf. v. 18): «el enemigo blas- 
femará tu nombre» (aquí G Tapotv- 
veuv). Sin embargo, habría que excluir 
la idea de blasfemia contra Dios; la tra- 
ducción «menospreciar, hablar despec- 
tivamente de» expresa muy bien el sen- 
tido del texto original. 


5. En los escritos de Qumrán rs 
aparece en seis casos (Kuhn, Konk. 
139a; además, la cita en DJD V, nú- 
mero 162, II, 8 de Is 5,24). El uso 
corresponde al del AT, prescindiendo 


de 10H 4,12, donde se alaba a Dios 
como aquel que desprecia todos los 
planes de Belial. 

Sorprendentemente, los LXX tradu- 
cen la mayoría de las veces (15 X) Ps 
por Tapotuverv, «incitar, provoca», 
un verbo que nunca se emplea para 
traducir > m?s, de significado afín; dos 
veces aparece uuxTtnolCem, «torcer la 
nariz»; todos los demás casos presen- 
tan peculiaridades y quedan también 
algo lejos del sentido básico hebreo. 
Los equivalentes de los LXX aparecen 
también en el NT, la mayoría de las 
veces en sentido similar (cf. H. Preis- 
ker/G. Bertram, art. yuxtnpoiíw: ThW 
IV, 803-807; H. Seesemann, att. Trapo- 
Eúyvo: ThW V, 8555). Merece especial 
mención el hápax legómenon puuxtn- 
play en Gál 6,7. En el contexto sa- 
piencial de esta parénesis, el sentido 
corresponde exactamente al de las dos 
traducciones de »”s en Prov 1,30 y 15,5 
(cf. sup., 3c). 

H. WILDBERGER 
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I. El nombre mab?, «profeta», está 
atestiguado fuera de la Biblia en las 
cartas de Laquis (Ostrakon número 3 
[= KAI número 193], lín. 3; núme- 
ro 16, lín. 5?), en arameo-sitíaco (en el 
arameo bíblico r1*b?), en árabe y etió- 
pico, pero siempre como palabra proce- 
dente del hebreo. Hombres y mujeres 
con funciones similares se llaman en. 
acádico mabbú(m) (en Mari mubbám, 
femenino mubbutum), «extático(a)», o 
apilu(m) (femenino ápiltum), «el (la) 
que da respuesta» (cf. F. Ellermeier, 
Propbetie in Mari und Israel [1968] 
con bibliografía; AHtw 38a.582s); en 
asirio, raggimu (femenino raggíntu) «el 
(la) que llama» (AHw 942a); en la an- 
tigua inscripción aramea del rey Zakir 
de Hamat, hzynm, «vidente», y “ddn, «in- 
térprete del futuro» (KAI número 
2024, lín. 12). 


No se conoce todavía con seguridad 
la procedencia etimológica del sustantivo 
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nabP, Los anteriores esfuerzos para deri- 
varlo de la raíz n1b*, «brotar a borbotones» 
(Gesenius, Thesaurus 11/2, 838a; H. Hack- 
mann, NTT 23 [1934] 42), o entenderlo 
como pasivo del verbo b0”, «entrar» («el 
invadido por... poseído»: J. P. N. Land, 
ThT 2 [1868] 170ss, entre otros), se de- 
bían al empeño de probar aun lingúística- 
mente que el origen del fenómeno proféti- 
co fue su elemento extático. 

Frente a ello hoy se relaciona casi gene- 
ralmente nábp con el acádico nmabú(m) 
(acádico antiguo nabPum), «nombrar, lla- 
mar» (AHw 6695). Se sigue discutiendo si 
hay que entender el nombre en sentido 
activo («locutor, heraldo»: Barth 184; 
GVG I, 354; E. Kónig, Der Offenbarungs- 
begriff im AT [1882] 71ss) o pasivo 
(«arrobado, llamado por el Espíritu»: 
H. Torczyner, ZDMG 85 [1931] 322; 
«llamado»: W. F. Albright, Von der Stein- 
zeit zum Christentum [1949] 301; «aquel 
a quien se ha confiado un mensaje»: 
A. Guillaume, Prophecy and Divination 
[1938] 112s; de modo patecido, J. A, Be- 
wer, AJSL 18 [1901-1902] 120: «conduci- 
do por un poder sobrenatural», a partir 
del acádico na/epúm, «conducit»); biblio- 
grafía reciente sobre ambas posiciones en 
R. Rendtorff, ThW VI, 796, y especial. 
mente en Á. R, Johnson, The Cultic Pro- 
pbet in Ancient Israel (?1962) 24s, Tenien- 
do en cuenta: 1) la mayoría de las formas 
nominales correspondientes, como ”4str, 
mási“b, nágid, názir, nas?, páqid (Joiion 
196); 2) el acádico nabium/nabálm), «lla- 
mado» (empleado en nombres propios y 
aplicado a reyes, cf. AHw 6975; Seux 175), 
y 3) el hecho de que el verbo nb” sólo apa- 
rece en conjugaciones reflexivas y pasivas, 
se prefiere últimamente con razón el sen- 
tido pasivo. 


El verbo xb, que se encuentra en 
nifal e hitpael (en el arameo bíblico en 
hitpael, en el siríaco en pael), es muy 
probablemente denominativo de nab?. 
Son, además, formas derivadas el feme- 
nino x*bPa, «profetisa», y el abstracto 
nebiPa, «palabra profética» (también en 
el arameo bíblico). 


IT. El nombre rab? (315 X; en Li- 
sowsky faltan 1 Re 19,14 y Os 12,11b) 
está ampliamente esparcido, pero en 
- forma desigual. En el Tetrateuco apa- 
rece sólo 4 X (Gn 20,7; Ex 7,1; Nm 
11,29; 12,6), en Dt 10 X, en los libros 
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históricos anteriores 99 X (Jue 1X, 
1 Sm 12Xx,2 Sm 3X, 1 Re 50X, 
2 Re 33 X), pocas veces en los libros 
poéticos (Sal 3 X, Lam 4 X), en la 
obra histórica del Cronista 35 X (Esd 
1Xx,Neh5Xx,1Cr3xXx,2Cr26xX; 
además, el arameo n*bP 4 X en Esd) y 
en Dn 4 Xx. Donde aparece con más 
frecuencia es en los escritos proféti- 
cos, especialmente en Jr (95 X) y Ez 
(17 X); además, Is 7 X, Os 8 X, Am 
5X, Mig 3X, Hab 2 Xx, Sof 1xX, 
Ag 5X, Zac 12 Xx, Mal 1 x. 

Mientras que el abstracto 2*bi*4, por 
ser forma tardía, sólo está documentado 
en la obra histórica del Cronista 3 Xx 
en hebreo (Neh 6,12; 2 Cr 9,29; 15,8; 
también Eclo 44,3) y 1 X en arameo 
(Esd 6,14) y el femenino n*bP4 se en- 
cuentra 6 X disperso en el AT (Ex 15, 
20; Jue 4,4; 2 Re 22,14; ls 8,3; Neh 
6,14; 2 Cr 34,22; en Ez 13,17ss lo evi- 
ta intencionadamente), la frecuencia del 
verbo nb” depende de la conjugación: 
en hitpael se encuentra 14 X en las 
obras históricas anteriores (10 X en 
1 Sm 10,5-13; 18,10; 19,20-24; 4 Xx 
en 1 Re 18,29; 22,8-18), 3 X en Nm 
11,25-27, 4 X en la obra histórica del 
Cronista (2 Cr 18,7.9,17; 20,37; ade- 
más 1 X en arameo en Esd 5,1) y sólo 
7 X en los escritos proféticos (3 X en 
Jr, 2X en Ez); en cambio, en nifal 
80 X en los profetas (Jr y Ez cada uno 
33 Xx, Am 6X, Zac 3X, Jl 1X) y 
sólo 3 X en las obras históricas ante- 
riores (1 Sm 10,11; 19,20; 1 Re 22,12) 
y 4 X en la obra histórica del Cronista 
(1 Cr 25,1.2.3; 2 Cr 18,11). 


III. El AT aplica —casi siempre 
sin interés perceptible de matización— 
el sustantivo usual náb? (111/1-5), así 
como el verbo nb” (III/6), a hombres 
que ejercen muy distintas formas de ac- 
tividad «profética». Arrobo extático 
suscitado por el Espíritu, comunicación 
de otáculos divinos, discursos sobre los 
preceptos y la conversión, consultas y 
súplicas dirigidas a Yahvé, acciones mi- 
lagrosas, pueden considerarse, entre 
otras, funciones esenciales del náabP. La 
traducción «profeta» (siguiendo a los 
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LXX) no es más que un recurso inevi- 
table. Con frecuencia ya es difícil dis- 
tinguir si náb? describe un hábito o una 
función (baste recordar el proverbio: 
«¿Se encuentra también Saúl entre los 
profetas?», 1 Sm 10,11s; 19,24) o sí 
es nombre de oficio en sentido más es- 
tricto (cf. inf., 111/3). Tanto en las di- 
versas épocas de la historia de Israel 
como en los distintos estratos literarios 
se atribuyen al nab? tareas específicas, 
sin que este material tan disperso pet- 
mita escribir una historia completa de 
la profecía. Con respecto a las diferen- 
cias históricas e histérico-literarias en 
la concepción del r14b?P se impone una 
distinción fundamental: algunas de di- 
chas funciones se atribuyen con prefe- 
rencia a grupos de nm*bPzm, otras casi 
únicamente al rnáb? individual. Sobre 
n*bPa, cf. inf., 111/3b.4a.5; IV/13. 

Sobre la historia de la investigación, 
cf. H. H. Rowley, HThR 38 (1945) 
1-38 = The Servant of tbe Lord (21965) 
95-134; G. Fohrer, Th2 19 (1951) 277- 
346; 20 (1952) 193-271.295-361; 28 
(1962) 1-75.235-297.301-374; J. Schar- 
bert, FS Coppens (1969) 58-118 =EThL 
44 (1968) 346-406. 


1. a) El mismo AT afirma que el 
entorno de Israel también conoce pro- 
fetas. En la época de Elías frente a 
numerosos «profetas de Yahvé» (1 Re 
18,4.13) hay 450 «profetas de Baal» 
(vv. 19s; una mano posterior añade: «y 
400 profetas de Aseré»), que «comen 
de la mesa de Jezabel», es decir, reci- 
ben sus medios de subsistencia de la 
corte real. Jr 27,9 enumera en conexión 
con los reyes de Edom, Moab, Amón, 
Tiro y Sidón a profetas, junto con 
«especialistas en oráculos» (q0stmim; 
> goral 3a), «especialistas en sueños» 
(boltmim, conjetura), «en conjutos» 
(Ontnim) y «magos» (rassafim), expet- 
tos instruidos que valiéndose de medios 
técnicos interpretan al rey el futuro in- 
mediato. 


Aunque los círculos proféticos de Israel 
consideran las dos últimas prácticas men- 
cionadas como paganas e incompatibles 
con la fe en Yahvé (2 Re 9,29; Is 2,6; 
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Mig 5,11; cf. Lv 19,26; Dt 18,10.14; 2 Re 
21,6 y passim), en Dt 13,2.4.6; cf. 1 Sm 
28,6.15, aparecen juntos intérpretes de sue- 
ños y profetas; en Jl 3,1, soñar y ser pro- 
feta (nb” nifal), y según Nm 12,6, Yahvé 
habla también a los profetas en sueños y 
visiones (cf., sin embargo, Jr 23,25ss). In- 
cluso las prácticas oraculares descritas por 
medio de gsm (cf. Johnson, loc. cif., 3155) 
fueron ejercidas por los profetas de Israel 
(Mig 3,6s.11; Jr 14,14; Ez 13,6.9.23 y 
passim, pero cf. Nm 23,23; Dt 18,10.14; 
1 Sm 15,23; 28,8; 2 Re 17,17!) y hay 
qa mim junto a r*brim en Ís 3,2; Jr 29, 
s Ez 22,28; cf. 21,34. 


b) A veces se identifica a los pro- 
fetas de Israel con los antiguos «viden- 
tes» (hozzm, —> hzb) (2 Sm 24,11; 2 Re 
17,13; Mig 3,5.7 y passim; pero cf. inf., 
4a y G. Hóolscher, Die Propheten [1914] 
125ss). 1 Sm 9,9 señala acerca de esto 
que «vidente» (en este caso 102, cf. 1s 
30,10) era antes el nombre habitual del 
nábr, que asumió sus funciones. Por 
eso más tarde el término hazón (y el 
menos usado hzh), sinónimo de dábar 
(cf. ¿nf., IV/2; cf. Ez 7,26 con Jr 7,18), 
designa fundamentalmente lo específico 
de la potestad profética (Os 12,11; Lam 
2,9; Ez 13,6ss y passim; —> bzbh 4a). 

Con más frecuencia aún el título 
«hombre de Dios» (1% haelobim) se 
cambia por el de nab?, sobre todo en 
las tradiciones de Eliseo y en las más 
recientes de Elías (cf., además, 1 Re 20, 
28 con vv. 13.22; 1 Re 13,1ss con v. 18; 
1 Re 12,22 con 2 Cr 12,5ss; R. Rend- 
torff, ThW VI, 809), y parece querer 
destacar el hecho de que algunos están 
dotados de poder (taumatútgico) divino 
(> *lohim 1/6). 

c) Unas 30 X —sobre todo en la 
última época de los reyes— se mencio- 
nan juntos sacerdotes y profetas, lo 
cual indica que en este período tuvie- 
ron que acercarse mutuamente (cf. ya 
1 Re 1,8ss y especialmente los giros 
gam-nab? gam-koben en Jr 14,18; 23, 
11, y minnab? w*ad-kohbéen en Jr 6,13; 
8,10, y O. Ploger, Priester und Propbet: 
ZAW 63 [1951] 157-192 = Aus der 
Spátzeit des AT [19711] 7-42). Sacer- 
dote y profeta vigilan juntos en el tem- 
plo la legitimidad de la predicación (Jr 
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26,755), juntos se les consulta en el tem- 
plo (Zac 7,3), juntos caen asesinados en 
el santuario (Lam 2,20). Los sacerdotes 
actúan «al lado de» los profetas (Jr 5, 
31; Johnson, loc. cif., 64: «bajo su di- 
rección»), un sacerdote puede incluso 
«predecir» (nb” nifal, Jr 20,6). Sacer- 
dotes y profetas junto al rey y a los al- 


tos funcionarios constituyen en el libro 


de Jeremías la clase dominante (Jr 2, 
26; 4,9; 8,1 y otros muchos textos; 
cf. en la época del exilio Jr 29,1 y Neh 
9,32). 

d) A veces se reconoce a los profe- 
tas por distintivos externos: un manto 
de pelo Paddéret secar, Zac 134; 
cf. 1 Re 19,19; 2 Re 1,8; 2,8.13s; so- 
bre paralelos de Mari, cf. M. Noth, JSS 
1 [1956] 327-331 = Ausátze zur bi- 
blischen Landes- und Altertumskunde 
11 [1971] 239-242), cicatrices en el pe- 
cho (Zac 13,6, o en la espalda, así 


H. L. Ginsberg, JPOS 15 [1935] 327;' 


cf. M. Sebo, Sacharja 9-14 [1969] 105 
nota 8), quizá también por una señal 
en la frente (1 Re 20,38ss; J. Lindblom, 


Prophecy in Ancient Israel [19621 66- 


69). | 


2. En los libros históricos anterio- 
res aparecen grupos de profetas con el 
nombre de x*tbrim en tres contextos 
históricos distintos con características y 
funciones diferentes en cada caso. 

a) En el período de transición de 
la época de los Jueces a la de los Reyes 
(1 Sm 10; 18; 19; Nm 11) se utiliza el 
plural 1*bPim (y aún con más frecuen- 
cia el verbo 2b”: 15 X) para los ilumi- 
nados extáticos que deambulan en ban- 
da (hbébel, 1 Sm 10,5.10) o se reúnen 
en casas por grupos (1 Sm 19,20). Para 
inducir el trance profético parece que 
se usaban instrumentos musicales (1 Sm 
10,5; cf. 18,10; Ex 15,20; 2 Re 3,15); 
el efecto podía ser, entre otros, tender- 


se desnudos por un tiempo determina- 


do (1 Sm 19,24), sin que conste - que 
dijeran palabras comprensibles. Pero el 
factor desencadenante del éxtasis es el 


«Espíritu “de Dios» (1 Sm 10,10; 19, 


20.23) o «Espíritu de Yahvé» (Nm 11, 
29; 1 Sm 10,6), que también «asalta» 


a otros hombres y se «posa» sobre ellos 
cuando casualmente y aun de lejos en- 
tran en contacto con tales grupos de 
profetas (1 Sm 10,6.10; 19,205.23; Nm 
11,258). | | | 

1 Sm 18,10s atestigua el poder irre- 
sistible del «espíritu»: un «mal espíritu 
de Dios» puede hacer que el paroxismo 
(nb” hitpael) de un individuo acabe en 
un intento ciego de asesinato. 

El hecho de que lIstael conociera 
también este paroxismo salvaje en los 
profetas de Baal (cf. ¿mf., b) explica el 
desprecio de que eran objeto estos pro- 
fetas (1 Sm 10,11s; 19,24; cf. más tar- 
de 2 Re 9,11; Os 9,7; Jr 29,26 y pas- 
sim). Por el contrario, Nm 11,165.24ss 
legitima el trance extático al remontar 
el 2b” hitpael de los setenta ancianos 
(cf. Ex 18) al espíritu de Moisés, que se 
identifica con el Espíritu de Yahvé 
(vv. 17.25.29; cf. Noth, ÚUPt 141-143; 
G. von Rad, ZAW. 51 [1933] 115s; 
Von Rad Il, 19). : ! 

b) En el período medio de la mo- 
narquía, 1 Re 22 (= 2 Cr 18) atestigua 
la existencia de unos 400 profetas en la 
corte del rey de Israel, a quienes éste. 
puede convocar en cualquier momento 
(v. 6; cf. 1 Re 18,195); ejercen su acti- 
vidad «ante él» (v. 10), y por eso se 
llaman «sus profetas» (v. 22s). Su jefe 
y portavoz (vv. 11.24) es mencionado . 
por su nombre, y por medio de ellos el 
rey puede «consultar a (la palabra de) 
Yahvé» (vv. 5.75; > drí 4b), es decir, 
solicitar a través de su oración la volun- 
tad, la aprobación y la promesa de Dios 
ante decisiones importantes de política 
exterior (e interior), para asegurarse de 
que su empresa tendrá éxito. También 
la actividad de estos profetas está im- 
pulsada por el Espíritu y se exptesa con 
nb” nifal/hitpael; pero el Espíritu está 
«en su bocá»-(v. 22), «habla por ellos» 
(v. 28) y, en consecuencia, nb” nifal e 
hitpael significan ahora «hablar por ins- 
piración profética, vaticinar» (vv.'8.12. 
18), en cuyo caso 2b” hitpael puede con- 
servat' el significado ariterior «com-: 
portarse, * conducirse proféticamente» 
(vv. 10s). “ : | 

También los 450 «profetas de Baal» 
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pueden haber realizado funciones simi- 
lares en la corte de Jezabel (1 Re 18, 
19ss). Es verdad que x=b” hitpael en el 
v. 29 significa «entrar en arrebato ex- 
tático», al ser producido por medio de 
danza cultual y automutilación (vv. 26. 
28), pero se describe sólo como me- 
dio para obtener «respuesta» de Dios 
al «invocar sl nombre» (vv. 24-29; 
cf. 2 Re 1,2). 


c) Hay que considerar aparte los 
círculos de btne hann*brim («discípu- 
_los de profetas, miembros de una cot- 
poración profética») en torno a Eliseo. 
Viven con sus familias (2 Re 4,1ss) en 
comunidades más amplias (2 Re 2,7), 
en condiciones modestas (4,1ss.38ss y 
passim), en diversos lugares (de culto: 
Betel, Jericó 2,3ss; Guilgal 4,38), se 
reúnen en lugares comunitarios «ante» 
su maestro, al que llaman «padre» (2, 
12; 6,21; 13,14); éste los instruye (4, 
38; 6,1) y ellos están a su disposición 
(9,1ss), pero también pueden recibir y 
transmitir cada uno en particular la 
palabra de Yahvé (1 Re 20,35ss). Es- 
tos círculos cultivaron modestas espe- 
ranzas escatológicas de una vida tran- 
quila (2 Re 2,21; 3,16s; 4,43; 7,1; 
cf. W. Reiser, ThZ 9 [1953] 321-338). 


3. En los libros históricos anterio- 
res, 1áb? en singular se encuentra la 
mayoría de las veces con artículo en 
aposición detrás del nombre de un pro- 
feta, y entonces designa el oficio. “Tales 
profetas aparecen con rasgos individua- 
les, pero sus funciones y actividades 
—nunca caracterizadas con el verbo nb>”, 
a excepción de 1 Re 22— son muy di- 
versas. 

a) Gad y Natán, el que con más 
frecuencia (11 Xx en 2 Sm 7,2; 12,25; 
1 Re 1,8-45; además, Sal 51,2; 1 Cr 
29,29; 2 Cr 9,29; 29,25) recibe el nom- 
bre de hanmnáb?, pertenecen al séquito 
inmediato de David en su corte (Gad 
está incluso antes de que David fuera 
rey, 1 Sm 22,5). A Gac se le llama «vi- 


dente de David» (2 Sm 24,11), Natán 


saca buen partido de las intrigas para 
la sucesión al trono de David (1 Re 1, 
8ss; cf. 2 Sm 12,25) y participa en la 
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unción de Salomón (1 Re 1,32.34.38. 
445; pero cf. v. 39). David se asesora 
con ambos ante decisiones importantes 
(2 Sm 7,2; sobre ello S. Herrmann, WZ 
Leipzig 3 [1953-1954] 57ss; 1 Sm 22, 
5); a veces aconsejaban sin inspiración 
(1 Sm 22,5; 2 Sm 7,3). Pero no llega- 
ron a depender del rey: al igual que sus 
sucesores ambos profetas se enfrentan 
al rey con enérgicas denuncias (2 Sm 
12; 24,11ss). 

b) En cambio, Ajías de Siló (1 Re 
11,29; 14,2.18), Jehú (16,7.12), Elías 
(1 Re 18,36; cf. Mal 3,23; 2 Cr 21,12), 
Eliseo (2 Re 6,12; 9,1), un discípulo 
suyo (9,4), Jonás (14,25) e Isaías (19, 
2; 20,1.11.14 = Is 37,2; 38,1; 39,3) 
son llamados hannáb? o Julda hanntb?a 
(2 Re 22,14 = 2 Cr 34,22), aunque no 
tienen su sede permanente en la corte. 
Es típico de estas tradiciones el hablar 
especialmente de los reyes, que encuen- 
tran casualmente a un profeta en el ca- 
mino (1 Re 11,29), les envían visitantes 
con regalos al lugar donde viven (1 Re 
14,1ss; cf. 1 Sm 9,6ss), a veces indicado 
exactamente (2 Re 22,14), o adonde el 
profeta se encuentra (2 Re 8,8ss); en 
casos extremos hay que buscarlo por 
todo el país (1 Re 18,3ss; cf. 2 Re 3, 
11). Y es que el profeta puede influir 
decisivamente en los acontecimientos 
políticos no sólo por medio de oráculos 
de guerra (1 Re 20,13s; 2 Re 3,16ss y 
passim), sino también mediante la vo- 
cación (Noth, GesStud 1, 322s) y un- 
ción (2 Re 9) de futuros reyes. En si- 
tuaciones de apuro —como en la enfer- 
medad de una persona—, hombres de 
confianza del rey fueron en busca de 
los profetas (1 Re 14,1ss; 2 Re 8,8ss), 
en necesidades comunes los hicieron al- 
tos funcionarios y sacerdotes (2 Re 22, 
13s; 19,2ss; cf. Jr 21,1ss; 37,3ss; 42, 
1ss), para que «consultaran» a Yahvé 
(cf. sup., 2b), es decir, para moverlo a 
cambiar la situación por medio de la 
súplica autorizada del profeta (= pl 
hitpael b“ad), dirigida a «Yahvé, tu 
Dios» (2 Re 19,14; Jr 42,2s.5). En las 
necesidades privadas se preferían las 
fiestas (2 Re 4,23); en las oficiales, la 
oración profética tenía lugar probable- 
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mente en el marco de celebraciones li- 
túrgicas de ayuno (Jr 14; Sal 74,9 y 
passism). Sobre la consulta y súplica pro- 
féticas a Yahvé, cf. C. Westermann, 
KuD 6 (1960) 1l6ss; G. C. Macholz, 
FS Von Rad (1971) 313ss; G. von Rad, 
ZAW 51 (1933) 109-120; P. A. H. de 
Boer, De Voorbede in het OT (1943); 
F. Hesse, Die Fiirbitte im AT (1951); 
H. Reventlow, Liturgie und propbeti- 
sches Ich bei Jeremia (1963) 143ss; so- 
bre la relación entre consulta y súplica, 
J. Jeremias, Kultpropbetie und Ge- 
richtsverkiindigung in der spáten Ko- 
- migszeit Israels (1970) 140-150. 


Iguales funciones ejercen más tarde Je- 
remías (21,1ss; 37,3ss; 42,1ss) y en el exi- 
lio Ezequiel (8,1ss; 14,1ss; 20,1ss), cuya 
conexión con los profetas anteriores es 
aquí manifiesta. 


Entre otros pasajes, 1 Sm 9,9 o 28,6 
(15) atestiguan que de este modo los pro- 
fetas asumieron funciones anteriores de los 
videntes y sacerdotes; cf. 1 Re 20,13s con 
1 Sm 14,38ss y C. Westermann, loc. cif.; 
R. Rendtorff, ZAW 74 [1962] 173. 


Elías y Eliseo reciben con más frecuen- 
cia el apelativo «hombre de Dios» (cf. sup. 
1b); náb? aparece sólo en boca de extran- 
jeros (2 Re 5,3.13; 6,12) y cuando se 
los contrapone a los profetas de Baal 
como verdaderos profetas (1 Re 18,22.36; 
cf, «profeta en Israel», 2 Re 5,8; 6,12) 
o se los presenta como jefe de discípulos 
(9,1). La estrecha relación entre ambos se 
expresa mediante algunos detalles únicos 
o raros en el AT: el relato de la vocación 
de Eliseo por Elías (1 Re 19,19-21), las 
palabras de la «unción» de Eliseo (19,16; 
cf. más tarde Is 61,1; Sal 105,15 = 1 Cr 
16,22), la transmisión del espíritu de Elías 
a Eliseo (2 Re 2), el rapto del profeta por 
el espíritu (1 Re 18,12; 2 Re 2,16; cf. Ez 
3,12ss; 8,35; 37,1; 40,1ss). 


4. No es seguro que los llamados 
«profetas con obras escritas» anteriores 
a Jeremías (y a la reforma deuteronómi- 
ca) se consideraran a sí mismos r4b?, ni 
que esta palabra tuviera siempre para 
ellos el mismo significado (A. H. J. Gun- 
neweg, Miúndliche und schriftliche Tra- 


dition der vorexilischen Prophetenbi-. 


cher [1959] 98ss). La mayoría de ellos 
(a excepción de Oseas) consideraban a 


otros 2*bPim casi exclusivamente como 
rivales. 

a) El sacerdote Amasías se dirige a 
Amós (Am 7,12) llamándolo «vidente» 
(boz2), y en la discutida afirmación de 
Am 7,14s el autor se opone al menos 
a la idea de que haya que entender su 
actividad a partir de una instrucción 
profética previa; pero quizá con esta 
frase rechaza personalmente incluso el 
mismo título 24b?, y en concreto en el 
sentido de una designación profesional 
(cf. Zac 13,5; bibliografía en Wolff, BK 
XIV/2, 352; Rudolph, KAT XIII/2, 
249ss). En cambio, utiliza el verbo co- 
rrespondiente nb” (v. 15; cf. 3,8), que 
emplea también Amasías (vv. 13s) para 
referirse a la actividad de Amós. Sobre 
los versículos posteriores 2,10-12; 3,7, 
cf. ¿mf., 1V/11. 

Es más probable que Oseas se die- 
ra el nombre de náb?, pues se siente 
vinculado tanto a n*tbrim anteriores, 
que se remontan hasta Moisés, como a 
sus contemporáneos de la misma men- 
talidad (Os 6,5; 12,11.14) en un «gru- 
po de oposición» (Wolff, GesStud 
233ss); al menos sus adversarios lo lla- 
man náb? (9,7.[8?]). Sin embargo, no 
utiliza el verbo rP”. 

Isaías recibe el nombre de hannaáb? 
solamente en las «leyendas» de Isaías 
(2 Re 19s = 1s 37-39). Quizá él mismo 
(como Amós) se consideró «vidente» 
(boze, cf. 1,1; 2,1 y especialmente 30, 
10 con 28,7), aunque a su mujer se le 
llama «profetisa» (8,3). 

b) En cambio, Jeremías se sabe lla- 
mado a ser náb? (Jr 1,5; cf. inf., 1V/7) 
y al mismo tiempo encargado por Yah- 
vé en determinados momentos para 
«actuar como profeta» (19,14) o «pro- 
clamar la palabra profética de Dios» 
(nb” nifal "el, 26,12 y passim). En las 
partes narrativas del libro de Jeremías 
se le da con frecuencia —como a su ad- 
versario Ananías (Jr 28)— el título 
profesional hannáb? (31 X). El mismo 
se considera miembro de una larga se- 
rie de n*bPim con la misma mentalidad 
(28,8; cf. 2,30; 5,13; 26,17ss). 

c) Por vez primera en el encabeza- 
miento de un libro se designa al con- 
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temporáneo de Jeremías, Habacuc, fa- 
miliarizado con tradiciones cultuales, 
como hannáb? (Hab 1,1; cf. 3,1 y des- 
pués del exilio Ag 1,1; Zac 1,1); se 
debe probablemente a su posición es- 


pecial entre los profetas escritores como. 


profeta cultual o del templo (Jeremias, 
Joc. cit., 90ss, especialmente 104). 

d) Es seguro que también Ezequiel 
se consideró a sí mismo xab?: si para 
él la meta de Yahvé es que Israel y todo 
el mundo «sepa que yo soy Yahvé», en 
2,5; 33,33 (cf. 1 Re 17,24; 2 Re 5,8) 
en lugar de esta fórmula aparece otra 
afín: «sabrán que ha habido un profeta 
en medio de ellos» (cf. 14,4). La mi- 
sión de hablar que Yahvé le encomien- 
da la describe Ezequiel casi estereotipa- 
damente con el imperativo de xP” nifal 
casi siempre con las preposiciones *el 
o “al: «vaticina sobre» o «contra», O 


con el perfecto consecutivo de mer: 


«preséntate como profeta y habla». 


e) El encabezamiento de los libros 
de Ageo y Zacarías y también los trans- 
misores (cf. W. A. M. Beuken, Haggaí- 
Sacharja 1-8 [1967]) llaman a estos 
profetas hannáb? (Ag 1,1.3.12; 2,1.10; 
Zac 1,1.7; cf. Esd 5,15; 6,14). El verbo 


no lo utilizan. 


5. Las diversas funciones y caracte- 


rísticas ligadas al concepto n4b? apare- 
cen claramente cuando se da el nombre 
de náb? o n*bPá a figuras del pasado 
remoto: a Abrahán como intercesor (Gn 
20,7), a Aarón como portavoz de Dios 
(es decir, en el lenguaje figurado: de 
Moisés; Ex 7,1 fuente sacerdotal; cf. 4, 
16), a María como intérprete de su can- 
to con música y danza (Ex 15,20), a 
Débora (Jue 4,4) sobre todo por con- 
vocar a un caudillo militar, a Samuel 
porque sus palabras las realiza Yahvé 
(1 Sm 3,19s; cf. 2 Cr 35,18). 


Pero el concepto ráb? sólo describe 
de forma aproximada la originalidad de 
Moisés: él lo desborda y tiene sobre 
todo una íntima relación con Yahvé 
(Nm 12,6-8; Dt 34,10; pero cf. Os 12, 


14 y L. Perlitt, Mose als Prophet: EvTk. 


31 [1971] 588-608), aunque también 


es cierto que su vocación (Ex 3s) y va-- 
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rios de sus discursos y acciones se des- 
criben como propias de un profeta y 
hay profetas que pueden recibir de él 
su legitimación (Nm 11,16s 2455; Dt 
18,15.18). 


6. El verbo nbP” significa básicamen- 
te «comportarse como profeta, actuar 
proféticamente, aparecer como profeta» 
(cf., por ejemplo, Am 7,12s; Jr 19,14; 
26,18; Zac 13,3 en nifal; 1 Re 2210; 
Jr 29,26s en hitpael). Es imposible de- 
limitar con certeza el sentido básico del 
nifal frente al del hitpael (cf. los textos 
más antiguos 1 Sm 10,5.6.10.13 con 10, 
11; además, 19,20.21.23.24 con v. 20), 
aunque es cierto que ambas conjuga- 
ciones no se usan de forma indiscrimi- 
nada. El nifal designa en la mayoría de 
los casos la palabra profética; esto ape- 
nas lo hace el hitpael, que se refiere 
casi siempre a aspectos externos y visi- 
bles de la actividad profética. 

Sólo raras veces se aplica el verbo a 
personas que no son profetas (Saúl: 
1 Sm 10,5ss; 18,10; 19,23; ancianos: 
Nm 11,25ss; sacerdote: Jr 20,6; hom- 
bres y mujeres de Israel: Ez 13,17ss; 
J1 3,1; cf. Jr 29,26; cantores: 1 Cr 25, 
1-3). 

a) nb” nifal, que aparece con fre- 
cuencia en participio (o perfecto) inme- ' 
diatamente detrás del plural del sustan- 
tivo 2ábP, designa su actividad ordina- 
ría, sea que consista en «arrebatos ex- 
táticos» y «trance profético» (1 Sm 10, 
11; 19,20; Zac 13,4) o, como en casi 
todos -los demás casos, en «hablar por 
inspiración profética, proclamar, vati- 
cinar». 


El sentido último lo da ia el 
objeto directo («aquellas palabras»: Jr 20, 
1; 25,13.30 y passim; «de esta manera»: 
Jr 26,9; 32,3 y passim; «exactamente así»: 
1 Re 22,12; «engaño» [$égerl: Jr 14,14; 
23,25 y passim;. «sueños engañosos»: 23, 
32; «fantasías de su mente»: 23,26) o las 
preposiciones empleadas: 

el, con la indicación de aquello a lo « que. 
se refiere el mensaje profético («profetizar 
a»: Jr 26,11s; 28,8 y passim), o “al, cuando 
el mensaje tiene carácter de amenaza («pro- 
fetizar contra»: Jr 25,13; 26,20); ambas 
preposiciones se emplean frecuentemente 
con el mismo significado; cf. Ez 6,2; 13, 


3 ten sab? Profeta 


2, etc., con 4,7; 11,4, etc., y ya Am 7,15 
con 7,16; j 

_ 1%, con indicación de. los destinatarios 
(«a ellos, a vosotros»: Jr 14,16; 23,16 y 
passim) o del contenido («profetizar de»: 
Jr 28,85), del término («para tiempos le- 
Janos»: Ez :12,27), del resultado («injusta- 
mente»: Jr'27,15; cf. b* en 299); 

b* (con sustantivo determinado), con in- 
dicación de la autoridad legitimadora («en 
nombre de, por medio de»: Jr 2,8 [Baal; 
cf. hitpael 23,131; .5,31; 20,6 [engaño]; 
14,14s; 23,15 y passim: «en nombre de 
Yahvé»). | 
Sobre el uso estereotipado del verbo en 
Ezequiel, cf. sup. 4d. 


Solamente en Jl 3,1 se encuentra un 
significado restringido de nb” nifal («re- 
cibir revelación profética»), un sentido 
traslaticio en 1 Cr 25,1-3, «alabar con 
entusiasmo (con canto y música de cul- 
to)» (que se explica por el paso de los 
profetas cultuales a los gremios de can- 
tores de la época posexílica; cf. ¿nf., 
1V /13). | 

b) El hitpael, más frecuente al prin- 
cipio y raro a partir de la llamada «pro- 
fecía escrita», designa casi . siempre 
(A. Jepsen, Nabí [1934] 7, admite so- 
lamente dos excepciones: Jr 26,20a; 
2 Cr 20,37) un estado de excitación 
apasionada, de entusiasmo extático y de 
furor salvaje que súbita y, a veces, arro- 
lladoramente se apodera de un indivi- 
duo (incoativo: formas verbales finitas 
con waw consecutivo: Nm 11,25s; 1 Sm 
10,6.10; 19,20ss; 1 Re 18,29) o en el 
que se encuentra «fuera de sí» (cf. > 
aber, 1 Sm 10,6) por un tiempo deter- 
minado (con participios e infinitivo: 
Nm 11,27; 1 Sm 10,5.13; 1 Re 22,10 
= 2 Cr 18,9; cf. 1 Sm 10,11; 19,20 
nifal). | 

También el hitpael puede designar 
más tarde el hecho de hablar y cons- 
truirse como el nifal. Pero rara vez tie- 
ne el mismo significado (Jr 14,14; Ez 
37,10; 2 Cr 20,37; en arameo, Esd 5,1) 
y con más frecuencia indica un «profe- 
tizar» de poca categoría (1 Re 22,8.18 


= 2 Cr 18,7.17; Jr 23,13); también el 


primer sentido mencionado puede tener 
carácter peyorativo («meterse a profe- 
tizar», Jr 29,265; Ez 13,17). 
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Jr 26,20 indica claramente que la di- 
ferencia entre hitpael y nifal se conocía 
incluso después: cuando el profeta se 
presenta en público en nombre de Yah- 
vé, se usa el hitpael; cuando empieza a 
hablar, el nifal. 


IV. 1. La posición intermedia del 
profeta entre Dios y el hombre se ex- 
presa lingúísticamente por medio de 
formas con sufijo que los denominan 
lo mismo profetas de Israel (Jr 2,26. 
30; Ez 13,4; Neh 9,32 y passim) o de 
Jerusalén (Mig 3,11; Sof 3,4; Lam 2, 
9.14; 4,13; Ez 22,28) como profetas de 
Yahvé (1 Re 19,10.14; Sal 105,15; 1 Cr 
16,22 y passim), e igualmente en co- 
nexiones constructas, por una patte, 
«profetas de Israel» (Ez 13,2.16; 38, 


17) o «de Samaría» y «de Jerusalén» 


(Jr 23,13-15), y por otra, «profetas de 
Yahvé» (1 Re 18,4.13; cf. nab? I*Y bwb, 
v. 22; 1 Sm 3,20; 1 Re 22,7 = 2 Cr 
18,6; 2 Re 3,11; 2 Cr 28,9). Sólo 1 Re 
22,22s los designa por medio de sufijos 
como profetas del rey («los profetas de 
tus padres» en 2 Re 3,13 significa los 
profetas a los que se dirigían los padres 
del rey). 


2. El distintivo primario de todos 
los profetas de Israel —a excepción de 
los primeros grupos extáticos— es la pa- 
labra recibida de Yahvé (dabar, Jr 18, 
18; 27,18; hazon, Ez 7,26; cf. O. Gre- 
ther, Name und Wort Gottes im AT 
[1934]), que ellos han de transmitir a 
quienes está destinada. La palabra «se 
dirige a» los profetas (2 Sm 24,11; 1 Re 
13,20; Jr 37,6 y passim), está «en ellos» 
(Jr 5,13), Yahvé «les habla» (Jr 46,13 
y passim), de tal manera que ellos «ha- 
blan en nombre de Yahvé» (Dt 18,20 
y passim) o «Yahvé habla por (ellos)» 
(Jr 37,2; cf. Ag 1,1.3 y passim). Yahvé 
realiza su palabra porque «vela por 
ella» (Jr 1,12), «la realiza» (28,6), «la 
cumple» (Ez 12,25.28), «la confirma» 
(Dn 9,24). Cf. especialmente Is 55,10s. 


3. Aquí tiene una importancia Ca- 


pital el que la iniciativa de transmitir 


la palabra de Dios proceda del profeta 
o de Yahvé. 
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a) Se da el primer caso cuando per- 
sonas que padecen necesidad visitan al 
profeta para «consultar» a Yahvé por 
medio de él, para moverlo a que supli- 
que a Yahvé (cf. sup., I11/2b.3b) o lo 
ponga en un «aprieto» (pg). En este 
caso la oración y el anuncio de la vo- 
luntad de Dios son inseparables; el pro- 
feta es, por una parte, mediador entre 
Dios y el hombre como intercesor de 
Israel y, por otra, instrumento de la 
palabra de Yahvé; y muchas veces se 
presenta esta tarea como la función pro- 
fética por antonomasia (1 Sm 9,9; Gn 
20,7; 2 Re 3,11; Jr 27,18). Cf. las pa- 
labras proféticas en los Salmos y sobre 
ello S. Mowinckel, Psalmenstudien YII 
[1923]; J. Jeremias, loc. cit., 110ss. 


b) Pero es más frecuente que Yah- 
vé envíe directamente los profetas a 
determinadas personas con un mensaje 
que no han pedido. Los profetas, a pat- 
tir de Gad y Natán (2 Sm 7,5.8; 12,7. 
11; 24,12), se legitiman de ordinario 
con la fórmula del mensajero —tomada 
del lenguaje diplomático— ko "¿mar 
Y hwb, «así habla (o ha hablado) Yah- 
vé», a la que ellos, sin embargo, antepo- 
nen con frecuencia palabras propias que 
fundamentan y motivan o, dado el caso, 
condicionan el mensaje (cf. C. Wester- 
mann, Grundformen propbetischer Rede 
[21964], con bibliografía). Por medio 
de acciones simbólicas (1 Re 11,29ss; 
Is 20; Ez 4,1ss; 5,1ss y passim), que 
pueden modificar profundamente su 
propia vida (Os 1; 3; Jr 16,1s y pas- 
sim), subrayan la certeza de que el 
anuncio se realiza (G. Fohrer, Die sym- 
bolischen Handlungen der Propbheten 
[219681). 

Parecida actuación de un profeta sin 
que se lo pidan la atestiguan en el en- 
torno de Israel el Relato de Wen Amón 
(siglo xt; ANET 25-29) y el archivo 
epistolar de Mari (siglo xv111; cf. Eller- 
meier, loc. cit.). Invadidos por la divi- 
nidad a pesar suyo, estos hombres se 
sienten también mensajeros enviados, 
se legitiman con la fórmula del mensa- 
jero y hablan emplezndo la primera per- 
sona de Dios. En las cartas, el destina- 
tario de su palabra es el rey, al que, 


junto a promesas (de victoria), interpe- 
lan también con exigencias (sobre todo 
relativas al culto), subrayadas con ame- 
nazas divinas en caso de desobediencia. 
Esta actuación es comparable a la de 
profetas como Gad, Natán, Ajías de 
Siló, aunque los anuncios de desventu- 
ra en Mari tienen siempre el carácter 
de amenazas condicionadas y nunca se 
deben a que el rey haya transgredido 
ya la voluntad divina (como ocurre en 
2 Sm 12; 24,11ss). 


4. Dios sale al encuentro del hom- 
bre en el profeta y su palabra; se glori- 
fica en él (2 Re 5,8; Ez 8,5; 33,33; 
cf. 1 Re 17,24; 18,36) y castiga a aquel 
que impide hablar al profeta, porque 
con ello impide hablar a Yahvé (Am 7, 
12ss; Jr 20,1ss y passim). 


5. La diversidad de la tradición 
—antes de Amós se transmiten los 
oráculos proféticos, sobre todo los ex- 
cepcionales, insertándolos en un relato, 
después de él los discípulos los colec- 
cionan sistemáticamente— refleja cómo 
con Amós y la aparición de la llamada 
profecía escrita cambian decisivamente 
los destinatarios, el contenido del men- 
saje profético y la actitud respecto a la 
tradición (cf. E. Wirthwein, ZAW 62 
[1950] 10-52 = Wort und Existenz 
[1970] 68-110; W. H. Schmidt, EvI'h 
31 [1971] 630-650). 

a) Antes de Amós el mensaje pro- 
fético se dirige siempre a personas con- 
cretas y, conforme al carácter de la tra- 
dición, sobre todo al rey; se revela su 
culpa y se le anuncia un duro castigo 
en nombre de Yahvé (2 Sm 12,1ss; 
1 Re 14,10ss; 20,38ss; 21,19 y passim); 
pero el castigo puede afectar también a 
Israel (2 Sm 24,11ss; 1 Re 22,17s). 
Junto a esto se hacen promesas al rey 


que se refieren a la permanencia de la 


dinastía (2 Sm 7), la victoria (1 Re 20, 
13.28) o la curación (2 Re 20,55). 

En cambio, los profetas escritores 
preexílicos rara vez se dirigen a indiv:- 
duos (Am 7,14ss; Is 22,15ss y passim) 
o a determinados grupos profesionales 
(Mig 3; Jr 23,9ss y passimm); la mayoría 
de las veces la amenaza de juicio y de 


39 eva nábr Profeta 40 


ruina afecta a todo Israel a causa de su 
culpa. A Israel se le anuncia con dure- 
za insuperable su «fin» (Am 8,2; cf. Ez 
7), que puede explicitarse de distintas 
maneras (terremoto, ataque enemigo, 
epidemia, etc.). En estos casos no se 
trata de una predicción exacta; lo que 
el profeta pretende es que el futuro de 
Israel, que está en manos de Dios, de- 
termine en el presente su postura ante 
Dios y el hombre. 

b) Los profetas denuncian las in- 
justicias en el orden social (Amós, Mi- 
queas, Ez 22) y con más frecuencia aún 
el desprecio de Yahvé, manifestado en 
la confusión de Yahvé con Baal (Elías, 
Oseas, primer Jeremías, Ezequiel), en 
las consultas a dioses extraños (2 Re 1; 
3,11; Os 4,12; Jr 2,22 y passim), en el 
orgullo confiado en la propia astucia 
política (Isaías, Jeremías), en el olvido 
de las acciones salvíficas de Yahvé (Am 
2,9; Os 9,10ss; 11,1ss; Is 5,1ss y pas- 
sim). Para estos profetas, en definitiva, 
Israel se ha estrellado contra Yahvé 
(Von Rad, II, 421ss). La culpa de Is- 
rael se considera con frecuencia tan gra- 
ve que parece imposible la conversión 
(Os 5,4.6; Is 6,10; 29,9s; Jr 2,22; 13, 
23); las exhortaciones son relativamen- 
te raras. Á partir de Ezequiel, cada ín- 
dividuo queda emplazado ante la elec- 
ción de «vida» o «muerte» (3,17ss; 18; 
33; cf. Zimmerli, GO 178ss), y en los 
estratos secundarios del libro de Je- 
remías procedentes del exilio resuena 
la llamada específica a la conversión 
(cf. ¿nf., 11b; cf. Wolff, GesStud 130ss). 

c) Las denuncias proféticas contra 
el culto de Israel ocupan un amplio es- 
pacio. Si Israel pensaba que gracias a 
su culto estaba asegurado contra toda 
desgracia (Mig 3,11; Jr 7 y passimm), la 
idea central de la crítica profética al 
culto es que la liturgia de un Israel ale- 
jado de Yahvé ya no llega a su Dios y, 
por tanto, pierde su sentido (Am 4,4s; 
5,21ss; Is 1,10ss y passim). Oseas y el 
primer Jeremías denuncian además el 
culto baalizado. 

- d) Los anuncios de desventuras con- 
tra pueblos extranjeros, que originaria- 
mente pretendían asegurar la salvación 


de Israel (cf., por ejemplo, Nm 24,20; 
Sal 60,10), significan de ordinario en 
los profetas escritores que tanto los 
pueblos como Israel están maduros para 
el juicio y que su próxima caída refleja 
el destino de Israel (Am 1,3ss; Sof 1s 
y passimm). 

e) La salvación —menos en Oseas 
(11,8s; 14) — se espera y atiende sólo 
después del juicio (Jr 30s; 32,15; Ez 
37 y passim), o limitada a un pequeño 
resto de Israel (los creyentes: Is 28, 
16; 7,9; los humildes: Sof 2,3; cf. allí 
y en Ám 5,15 el restrictivo «quizá», 
> lay), hasta que en el exilio el anun- 
cio de salvación pasa decididamente al 
primer plano con Déutero-Isaías. Sin 
embargo, también ahora —como en 
Oseas— la salvación se fundamenta úni- 
camente en Dios, no en el cambio de 
conducta de Israel; cf. S. Herrmann, 
Die prophetischen Heilserwartungen im 
AT (1965). 

f) La palabra profética se dirige a 
situaciones concretas. Anuncios de jui- 
cio (como el de Is 30,1ss; Ez 17,11ss) 
y oráculos de salvación (como los diri- 
gidos a Ciro en Déutero-Isaías) se rela- 
cionan a menudo con presupuestos de 
la política internacional. Las grandes 
potencias aparecen como instrumentos 
de Yahvé, Señor de toda la historia (ls 
7,18ss; 10,5ss; Jr 27,1ss y passirm). Con 
ello, al mismo tiempo los profetas se de- 
finen con respecto a problemas impor- 
tantes de la política (Is 7,1ss; 31,1ss; 
Jr 21,8ss y passinz). 

g) Mientras que los primeros pro- 
fetas, remontándose a viejas tradiciones 
(la de la tienda en 2 Sm 7,6s; las de la 
guerra de Yahvé: 1 Sm 15; 2 Sm 24; 
1 Re 20,35ss; al primer mandamiento: 
1 Re 18,21ss; a tradiciones legales en 
2 Sm 12; 1 Re 21; cf. R. Rendtorff, 
ZThK 59 [19621 145ss), querían pre- 
servar la fe en Yahvé de la contamina- 
ción cananea, el nuevo mensaje de los - 
profetas a partir de Amós utiliza fre- 
cuentemente la tradición sólo para in- 
vertir sus términos: ahora Yahvé gue- 
rrea contra Israel (Is 28,21; Jr 4,5ss y 
passim), lo reconduce a Egipto (Os 8, 
13), le arrebata su país (Am 7,11.17 y 
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passim), retira la promesa de alianza 
(Os 1,9), etc. | 

Es cierto que la esperanza profética 
de salvación recoge el lenguaje de los 
Salmos (Déutero-Isaías), la instrucción 
sacerdotal (Ezequiel), afirmaciones so- 
bre la salvación del rey, la alianza, etc., 
pero las modifica profundamente al 
transferirlas al futuro (promesas mesiá- 
nicas, nueva alianza en Jr 31,31ss) y 
abrirlas a todo Israel o incluso a' todos 
los pueblos (Is 2,2ss y passim). Ante 
el nuevo proceder de Yahvé, Déutero- 
Isaías llega a recomendar aun el olvido 
de lo «anterior» (Is 43,18). 


6. a) Si los anteriores profetas 
atribuyen generalmente a la acción del 
Espíritu (1 Sm 10,6.10; 19,20ss; 1 Re 
18,12; 22,21s; 2 Re 2,9.16 y passim) 
su autoridad para hablar, actuar y apa- 
recer de forma inesperada, según los 
casos, los profetas escritores, a excep- 
ción de Ezequiel (sobre ello, W. Zim- 
merli, BK XIII, 1264s), evitan este 
teologúmeno (sólo aparece en Os 9,7 
en boca de los oyentes y en Mig 3,8 en 
un añadido interpretativo y más tarde 
en Is 48,16; 61,1; Jl 3,1; cf. S. Mo- 
winckel, JBL 56 [1937] 261ss). En 
lugar de ello, para expresar la necesidad 
de hablar que pesa sobre ellos y que no 
pueden eludir (Ám 3,8; Jr 17,16; 20, 
7ss; 23,9), se refieren a una palabra que 
les llega, una misión recibida de Yahvé 
(Am 7,15; Is 6,8s; Jr 1,7 y passimm), a 
diálogos con Yahvé en visiones (Am 
7s; Jr 1 y passimz), a la mano de Yahvé 
que los agarra (Is 8,11; Ez 1,3; 3,14.22 
y passim; pero cf. ya 1 Re 18,46; 2 Re 
13,155), a una palabrz lanzada (ls 9,7), 
a la palabra como fuego y martillo (Jr 
23,29), etc. 

. b) Como Yahvé les prohíbe en pat- 
te la súplica (Jr 7,16s; 11,14; 14,11; 
15,1; cf. Am 7,1-6 con 7,7s; 8,18), se 
sitúan plenamente de parte de Yahvé, 
aunque también es cierto —sobre todo 
en Oseas y Jeremías— que su anuncio 
del juicio está sembrado de lamentacio- 
nes por el destino de su pueblo (Os 7, 
8s; 8,8; Jr 4,19ss; 8,18ss; 14,17s y pas- 
sim) y, en Jeremías, por la carga de una 


misión que no desea (17,16; 20,7ss y 
passinm). 


- 7. Sobre Jeremías pesa una tatea 
especial. Es llamado para ser profeta 
de las naciones (nab? laggóyim, Jr 1,5), 
un profeta que, elegido igual que el rey 
desde el vientre de su madre como man- 
datario de Yahvé (cf. Eclo 49,65), ejer- 
ce señorío divino sobre el mundo pro- 
clamando con su palabra la edificación 
y la ruina de los pueblos (1,10). 


8. a) Como ya hizo Miqueas ben 
Yimlá (1 Re 22), también los profetas 
escritores preexílicos —a excepción de 
Oseas— se oponen enérgicamente a los 
profetas y grupos de profetas contem- 
poráneos (cf., entre otros, G. Quell, 
Wabre und falsche Propheten [1952]; 
E. Osswald, Falsche Prophetie im AT 
[19621). Les reprochan su corrupción 
(Mig 3,5; Ez 13,17ss), su infracción de 
normas éticas elementales (Is 28,75; Jr 
23,14; 29,23), el descuido de la plega- 
ria (Jr 27,18; Ez 13,5), pero sobre todo 
el que anuncien la salvación en una si- 
tuación catastrófica, cuando Israel se ha 
estrellado contra Yahvé. Si bien este 
reproche se basa, según 1 Re 22,19ss; 
Mig 3,5, en que Yahvé ha trastornado 
a los profetas (cf. Ez 14,9) o en que 
ellos han corrompido su autoridad 
(cf. Ez 13,17ss), Jeremías es el primero 
que impugna a sus adversarios el hecho 
mismo de que Yahvé los haya enviado 
(14,14; 23,21 y passim; cf. J. Jeremias, 
EvTh 31 [1971] 314ss), y Ezequiel 
asume esta impugnación (13,3.6s; 22, 
28). Ya que anuncian «salvación» (%2- 
lom, 14,13 y passim), y esto significa 
ahora —como lo llama Jeremías este- 
reotipadamente— «anunciar engaño» 
(nb> nifal Séger) o «ver visiones va- 
nas» (14,14; 23,25ss y passim; cf. Is 9, 
14; Ez 13,2ss.17); ya que dicen pala- 
bras que sólo sirven para que Israel se 
hunda más profundamente en su culpa, 
en vez de inducirlo al reconocimiento 
de la misma (Jr 23,14.22.27; 28,15; 29, 
31; Ez 13,10ss.22), por eso la fuente 
de su palabra (5,31; 20,6) es el «en- 
gaño» —en todo caso Baal (2,8)— y 
no Yahvé (cf. M. A. Klopfenstein, 
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Die Lúge nach dem AT [1964]; 
Th. Y. Overholt, The Threat of False- 
hood 119707). 

b) Sin embargo, también estós pro- 
fetas se presentan con la pretensión de 
proclamar la palabra de Dios y utilizan 
las exprésiones «esto dice Yahvé» y 
«oráculo de Yahvé» para legitimar su 
mensaje (Jr 28; Ez 13,6s; 22,28 y pas- 
sim). 


de su resistencia a la misión de Dios 
(Jr 1,6; cf. Ex 3s; Jue 6,11ss; Am 7, 
14s) o de participar en visión en la 
asamblea divina (Is 6; Ez 1-3; cf. 1 Re 
22,19ss; Jr 23,22), atestiguan por su 
carácter de «documentos de legitima- 
ción» (H. W. Wolff) que también se 
puso en duda su autoridad (Is 5,19; 
28,9ss; 30,10; Jr 5,13; 11,21; 17,15; 
Ez 12,27; Miq 2,6 y passim). Esta duda 
- se manifestó visiblemente en la perse- 
cución de los profetas, que eri algunos 
casos llegó hasta su “asesinato (1 Re 18, 
4.13; 19,10.14; Jr 2,30; 26,20ss y pas- 
sim). Para la gente, el conflicto entre 
verdaderos y falsos profetas no se re- 
solvió hasta la caída de Jerusalén; los 
«profetas escritores» fueron reconoci- 
dos como auténticos mensajeros de Yah- 
vé y ensalzados como los «profetas an- 
teriores» (hanntbPim hárisonim: Lac 
1,4; 7,7.12) por 195 profetas del exilio 
y posteriores a él. 


9. En las Lamentaciones se llora. la 
muerte de los profetas que fueron ase- 
sinados con los sacerdotes en el santua- 
rio (Lam 2,20). Sin profetas, Istael no 
puede saber la duración del castigo que 
se le ha impuesto (Sal 74,9), y los pro- 
fetas que han quedado no reciben. pa- 
labra alguna de Dios (Lam 2,9). En la 
línea de Jeremías se reconoce la culpa- 
bilidad de los profetas por haber anun- 
ciado «engaño» a Israel en lugar de 
hacerle ver su pecado (Lam 2,14; cf. 3, 
14). En esta época irrumpe el grandio- 
so mensaje salvífico de E y del 
Déutero-Isaías. 


10. El Deuteronomio se pronuncia 
también dos veces sobre las rivalidades 
entre profetas. Decreta la muerte (13, 


Los relatos de vocación de los 
profetas escritores, en los que hablan 
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6; 18,20) de los profetas que —aunque 
sea con milagros acreditados— seducen 
a Israel a quebrantar el primer manda- 
miento (13,2ss) o que, sin autorización 
de Yahvé, se presentan en su nombre 
(18,20). La palabra legitimada por Yah- 
vé, que se producé sin interrupción (18, 
15), se reconoce por su cumplimiento 
(18,22; cf. Jr 28,8s, pero' con ún énfa- 
sis distinto) y el destino de Israel se de- 
cide en la obediencia a ella (18,19). 


11. Los círculos deuteronómicos del 
exilio recogen los impulsos teológicos 
del Deuteronomio en cuanto que: a) es- 
bozan lá historia de Israel durante el 
tiempo de los reyes como una historia 
determinada por el cumplimiento exac- 
to de todas las predicciones proféticas 
(1 Re 14,18; 16,12; 2 Re 14,25 y pas- 
sim; textos en Von Rad, GesStud 
193ss); b) hablan de una serie ininte- 
rrumpida de profetas que Yahvé envió 
(2 Re 17,13.23; 21,10; 24,2; cf. 9,7; 
Jr 7,25; 25,4; 26,5; 29, 19; 35, 15; 44, 
4) o «estableció» (qum hifil: Dt 18, 15. 
18; Am 2,11; Jr 29,15) como «siervos 
suyos» y que, por su exacto conocimien- 
to de los planes de Yahvé (Am 3,7; 
Zac 1,6), exhortaron al pueblo a la con- 
versión, a la penitencia y a la fidelidad 
a la ley, pero fracasaron en su intento 
(Jue 6,8ss; 2 Re 17,135; Zac 1,4s; Jr 
23,5); 35,15 y passim; cf. Am 2,12; Ez 
38,17). Esta presentación de la historia 
debe llevar a Israel a aceptar el castigo 
pasado y a aprovechar la nueva posibi- 
lidad de conversión si no quiere ser 
completamente destruido (cf. W. Herr- 
mann, Die Bedeutung der Propbeten im 
Geschichtsaufriss des Der, Diss. [Berlín 
19571; Wolff, GesStud 308ss). 


12. Siguiendo a los círculos deute- 
ronómicos, el libro de Daniel y el Cro- 
nista hablan retrospectivamente de los 
profetas como «siervos» de Yahvé que 
advertían a su pueblo, pero no fueron 
escuchados (Neh 9,26.30; 2 Cr 24,19; 
36,155; Dn 9,6.10); más aún: sufrieron 
ludibrio y muerte (2 Cr 36,15s; Neh 9, 
26 y passim; cf. sobre ello O. H. Steck, 
Israel und das gewaltsame Geschick der 
Propheten [1967]). El Cronista pone 
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con frecuencia en boca de figuras profé- 
ticas conocidas (2 Cr 12,5; 15,1ss; 21, 
12ss; 24,20; 28,9ss) o anónimas (Esd 
9,11ss; 2 Cr 25,155) palabras de advet- 
tencia y de castigo, equipara la confian- 
za en los profetas con la confianza en 
Yahvé (2 Cr 20,20; cf. Ex 14,31), pre- 
senta a los profetas como organizadores 
de la música del templo (2 Cr 29,25) y 
se remite a los escritcs proféticos como 
a sus fuentes (1 Cr 29,29; 2 Cr 9,29; 
12,15; 13,22; 26,22; 32,32). 

Para el libro de Daniel las prediccio- 
nes de Jeremías se realizan en el pre- 
sente como comienzo del tiempo final 
(Dn 9,2.24). 


13. Después del exilio la profecía 
se extingue, una vez que ciertos grupos 
de discípulos han aprovechado el men- 
saje del Déutero-Isaías, deplorando al 
mismo tiempo una profunda ruptura en 
Israel (Is 56-66), Ágeo y Zacarías han 
anunciado el comienzo de la construc- 
ción del templo como voluntad de Yah- 
vé y proclamado a Zorobabel como rey 
del tiempo de salvación, y Malaquías 
ha encarecido en sus disputas el disgus- 
to de Yahvé por la negligencia de 1s- 
rael. El memorial de Nehemías presenta 
a los profetas y profetisas muy negati- 
vamente: hablan por encargo de diri- 
gentes políticos (Neh 6,7.10ss.14), y 
Zac 13,2ss incluso s:túa el profetismo 
-—de cuño sincretista— al nivel de la 
idolatría (K. Elliger, Das Buch der 
zw0lf Kleinen Propheten 11 = ATD 25 
[19501 162-164). Otros profetas pasa- 
ron a las filas de los levitas (cf. 2 Cr 34, 
30 con 2 Re 23,2, y sobre ello, S. Mo- 
winckel, Psalmenstudien YY [1923] 
17s.21s.24ss; Johnson, loc. cit., 66ss; 
Ploger, loc. cít., 190ss, entre otros). En 
el umbral de la apccalíptica están Ez 
38s, Déutero-Zacatías (Zac 9-14), Joel, 
Is 24-27 y, sobre todo, Daniel. 


V. Los LXX traducen siempre n4áb? 
por TpopYtn<, el verbo por Tpopm- 
“every (menos en 1 Cr 25,1-3). Los 
adversarios de los profetas escritores, 
sobre todo los del profeta Jeremías, 
reciben con frecuencia el nombre de 


dleudorreoprtn< (en el targum muchas 
veces 2byy $qr). 

En Qumrán se utiliza el sustantivo 
con más frecuencia (16 X) que el verbo 
(1 X nifal); además de citar expresa- 
mente a los profetas (CD 3,21; 4,13; 
7,10; 19,7; 40Fl 1,155), se desarrolla 
el lenguaje deuteronómico (1QpHab 2, 
9; 7,5.8; 1058 1,3; 4QDibHam 3,13) y 
jeremiano (CD 6,1; 1QH 4,16); se ha- 
bla de «libros proféticos» (CD 7,17), se 
espera un profeta escatológico (1QS 9, 
11) basándose en Dt 18,15 y se atribu- 
ye la revelación profética al «Espíritu 
santo» de Yahvé (105 8,16). | 

Sobre las repercusiones del lenguaje 
veterotestamentario en el judaísmo pos- 
bíblico y en el NT, cf. E. Fascher, Pro- 
pbetes (1927); R. Meyer, Der Propbhet 
aus Galiláa (1940); H. A. Guy, NT 
Prophecy (1947); F. Gils, Jésus propbe- 
te (1957); E. Hahn, Cbristologische 
Hobeitstitel (1963) 351ss; sobre el con- 
junto, H. Krámer/R. Rendtorff/R. Me- 
yer/G. Friedrich, art. reopryrtnc: THW 
VI, 781-863. | 


J. JEREMIAS 


923 rábal Necio 


1. Aún no se ha dado una respues- 
ta unánime sobre la etimología de ná- 
bal, «necio, insensato»; han hecho di- 
versas propuestas, entre otros, J. Barth, 
Wurzeluntersuchungen zum bebr.. und 
aram. Lexikon (1902) 28s; P. Joiion, 
Bibl 5 (1924) 356-361; W. M. Y. Roth, 
VT 10 (1960) 394-409. Las lenguas se- 
míticas antiguas no ofrecen correspon- 
dencias suficientes (el verbo acádico 
aducido por Roth, loc. cif., hay que con- 
siderarlo como rapalu, «derribar, rom- 
per, destruir», y ponerlo en relación con 
el hebreo nrpl, «caer»; cf. AHw 733b). 


Prescindiendo de los nombres etimoló- 
gicamente inseguros nébel 1, «cántaro», y 
nebel/nébel TI, «arpa», o algo parecido 
(cf. además de los diccionarios, DISO 173; 
UT número 1598), algunos investigadores 
suponen una sola raíz para las palabras del 
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AT que tienen los radicales nbl; en este 
caso se consideran como derivados del úni- 
co 2bl, «marchitarse» (así, Barth, loc. cit.; 
W. Caspari, NKZ 39 [1928] 668-695; 
A. Caquot, RHR 155 [1959] 1-16; KBL 
589; Zorell 494; con más reservas, tam- 
bién Joúion y Roth, loc. cif.), tanto n*bela, 
«cadáver», como rábal, «necio, insensato»; 
n*bala, «necedad», y el hápax nablút, «vet- 
gúenzas (de la mujer)» (Os 2,12), Otros, 
en cambio, suponen dos raíces nmbl, concre- 
tamente x2bl 1, «marchitarse» (qal 20 Xx; 
sobre la traducción tradicional, cf. Joiion, 
loc. cit., 357), con »r*bela, «cadáver» (48 X, 
de ellas 19 X en Lv, 10 Xx en 1 Re), y 
nbl 11, «ser necio» (qal Prov 30,32; piel 
Dt 32,15; Jr 14,21; Mig 7,6; Nah 3,6), 
con los nombres rnábal, n*bala y ordinaria- 
mente también nablúuf (pero cf, Roth, loc. 
cit., 397 nota 8; sobre ello, KBL Suple- 
mento 170, contra P. Steiniger, ZAW 24 
[1904] 141s; GVG I, 382; Meyer 11, 35); 
así, entre otros, GB 480b; K. H. Fahlgren, 
Sedaka [19321 28-32 (ahora también en 
K. Koch, Um das Prinzip der Vergeltung 
[1972] 115-120). Se discute si también el 
nombre personal Nábal (1 Sm 25,25 inter- 
pretado como «necio») pertenece origina- 
riamente a nbl 11 (así, Noth, IP 229; 
F. L. Benz, Personal Names in the Phoeni- 
cian and Punic Inscriptionms [19721 146, 
358); cf. Buccellati 152s; H., Schult, Ver- 
gleichende Studien zur atl. Namenkunde 
(1967) 93s. 


Quizá no hay que excluir la posibili- 
dad de una sola raíz nbl, pero esta teo- 
ría implica enormes dificultades, como 
se ve por los intentos de explicación 
mencionados, tan distintos entre sí. En 
ellos queda claro que la explicación del 
contenido tiene una importancia decisi- 
va. Ahora bien: los vocablos bl anali- 
zados semasiológicamente manifiestan 
dos campos semánticos delimitados que 
corresponden a las dos raíces señaladas 
(cf. Roth, loc. cif., 398ss). Parece, pues, 
conveniente, al menos desde el punto 
de vista semasiológico-funcional, tener 
en cuenta dos raíces (homónimas) nbl, 
de las cuales nbl 11 viene al caso aquí. 

De nbl 11 aparecen sobre todo formas 
nominales: la concreta nábal, que se 
emplea en parte como adjetivo y en pat- 
te como sustantivo, y la abstracta n*bala. 
El verbo aparece en gal y piel, y con 
frecuencia nbl piel se ha considerado 


denominativo de nabal (cf. Barth, loc. 
cit., 29; Roth, loc. cif., 407; Zorell, 
494a). 


2. Delos 36 casos documentados de 
la raíz nbl 11 (prescindiendo de nablaz), 
5 corresponden al verbo (qal 1 X; piel 
4 X; cf. sup.), 18 a nabal (Sal 5X, 
Prov 3 X, Dt, 2 Sm, Is y Job cada uno 
2 X, Jr y Ez cada uno 1 X) y 13 a 
n*bala (Jue 4 Xx, 1s 2 X). La familia 
de la palabra está distribuida con rela- 
tiva amplitud: 13 casos en la obra his- 
tórica deuteronomista, 10 en los escritos 
proféticos, 7 en los sapienciales (sin 
Ecl), 5 en Sal y 1 en Gn (34,7). 


3. Generalmente se da como signi- 
ficado básico de nábal el de «insensa- 
to», cuando es adjetivo (Dt 32,6.21; Ez 
13,3; Sal 74,18; quizá también Jr 17, 
11), y el de «necio», cuando se emplea 
como sustantivo (los otros 14 o 13 ca- 
sos). Sin embargo, rnabál —como el res- 
to de la familia de palabras— es más 
ambigua que las otras palabras del AT 
para decir «necio, insensato» (=> 2111, 
> kesil, —> ptb; Fahlgren, loc. cit.; 
Ú. Skladny, Die áltesten Spruchsamm- 
lungen in Israel [19621 10.12.32ss. 
50ss; TF. Donald, The Semantic Field of 
«Folly»...: VI 13 [1963] 285-292). 
Para una idea equilibrada de conjunto 
son importantes varios aspectos. Se si- 
gue discutiendo la posibilidad de de- 
mostrar una evolución del concepto 
(cf. Roth, loc. cif., 402ss). 

a) En la conjugación básica (qal) el 
verbo expresa una acción irreflexiva 
(tan inconveniente como necia) (Prov 
30,32; cf. W. McKane, Proverbs [1970] 
664), cuyo contrario es la acción pre- 
meditada y prudente (antónimo: zm, 
«reflexionar»; cf. m*zimmá, «plan, cir- 
cunspección»). Otras veces esta «exhor- 
tación a la prudencia» (Gemser, HAT 
16, 107) expresa el ideal sapiencial del 
silencio adecuado (cf. G. von Rad, 
Weisbeit in Israel [19701 116). 

Frente al qal, el radical duplicado 
(piel) tiene, más que una función facti- 
tiva, como «inducir el estado del xbl, 
entontecer o envilecer» (W. Richter, 
Recht und Etbos [1966] 56, respecto 
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a Mig 7,6), una función estimativa 
(cf. Jenni, HP 41: «considerar despre- 
ciable»; así, dado el caso, en Dt 32,15; 
Mig 7,6); pero incluye también una ac- 
ción exterior (especia-mente en Jr 14, 
21 y Nah 3,6, pero también en Dt 32, 
15; Mig 7 6) y su mejor traducción si- 
guiendo a KBL 589b es «tratar despec- 
tivamente». Dt 32,15 (sobre el enfático 
«engordar» en sentido negativo, > *w1l 
1; cf. Sal 73,3-11; Jr 5,28) y Mig 7,6 
(rebelión contra el orden establecido; 
cf. Von Rad, loc. cit., 102ss) tienen cier- 
to carácter sapiencial. Pero los cuatro 
pasajes tienen una intencionalidad ético- 
religiosa aún más marcada. En Dt 32, 
15 Dios es objeto de la acción, en la que 
abl piel, con la palabra paraléla més, 
«rechazar», expresa la apostasía del pue- 
blo; y en Jr 14,21 y Nah 3,6 Dios es 
sujeto de la acción; el verbo expresa 
aquí el castigo divinc, que aniquila en 
circunstancias vergonzosas. 

- b) Entre los nombres, el que más 
se acerca al verbo es el abstracto n*balá. 
La palabra abstracta puede emplearse 
ocasionalmente —lo mismo que el ver- 
bo— para referirse a la actuación de 
Dios con el hombre; así ocutre en el 
difícil pasaje de Job 42,8, donde n*balá 
expresa sorprendentemente la actitud/ 
acción de Dios con respecto a los ami- 
gos de Job, concretamente en sentido 
de juicio, castigo y oprobio (cf. Fahl- 
gren, loc. cif., 30-32 [o 118-1207; Roth, 
loc. cit., 408; Fohrer, KAT XVI, 538- 
540: «os afrento»), a no ser que la 
construcción indeterminada de infiniti- 
vo signifique un castigo que otros de- 
ben llevar a cabo de parte de Dios 
(cf. Caspari,: loc. cit., 672). La formu- 
lación es casi análoga a la expresión “$h 
ntbala (beY isrPel), «hacer una ntbaláa 
(en Israel)». Esta expresión, que (con 
cierta variación sintáctica) aparece 8 X 
como fórmula referida a graves accio- 
nes vergonzosas y otras dos fundamen- 
tadas apodícticamentz (Gn 34,7; 2 Sm 
13,12), se refiere sobre todo al pecado/ 
injusticia sexual: Ga 34,7; Dt 22,21 
(paralelo bhára, «el mal»); Jue 19,23 
(paralelo y“ hifil, «actuar de forma ab- 
yecta»). 24; 20,6 (paralelo zimma, «ac- 
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ción vergonzosa»). 10; :2 Sm 13,12 
(cf. ¿nf.); entre otros casos tiene senti- 
do sexual en una acusación contra los 
falsos profetas en Jr 29,23 (cf. Rudolph, 
HAT 12, 1855. también Ez 13,3, donde 
en un «¡ay!» nábal atributivo caracte- 
riza globalmente a los falsos profetas; 

pero cf. Zimmerli, BK XIII, 282); en 
Jos 7,15 la expresión se refiere al robo 
de lo declarado «anatema» (> hérem; 
sorprendente expresión paralela: “br"ef- 
Derit Y hwb, «romper la alianza de Yah- 
vé»). En todos los casos se trata de una 
ruptura trascendental con el «código 
moral sólidamente establecido» de ls- 
rael (cf. Richter, loc. cit., 50s); las ac- 
ciones vergonzosas no hacen sino 'aca- 
rrear desgracia y oprobio: al que las 
comete (cf. Fahlgren, loc. cif., 29ss 
[= 11755]; Roth, loc. cif., 404ss). | 
- La forma. personal naábal se utiliza 
además dos veces junto: a. la abstracta 
n*balá: en 2 Sm 13,12s y en ls 32,5s; 
de este modo se centra más la atención 
en las personas O grupos que ejecutan 
las acciones. Como motivación se dice 
en 1s 32,6 de modo muy genérico: «el 
necio ( nábál) habla necedad (n*bála)», 
y en la lamentación profética de Is 9,16 
se dice del pueblo del Reino norte: 

«toda boca profiere r*bála» (paralelo 
hánef, «ateo», y +mera”, «malhechot»; 

> r hifil). Este «hablar», que desde la 
perspectiva religiosa merece un juicio 
de conjunto negativo, no se refiere ex- 
clusivamente a «determinadas palabras 
malvadas» (cf. Jenni, HP 170; Roth, 
loc. cit., 407); más bien el uso casi ab- 
soluto del abstracto junto al concreto 
tiende a caracterizar globalmente la ac- 
titud fundamental que determina la 
conducta de la persona y también la re- 
lación mutua entre la acción y el que 
la ejecuta; lo mismo ocurre en la carac- 
terización personal por medio del nom- 
bre Nabal en 1 Sm 25,25. Lo que la 
motivación de Is 32,6 afirma en sínte- 
sis sobre el ser y la acción del nabal se 
explica más ampliamente en el contexto 
(vv. 5-8); 'aquí se describe a modo de 
catálogo al rabal como contraposición 
del «noble» (nádzb, v. 5; cf. v. 8; pa- 
ralelo kzlay, «tramposo»; cf. v. 7; sobre 
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ello, R. Borger, AO 18 [19581 416); 
causa «desventura» (> "4wen) y «apos- 
tasía» (bónef, > hnp; KBL 317b: «alie- 
nación de Dios») y dice «falsedades» 
(10%, —>*hb) de Yahvé; deja vacío al 
hambriento y niega el agua al sediento 
(v. 6). El nábal realiza su ser n*bala, 
cuyo punto culminante es su ateísmo. 
No es un hombre «juicioso» (maskil, 
> $kl) que «busca a Dios» (Sal 14,2), 
sino que niega la realidad y actividad 
de Dios (Sal 14,1 = 53,2; cf. Sal 12, 
2ss; 73,3ss). Ya que también se dice lo 
mismo del «malvado» (r43% > rs*) (Sal 
10,4), rasa aparece indirectamente co- 
mo sinónimo de nabal, lo cual no es 
extraño desde una perspectiva sapien- 
cial (ct. "wi 4; —>hkm 4). En ella 
es también sinónimo —> k*sil, «necio» 
(Prov 17,21); antónimo hakám, «sabio» 
(lo hakam, «necio»: Dt 32,6, referido 
al propio pueblo rebelde, paralelo “am 
nábál, «pueblo insensato», que en Sal 
74,18 se afirma de un pueblo extraño, 
enemigo; cf. también Dt 32,21; Sal 74, 
22; cf. sup., sobre 1s 9,16). En este sen- 
tido amplio es aún más claro el aspecto 
religioso, aun cuando la fraseología es 
sapiencial. 

La palabra personal nabál tiene tam- 
bién, junto al aspecto ético-religioso (y 
sapiencial), que es el más importante, 
un aspecto social que ha despertado 
vivo interés en la investigación reciente 
(cf. sobre todo los estudios de Joiion, 
Roth y Caquot, y también los de Caspa- 
ri, Fahlgren y Skladny). La inferioridad 
social del nábal aparece en la doble con- 
traposición a nadzb, «noble, distingui- 
do» (ls 32,55, cf. sup.; Prov 17,7, 
cf. McKane, loc. cit., 507), y en el pro- 
verbio numérico de Prov 30,21-23, don- 
de las palabras paralelas son “ébad, 
«esclavo»; $niPa, «mujer aborrecida», 
y Sifha, «esclava», en los vv. 22s; es 
también importante el sinónimo belz- 
jém, <«(gente) anónima» (Job 30,8; 
cf. Fohrer, KAT XVI, 418). El nabal 
es un miserable (cf. Barth, loc. cif., 28s; 
Joiion, loc. cif., 358-361: «bajo, vil, in- 
noble»), un expulsado de la sociedad 
(Roth, loc. cit., 403: «by his very fate 
an outcast»), cuya muerte deshonrosa 
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pasó a ser proverbialmente un símbolo 
de la miseria (2 Sm 3,33; Jr 17,11). 
Así, pues, la familia de palabras 
nbl 11 ofrece semasiológicamente un es- 
pectro muy variado cuya traducción pre- 
cisa es difícil. Pero será difícil encontrar 
algo que englobe mejor esta variedad 
que la tradicional familia de palabras 
«necio/insensato/necedad», aunque al- 
gunos contenidos no estén verbalizados 
en ella. A la inversa, bl 11 puede en- 
riquecer sustancialmente el campo se- 
mántico restante de «necio/necedad» en 


el AT. 


4. Como se deduce de la exposición 
precedente, «lo profano» y «lo religio- 
so» están inseparablemente unidos en 
el uso de xb1 1l; en la visión de con- 
junto se ha tratado ya suficientemen- 
te lo que tiene importancia teológica 
(cf. sup., 3). Pero mientras allí se han 
expuesto sobre todo las diferencias in- 
ternas en el campo semántico, ahora 
consideraremos brevemente los elemen- 
tos comunes a los diversos aspectos. 


Como aspecto más importante ha 
aparecido el ético-religioso y, unidos 
también a él, los aspectos sapiencial y 
social. Pero teológicamente la distancia 
entre los aspectos no es tan grande co- 
mo puede parecer en principio. En efec- 
to, los distintos aspectos del nabál —co- 
mo los de socialmente miserable, moral- 
mente indigno o religiosamente ateo— 
y los de la nebála —como acción vet- 
gonzosa o ateísmo— se fundamentan en 
la misma idea de orden, que, por otra 
parte, es propia sobre todo de la doc- 
trina sapiencial (hbkm). n*balá significa 
escisión de una armonía (cf. Fahlgren y 
Roth) o, más activamente, rebelión con- 
tra el orden establecido. Esta escisión 
y rebelión es precisamente «necedad», 
falta de entendimiento y de inserción 
en el orden debido, cuyo garante es 
Dios. El hombre que se separa o tiene 
que ser expulsado es nabal, «insensato, 
abyecto e irrazonable» (cf. G. von Rad, 
Weisbeit in Israel [1970] 90s). La fa- 
milia de palabras completamente nega- 
tiva de mbl 11 pertenece al campo se- 
mántico más amplio de la «necedad» 
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en el AT, que se opone en contrapunto 
al de la «sabiduría»; pero nbl 11 tiene 
una impronta jurídica y social más in- 
tensa que las otras palabras de este 
campo semántico, y concretamente en 
el sentido negativo «Je lo «malvado» 
(cf. T. Donald, loc. ci*.); cuidado, pues, 
con empobrecer el concepto de «nece- 
dad» en el AT limitándolo a lo intelec- 
tual, ya que la n*bala es también poder 
peligroso; y el nábál es, como el rása, 
«malvado», «un peligro público» cau- 
sante de desgracia y «portador de per- 
dición» tanto para los otros como para 
sí mismo (cf. Caspari, loc. cit., 671. 


6738). 


5. Las antiguas versiones han en- 
tendido remotamente la familia de pa- 
labras en el sentido de «necio/insensa- 
to/necedad». Así, lcs LXX (prescin- 


diendo del verbo, que traducen de mo- 


dos muy diversos) han traducido rábal 
11 X por ppwv y 3 X por upós; 
nebálá por nueve palabras, de ellas 7 Xx 
por d«ppocvvn (cf. Caspari, loc. cit.; 
Joiion, loc. cit., 3537; Roth, loc. cit., 
401; G. Bertram, art. uwpóc: ThW IV, 
837-852; íd., art. pprv: ThW IX, 216- 
231). En los escritos de Qumrán, la fa- 
milia de palabras aparece en total 4 X 
(Kuhn, Konk. 139c). Para el NT, véase 
ante todo U. Wilckens, Weisheit und 
Torbeit (1959). 


M. SABO0 


13 red hifil Comunicar 


1. Los intentos de derivar las pa- 
labras hebreas ngd hifil, «comunicar» 
(hofal, «ser comunicado»); néged, 
«frente a», y nágid, «líder», junto al 
arameo ngd, «tirar de» (transitivo e ín- 
transitivo) (arameo bíblico gal, «fluir», 
Dn 7,10; cf. KBL 10%8a; E. Vogt, Lex:- 
kon linguae Aramaicae Veteris Testa- 
mentí [1971] 109b; LS 413; Drower- 
Macuch 288b), y a otros vocablos árabes 
y etiópicos de un significado básico co- 
mún siguen siendo más o menos hipo- 
téticos (por ejemplo, Nóldeke, NB 197s; 


GB 482: «elevarse, ser alto»; H. Gese, 
ZTIhK 61 [1964] 12s nota 7: «surgir, 
sacar»). Probablemente el verbo ngd hi- 
fil, atestiguado sólo en hebreo (también 
en el ostracon de Laquis 3, lín. 2 hifil; 
lín. 13 hofal), «manifestar, comunicat», 
es denominativo de la preposición (ori- 
ginariamente sustantiva) néged «(con-: 
traposición, parte opuesta >) frente a» 
(W. J. Gerger, Die hebr. Verba deno- 
minativa [1896] 139; Zorell, 495b), 
mientras que la etimología de rágid no 
es todavía segura (por ejemplo, GB 
483b: «elevado»; Alt, KS II, 23 no- 
ta 2: «informador»; es insostenible, 
J. J. Glick, VIT 13 [1963] 144-150: 
«pastor»; cf. W. Richter, BZ NF 9 
[1965] 72s nota 6s). 


El arameo bíblico posee también, junto 
al verbo mencionado, la preposición ná- 
ged, «frente»; pero quizá como hebraísmo 
o glosa (Dn 6,11; cf. F. Rosenthal, A Gram- 
mar of Biblical Aramaic [19611 37). El 
significado «manifestar, comunicar» se con- 
firma por bwb pael/hafel (4 + 10 x en 
Dn; como palabra tomada del arameo hwb 
piel, «anunciar», aparece en Sal 19,3; Job 
15,17; 32,6.10.17; 36,2; cf, Wagner núme- 
ro 91/92; J. A. Soggin, AION 17 [1967] 
9-14; Jenni, HP 112-119). 


2. El verbo aparece 335 X en hifil 
(1 Sm 47 x, 2 Sm 33 Xx, Gn 31 Xx, 


Is 29 x, Dt-Is 21 x, Jr 28 Xx, Jue 


26 X, 2 Re y Sal cada uno 20 X<, Job 
17 Xx, Est 14 x, 1 Re 10 Xx) y 35 X 
en hofal (Gn, 1 Sm y 1 Re cada uno 
5 X,2 Sm 4 X), sobre todo en la líte- 
ratura narrativa. néged se encuentra 
151 Xx (Sal 36 x, Neh 19 x, en los 
demás libros menos de 10 X), nágid 
44 x (1 Cr 12x, 2 Cr 9Xx, 1 Sm 
4 Xx,2 Sm, 1 Re y Dn cada uno 3 X, 
Job y Prov cada uno 2 X, 2 Re, ls, Jr, 
Ez, Sal y Neh cada uno 1 X). 


3. a) El proceso fundamental de 
ngd hifil es en todos los casos el mis- 
mo: Á comunica a B algo (C), y esta 
acción se efectúa por medio de palabras. 
ngd hifil es un proceso verbal personal; 
los tres elementos A, B y C forman 
siempre parte de él, aun cuando no 
siempre se expresen. La construcción 
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más sencilla es una forma verbal de gd 
hifil con 1* de persona y lo comunicado 
en acusativo (Gn 44,24, «y nosotros le 
comunicamos las palabras de mi se- 
ñor»), pero aparecen también otras 
construcciones (cf. los diccionarios). Lo 
comunicado es a menudo una frase con 
función de objeto (introducida muchas 
veces por kz, «que») o en estilo directo 
(por ejemplo, Gn 45,26; 2 Sm 11,5). 
Lo comunicado puede deducirse del 
contexto, no siempre es necesario de- 
signar la persona que manifiesta o co- 
munica, la comunicación se puede hacer 
en forma impersonal (por ejemplo, 1 Sm 
23,1.25 junto al v. 13 hofal). La ausen- 
cia del destinatario se observa sobre 


todo en los pasajes de los Salmos (por ' 


ejemplo, Sal 30,10); lo importante es 
que se anuncia la acción de Dios, el 
destinatario puede ser cualquiera. 


En caso de que el verbo sea denomina- 
tivo de néged, «frente a» («llevar ante 
alguien, presentar»), ha tenido lugar una 
reducción a lo comunicativo, frente al sig- 
nificado local de néged (cf, también el 
verbo de significado afín nókab [> ykb 
11 y lifne, «ante» [> pánim?]), al que fre- 
cuentemente corresponde una percepción 
visual. Cf., en cambio, los giros con ré- 
ged, que expresan un saber acerca de algo 
(en contexto teológico, por ejemplo, 1 Sm 
12,3; 2 Sm 22,25 = Sal 18,25; Is 49,16; 
59,12; Os 7,2; Sal 38,10; 69,20; 90,8; 
109,15; Job 26,6; Prov 15,11; Lam 3,35). 


La mayoría de las veces el significado 
del verbo, de acuerdo con la sencilla es- 
tructura del proceso, es muy claro; pero 
a veces aparece con sentidos distintos, 
sin que sea clara la relación entre ellos 
y con el uso principal. Dado que rgd 
hifil significa una comunicación perso- 
nal a través de palabras, está con fre- 
cuencia en paralelo con verbos de decir: 
nr, «decir» (1 Sm 23,1); dbr, «hablar» 
(Is 45,19); spr piel, «narrar» (Sal 19, 
2); qr, «llamar» (Is 44,7), en cuyo caso 
los verbos que más se acercan al nues- 
tro son: yd" hifil, «hacer saber» =x«anun- 
ciar» (Sal 145,4.12; Job 26,3s; 38,35) y 
óm hifil, «hacer oír» =«anunciar» (ls 
41,22.26; 42,9 y passinm). 

Pero hay clara diferencia con los 


verbos de decir; y consiste en que n2gd 
hifil es la mayoría de las veces una co- 
municación que salva una distancia es- 
pacial; en muchísimos casos el que 
anuncia algo viene de otro sitio, como 
se ve por los verbos de movimiento 
que con frecuencia preceden a mgd hi- 
£il: b0”, «venir» (1 Re 18,12 y passim); 
blk, «ir» (1 Re 18,16); Sab, «volver» 
(2 Re 7,15); Th, «subir» (Gn 46,31); 
yrd, «bajar» (Jr 36,128); rás, «correr». 
(Nm 11,27). Una segunda particulari- 
dad guarda estrecha relación con esto: 
el movimiento que precede a xgd hifil, 
sobre todo si lo hace apresuradamente 
el que anuncia, señala que lo que se co- 
munica es una cosa necesaria para el 
destinatario, frecuentemente de impot- 
tancia vital. Al hacerlo, se le manifiesta 
algo que tiene que saber: «Un correo 
releva a otro, un mensajero releva a 
otro para comunicar al rey de Babilo- 
nia que su ciudad está siendo entera- 
mente conquistada» (Jr 51,31). 

ngd hifil incluye, pues —al menos 
en ciertos casos—, el aspecto de comu- 
nicar algo importante al destinatario. 
A partir de este semantema se explica 
su uso en dos casos especiales: a) en la 
interpretación de un sueño (Gn 41,24; 
el verbo específico para ello es ptr qal, 
«interpretar»: Gn 40,8.16.22; 41,8.12s. 
15; sustantivo pittáron, «interpreta- 
ción»: Gn 40,5.8.12.18; 41,11; cf. el 
arameo bíblico pir qal/pael, «interpre- 
tar»: Dn 5,12.16; sustantivo p*ar, «in- 
terpretación»: Dn 2,4-5,26 19 Xx; 
cf. hwb pael/hafel, «manifestar, inter- 
pretar»; cf. sup., 1) y la solución de un 
enigma (Jue 14,12ss; 1 Re 10,3; otro 
verbo es pth, «abrir» = «resolver»: Sal 
49,5); b) al declarar en un juicio: «de- 
clarar contra alguien» (1 Sm 27,11 con 
“al, «contra»), «descubrir delitos» (ls 
58,1; Mig 3,8), «testificar» (Lv 14,35; 
Prov 12,17), «delatar» (Jr 20,10; tam- 
bién Dt 13,10 según los LXX; 
cf. I. L. Seeligmann, FS Baumgartner 
[1967] 261s). 

*b) El título nágid, a diferencia de 
> mélek, se aplica en la época de Sa- 
muel y de Saúl al futuro rey designado 
(Alt, KS II, 23: «Los relatos del ascen- 
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so de Saúl manifiestan claramente, al 
usar expresiones distintas, que saben y 
quieren distinguir entre lo que llegó a 
- ser Saúl por designación de Yahvé y lo 
que llegó a ser por aclamación del pue- 
blo: en cuanto designado por Yahvé se 
llama solamente nágid; es el pueblo, por 
propia iniciativa, el que le otorga el tí- 
tulo real melek, de manera que la con- 
sagración divina y la dignidad humana 
quedan claramente separadas»). La ex- 
presión aparece diez veces en 1 Sm- 
2 Re (1 Sm 9,16; 10,1; 13,14; 25,30; 
2 Sm 5,2; 6,21; 7,8; 1 Re 1,35; 14,7; 
16,2; además, 2 Re 20,5, texto insegu- 
ro) en el marco de una fórmula cuya 
historia y significado ha investigado 
W. Richter, Die nágid-Formel: BZ NE 
9 (1965) 71-84. Si en ¡os primeros tiem- 
pos de Israel (y en resonancias poste- 
riores: Is 55,4; Dn 9,25.26; 11,22) el 
título expresa la vinculación del rey a 
Yahvé y representa el auténtico com- 
ponente religioso entre los títulos rea- 
les (así, Richter, loc. cif., 77.83s, que 
atribuye a nágid, antes que lo reivindi- 
cara David, una supuesta función liber- 
tadora, anterior a la época de los reyes, 
entre las tribus del norte), en la época 
posterior los conceptos no son tan pre- 
cisos; la expresión se reduce en el Gro- 
nista (ya en Jr 20,1) a un sobrenombre 
del rey o a un título para diversas cla- 
ses de dirigentes y s2 puede emplear 
incluso para extranjeros (Ez 28,2; Sal 
76,13; 2 Cr 32,21; fuera de la Biblia, 
la palabra no ha podido atestiguarse 
hasta ahora con certeza [sobre Sef III, 
lín. 10, cf. Fitzmyer, Sef. 112s, pero 
también M. Noth, ZDPV 77 (1961) 
150; R. Degen, Altaram. Grammatik 
(1969) 21: ngry, «mis oficiales» ]); en 
la literatura sapiencial significa solamen- 
te el «notable» (Job 29,10; 31,37; Prov 
8,6; 28,16; sobre el conjunto, Richter, 
loc. cit., 828). | 


4. El uso de xzgd hifil es en gran 
parte no teológico; ngd es esencial y 
propiamente algo que tiene lugar entre 
hombres. Sólo raras veces es Yahvé su- 
jeto (por ejemplo, 1 Sta 23,11; Sal 111, 
6) o destinatario del verbo (Ex 19,9, 


donde Moisés comunica a Yahvé la res- 
puesta del pueblo). Dado que en el AT 
tiene una importancia tan decisiva la 
palabra de Dios a los hombres, cabría 
esperar lógicamente que nrgd hifil fuera 
un término para expresar esta comuni- 
cación de Dios a los hombres, a su pue- 
blo, a los individuos; pero no ocutre 
así. Cabría esperar igualmente que ngd 
hifil se utilizara para el anuncio de la 
palabra de Dios por medio de los pro- 
fetas; tampoco es éste el caso. Hay sólo 
pocos y limitados grupos significati- 
vos, en los que zgd hifil ha adquirido 
un significado teológico (cf. también 
H. Haag, ThZ 16 [1960] 256-258): 

a) ngd hifil puede designar la res- 
puesta a una consulta hecha a Dios 
(1 Sm 23,11: «¿Bajará Saúl...? Respón- 
dele a tu siervo»; Jr 42,3.20; cf. Os 
4,12). Pero ordinariamente el sujeto de 
ned hifil es el que comunica la respues- 
ta; así, Moisés (Dt 5,5), el vidente 
(1 Sm 9,6.8.18.19; 10,16) o el profeta 
(1 Re 14,3; Jr 38,15; 42,4.21). 

b) En el contexto de anuncio de 
juicio no se suele emplear r2gd hifil, lo 
cual es significativo. Cuando el juicio 
se hace sobre un individuo, el rey, se 
le puede comunicar a él (el juicio sobre 
la casa de Elí por medio de Samuel, 
1 Sm 3,13.15.18; el rechazo de Saúl, 
1 Sm 15,16; la condena de Gad contra 
David, 2 Sm 24,13). Una vez se com- 
para al profeta con un vigía que comu- 
nica lo que ha visto (Is 21,6.10; cf. v. 2 
hofal). En los oráculos contra pueblos 
extranjeros se invita a otros a anunciar 
la ruina inminente (Jr 46,14; 48,20 y 
passim). 

c) Hay sólo un contexto en los pro- 
fetas en el que rgd hifil como anuncio 
de Dios tiene un significado propio: 
como anuncio del futuro en los oráculos 
de condenación del Déutero-Isaías. Lo 
que no pueden hacer los dioses de las 
naciones (ls 41,22.23.26 y passim) lo 
puede Yahvé: él anuncia el futuro lo 
mismo que ha anunciado el pasado (42, 
9; 43,12; 44,8; 45,19; 48,3.5). Este uso 
es un ejemplo de abstracción teológica 
en la elaboración de un concepto. La 
transposición del significado resulta de 
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la situación del juicio (los adversarios 
son Yahvé y los dioses de las naciones): 
aquí ngd hifil ya no significa que al- 
guien comunica, manifiesta algo a otro; 
la cuestión es saber quién puede anun- 
clar previamente el futuro, porque sólo 
esto determina la credibilidad del que 
supervisa y domina la historia y, con 
ello, la identidad de Dios. Así el nuevo 
significado «anunciar (el futuro)» co- 
necta con la peculiaridad del antiguo 
«explicar (algo desconocido, un sueño, 
un enigma)» y sintetiza la palabra pro- 
fética de condena y de salvación en este 
concepto de anuncio del futuro, cuyo 
sujeto es Dios. Pero esta densidad con- 
ceptual se limita al Déutero-Isaías. Pro- 
bablemente aparece su influjo en un 
significado posterior más amplio: Dios 
manifiesta a su pueblo sus obras (Sal 
111,6), sus mandamientos (Sal 147,19), 
su alianza (Dt 4,13), cosas grandes e 
inaccesibles (Jr 33,3); cf. también en la 
apocalíptica Dn 10,21. 


d) El uso teológico más importante 
y frecuente de ngd hifil no está en el 
lenguaje profético, sino en el cultual, 
en el contexto de los verbos y fórmulas 
de la alabanza a Dios. Aquí no se trata 
de una elaboración conceptual abstrac- 
ta; el verbo se emplea en su sencillo 
significado básico. Como el anuncio de 
lo que Dios ha hecho forma parte de la 
alabanza, ngd hifil puede convertirse 
en palabra paralela de los verbos espe- 
cíficos de alabanza o incluso sustituirlos 
(> hll piel, 4a). Así ocurre en la invi- 
tación a la alabanza (Sal 9,12; 50,6 tex- 
to enmendado; 145,4; Is 42,12; 48,20), 
en el contexto de la promesa de alaban- 
za (Sal 22,32; 51,17; 71,18; 92,16) y 
en otros pasajes (Sal 19 2 30, 10; 40,6; 
64,10; 71,17; 92,3; 97 6) Junto a un 
anuncio en virtud de un encargo o de 
una misión (anuncio profético), en el 
AT se da el anuncio de lo que Dios ha 
hecho, sin que se requiera para ello en- 
cargo o misión alguna, sino como algo 
que esperan todos los que han experi- 
mentado la acción de Dios, como reac- 
ción inmediata ante ella; anuncio al que 
ellos mismos invitan a las personas que 
oyen narrar la acción de Dios. 


5. En Qumrán, ngd hifil puede ha- 
cer referencia a revelaciones anteriores 
(1QM 11.,5.8). En el vocablo «haggadá», 
término técnico rabínico posterior que 
designa la parte no legal de la inter- 
pretación bíblica, ngd hifil volvió a te- 
ner en el judaísmo una gran impot- 
tancia (cf. W. Bacher, Die exegetische 
Terminologie der jiúdischen Traditions- 
literatur 1 [18991 30-37; E. L. Dietrich, 
RGG 1Il, 235). En los LXX, ngd hifil 
se traduce casi siempre por dvayyeh 
hey O Ara yyé¿hherv; sobre ello y so- 
bre el NT, que recoge los usos esencia- 
les del verbo en el AT, cf. J. Schnie- 
wind, art. 4yyeMta: ThW 1, 56-71. 


C. WESTERMANN : 


yaa 22 Tocar 


1. El verbo ng“, «tocar, golpeat», 
no pertenece al semítico común. Ade- 
más de en hebreo se encuentra tam- 
bién en arameo (arameo imperial: Ah., 
lín. 165.166; Dalman 263a; cf. Drowet- 
Macuch 25a). En hebreo son similares 
en sonido y significado 2gh, «empujat»; 
ngn, «tocar (instrumentos de cuerda)»; 
ngp, «empujar, golpear»; 12/2kb (hi- 
£iD), «golpear». 

El verbo aparece en qal, nifal, piel, 
pual e hifil; néga", «golpe, azote», es 
sustantivo derivado. 


2. Estadística: mg" qal 107 X (Lv 
27 X, Nm 10 Xx, Job 7 X; en Lis. Ex 
4,25 pertenece al hifil), nifal 1 Xx (Jos 
8,15), piel 3 x (Gn 12,17; 2 Re 15,5; 
2 Cr 26,20), pual 1 Xx (Sal 73,5), hifil 
38 X (de ellas 10 X con el significado 
«ocutrit»), néga* 78 X (sólo en Lv 13- 
14 61 X, Dt y Sal cada uno 4 X). 


3. ng qal se construye frecuente- 
mente con b* también con el (por 
ejemplo, Nm 4,15; Ag 2,12), “al (Jue 
20,34.41, «sobrevenir», sujeto «desgra- 
cia»), “ad (Is 16,8 y passim, «llegar has- 
ta»), con acusativo (Is 52,11; Job 6,7) 
o sin objeto (Esd 3,1; Neh 7,72, «pre- 
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sentarse»). El significado local básico 
«tocar» oscila desde el contacto estático 
(1 Re 6,27, «de forma que el ala de un 
querubín tocaba un muro y la del otro 
el otro muro, mientras que en el centro 
del recinto las alas se tocaban») pasan- 
do por el simple contacto (Lv 5,2 y 
passim, lo impuro) hasta el golpe vio- 
lento (Gn 32,26.33 en la articulación 
de la cadera; Job 1,19 referido a la tor- 
menta; en sentido militar, Jos 8,15 ni- 
fal; «hacer mal, atentar», Gn 26,11. 
29). La expresión «tocar a una mujer» 
es un eufemismo para las relaciones se- 
xuales (Gn 20,6; Prov 6,29; cf. E. K6- 
nig, Stilistik, Rhetorik, Poetik in bezug 
auf die biblische Literatur komparati- 
visch dargestellt [1900] 39; cf. Gr- 
Teodar yuvarrós: 1 Cor 7,1). ng" se 
emplea en sentido figurado o traslaticio, 
por ejemplo, en 1 Sm 10,26, «los va- 
lientes, a quienes Dios había tocado el 
corazón». El sentido temporal aparece 
en Esd 3,1 y Neh 7,72 con el significa- 
do «llegar», pero en este caso es más 
frecuente ng* hifil (Ez 7,12; Cant 2,12; 
Ecl 12,1; Est 2,12.15; habitual en tex- 
tos posteriores). Del significado «gol- 
pear» no es raro que se desarrolle, 
cuando Dios es sujeto, el sentido «gol- 
pear con una plaga, castigar» (por ejem- 
plo, 1 Sm 6,9; Job 19,21); igualmente 
el sustantivo néga” tiene junto al sig- 
nificado básico «golpe» (por ejemplo, 
Dt 17,8; 21,5; 2 Sm 7,14) el de «pla- 
ga, sufrimiento» (1 Re 8,37 y passim), 
en cuyo caso se refiere con frecuencia 
especialmente a la plaga de la lepra (Lv 
13 a 14; Dt 24,8). En correspondencia 
con el participio qal pasivo rágá” en el 
sentido mencionado, «herido (por Dios 
con una plaga)» (Is 53,4; Sal 73,14), 
ng" piel adquiere el significado factitivo 
«afligir (con una plaga)» (Gn 12,17; 
2 Re 15,5; 2 Cr 26,20; en los dos últi- 
mos casos se trata de lepra; cf. Jenni, 
HP 208; pual, «ser afligido», Sal 73,5). 
El hifil es causativo («hacer tocar»; 
por ejemplo, Is 6,7), también causativo 
interno («tocar», Gn 28,12). Sobre cada 
uno de los sentidos («alcanzar, limitar 
con, llegar a», etc.), cf. los diccionarios; 
sobre el significado temporal, cf. sup. 


4, Cuando Yahvé es sujeto de ng*, 
el verbo adquiere significado teológico. 
Por una parte, se atribuyen directamen- 
te a Dios mismo terremotos; él toca la 
tierra O los montes (Am 9,5; Sal 104, 
32; 144,5). Por otra, Dios interviene en 
el ámbito humano: toca el corazón de 
aquellos que se ponen de parte de Saúl 
(1 Sm 10,26) y envía plagas (al faraón: 
Gn 12,17; a Job: 1,11; 2,5; 19,21 con 
la «mano de Dios» como sujeto; cf. 1 Sm 
6,9; => yad, 4a). En el sufrimiento del 
Siervo de Yahvé en 1s 53,4 aparecen en 
paralelo con rágú”, «castigado»; nkh 
participio hofal, «golpeado», y “nh par- 
ticipio pual, «humillado». Cf. además 
el uso de xéga* en el sentido de un 
castigo de Dios (Ex 11,1; Sal 39,11; 
89,33 y passim). 


5. En Qumrán, la expresión «tocat 
la pureza de muchos» (o expresiones si- 
milares), que aparece sobre todo en la 
regla de la secta (1QS 6,16 y pas- 
sim; Cf. Kuhn, Konk. 140) significa 
el contacto con los objetos ritualmen- 
te puros de la comunidad de Qumrán 
(cf. P. Wernberg-Moller, The Manual 
of Discipline [1957] 96 nota 52. 

En los LXX, mg se traduce casi ha- 
bitualmente por xrreodar (néga" por 
Gor); en el NT el verbo se emplea con 
frecuencia como en el AT para trans- 
mitir energía por contacto. 


M. DeLcOoR 


13 2dr Prometer solemnemente 


1. Al igual que en hebreo (xdr gal, 
«prometer solemnemente», y náéder, 
rara vez néder, «promesa solemne»), 
la raíz ndr aparece tanto en verbos co- 
mo en sustantivos en ugarítico, púnico- 
fenicio y arameo (WUS número 1758; 
UT número 1618; DISO 174s; LS 
416a). 


Mientras que el sonido arameo xdr co- 
rresponde al hebreo nmzr (> mázir 1), en 
el supuesto de una relación de las raíces 
mzr y ndr hay que presumir en el cananeo 
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rdr una disimilación (GVG I, 237) o una 
variante dialectal (Fronzaroli, —> nazir 1). 

El verbo y el sustantivo correspondiente 
aparecen con mucha frecuencia en inscrip- 
clones consecratorias púnico-fenicias, a me- 
nudo en relación con ofrendas humanas 
(por ejemplo, KAI números 103-108) y 
preferentemente en la reduplicación que 
recuerda al AT «la promesa que... ha pro- 
metido» (KAI número 40, lín. 5; núme- 
ro 103, lín. 2 y passim). Las inscripciones 
subrayan con frecuencia que la divinidad 
ha «oído su voz» (la del que ha hecho la 
promesa) (por ejemplo, KAI números 47, 
68,88, 98, 103-108, 110, 111, 113); de 
ello se puede deducir que en estos casos 
se trata de votos «condicionados». Tiene 
interés el hecho de que en inscripciones 
formuladas de manera similar la palabra 
«voto» se sustituye ocasionalmente por 
«don» (KAI número 102, lín. 2: miniS 
im”; número 113, lín. 1s: mint$ ndr). 


2. La raíz mdr está documentada 
91 X en el AT hebreo: nmdr qal 31 Xx 
(Nm 7 X, Dt 5 Xx, Ecl 4 Xx) y néder/ 
néder 60 X (Nm 20 Xx, Sal 9 Xx, Lv 
y Dt cada uno 6 X). Nada menos que 
19 X se emplea la forma reduplicativa 
«prometer una promesa». | 

Atendiendo a su distribución en cada 
uno de los géneros y composiciones li- 
terarias arroja este resultado: narracio- 
nes preexílicas 17 X (Gn 28,20 E; 31, 
13 E; Nm 21,2 J; Jue 11,30.39; 1 Sm 
1,11.21; 2 Sm 15,75), narraciones tat- 
días 2 X (Jon 1,16), profetas preexíli- 
cos tardíos, del exilio y posteriores 8 X 
(Is 19,21; Jr 44,25; Nah 2,1; Mal 1,14), 
Salmos (incluido Jon 2,10) 12 Xx, lite- 
ratura sapiencial 9 X (Job 22,27; Prov 
7,14; 20,255 31,2; 5X en Ecl 5,38), 


Dt 11 Xx (en los capítulos 12 y 23), 


fuente sacerdotal 32 X (de ellas 6 x 
en Nm 6 y 16 X en Nm 30). Es signi- 
ficativo el empleo escaso y más bien 
crítico en la literatura profética y sa- 
piencial. 


3. También en el AT, como en el 
entorno de Israel, hay que distinguir 
dos clases de votos: «incondicionales» 
y «condicionados». El voto incondicio- 
nal (cf. J. Pedersen, Der Eid bei den 
Semiten [1914] 119-127), que aparece 
claramente por ejemplo en Sal 132,2, 


equivale prácticamente a un juramento 
(> 59% o a una promesa solemne y pre- 
senta también su misma forma. En Nm 
30,3 aparecen como expresiones parale- 
las $*bd'a, «juramento», e %ssár, «obli- 
gación» (Wagner número 24; general- 
mente traducido sin razón como «voto 
de continencia»). El voto condicional, 
claramente descrito en el AT y prefe- 
rido también en el entorno de Israel, 
en cambio, condiciona una prestación 
especial del que lo hace a una determi- 
nada acción previa de la divinidad: «Si 
Pim) Dios... concede, entonces yo ha- 
ré...» (sobre esta fórmula, que corres- 
ponde a la esencia del voto condicional, 
cf. W. Richter, BZ 11 [1967] 22-31). 

El voto, una vez pronunciado, «es 
válido» (qm, Nm 30,5ss) y tiene que 
cumplirse fielmente, es decir, el que lo 
hace tiene que «pagar» la deuda (slim 
piel/pual, unas 20 X con objeto né- 
der; cf. en púnico, por ejemplo, KAI 
número 115). Nunca se dice que el voto 
condicionado sólo tiene validez cuando 
Yahvé «escucha» (=> mm" Nm 21,2s; 
Sal 61,6; cf. 65,2s) la súplica del que 
lo hace: la posibilidad de que Dios no 
«escuche» ni siquiera se contempla en 
los textos. Quizá aluda al carácter vin- 
culante del voto el giro, usual en Lv y 
Nm, pP piel/hifil néder (Lv 22,21; 
27,2; Nm 6,2; 15,3.8), si se confirmase 
la opinión de que significa «hacer efi- 
caz un voto», es decir, pronunciarlo vá- 
lidamente y comprometerse, por tanto, 
a su cumplimiento (cf. H. J. Stoebe, 
ThZ 28 [1972] 155). La obligación del 
voto o su cumplimiento «pesa» sobre 
el que lo hace (“adl, Nm 30,5.7.9; Sal 
56,13); sin embargo, según Nm 30, un 
voto pronunciado por una mujer puede 
ser levantado por el padre o el esposo, 
es decir, invalidado. El voto es sagrado; 
por eso «quebrantar» un voto (prr hifil, 
Nm 30,9) significa «profanarlo» (»ll 
hifil, Nm 30,3). El voto no cumplido 
es «reclamado» por Dios (drí, Dt 23, 
22; cf. Ecl 5,5) y juzgado como pecado 
religioso (héP, Dt 23,22). 

La promesa contenida en el voto es 
siempre de carácter religioso, cultual 
(consagración de personas, ofrendas). 
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Por eso en torno a la raíz ndr se en- 
cuentran términos como «don» (qgorbán, 
Nm 6,21), «regalo» (mattána, Lv 23, 
38), «don voluntario» (ntdábáa, Lv 7, 
16; 22,18.21.23; Dt 12,6; 23,24 y pas- 
sim), «ofrenda» (mirba, 1s 19,21), «sa- 
crificio» (1 Sm 1,21; 1s 19,21; Jon 1, 
16; 2,10; Prov 7,14 y passim), «holo- 
causto» (Dt 12,6; Sal 66,13), «ofrenda 
de acción de gracias» (tóda, Sal 50,14; 
56,13), «diezmos» (Dt 12,6), pero tam- 
bién «alabanza» (+*b:illa, Sal 22,26; 65, 
2) y «fiesta» (bag, Nah 2,1). En la ma- 
yoría de los casos hay que definir el 
voto sencillamente como «ofrenda vo- 
luntaria en virtud de una promesa». 


Se dio el caso de que tanto los istae- 
litas hicieron voto de tales ofrendas a 
dioses extraños (Jr 44,25) como los ex- 
tranjeros al Dios de Israel (Jon 1,16; 
cf. Is 19,21). 


4. De las pocas narraciones que se 
ocupan de votos se deduce que el voto 
condicionado se hacía en una situación 
de necesidad, concretamente ante la fal- 
ta de hijos (1 Sm 1.11; cf. quizá tam- 
bién Prov 31,2; hecho similar en el 
poema ugatítico de Krt), en la guerra 
(Nm 21,1-3; Jue 11,30), el destierro 
(2 Sm 15,75) y en viajes (Gn 28,20). 
El que hacía un voto pedía ($1, 1 Sm 
1,27; cf. v. 11) a Dios ayuda, es decir, 
que le «diera» (ntnm; cf. Gn 28,20; Nm 
21,2; Jue 11,30) lo necesario; en con- 
trapartida prometía un don determina- 
do. No se hace crítica alguna a la ma- 
nera de pensar y de actuar que manl- 
fiesta este hecho, ri siquiera en los 


casos en que se promete a Dios una 


persona (Nm 21; Jue 11; cf. 1 Sm 1). 


El voto incondicional puede haberse 
hecho como agradecimiento por bene- 
ficios obtenidos (así en 1 Sm 1,21 y 
Jon 1,16) o también por celo religioso 
(cf. Sal 132,2): en una momento de en- 
tusiasmo se prometía llevar a Dios un 
determinado don en una ocasión deter- 
minada (por ejemplo, en la fiesta anual 
de las ofrendas familiares, 1 Sm 1,21). 

En los Salmos tienen lugar ambas cla- 
ses de votos. El Sal 56,13s alude clara- 
mente a la necesidad que había movido 


al orante a hacer un voto, y un hecho 
similar puede observarse en los cantos 
de acción de gracias de Jon 2,10; Sal 
65,2; 116,14.18. Hay que suponer tam- 
bién una situación de necesidad como 
trasfondo de un voto cuando se lo men- 
ciona en el final hímnico de las lamen- 
taciones (Sal 22,26; 56,13; 61,6.9). En 
todos estos casos se puede pensar en 
votos condicionados, cuyo cumplimien- 
to en una asamblea cultual implica el 
reconocimiento de la ayuda de Dios. En 
cambio, parece tratarse de votos incon- 
dicionales cuando, por ejemplo en un 
himno, se invita a alguien a ofrecer vo- 
tos (Sal 76,12). En el «profético» Sal 
50, el v. 14 subraya el carácter de agra- 
decimiento y alabanza de todo voto. 

En el Deuteronomio (12,6.17) y en 
la fuente sacerdotal (por ejemplo, Lv 
23,375; Nim 29,39) se considera decidi- 
damente el voto como una clase de 
ofrenda entre otras muchas. Parece que 
en estos casos se trata generalmente de 
votos incondicionales. Se insiste varias 
veces en la obligación ineludible de 
cumplir un voto (Nm 30,3ss; Dt 23, 
22-24); también se considera la cuali- 
dad del cumplimiento (Lv 22,23; Dt 
23,19; cf. Mal 1,14). Junto a ello se 
subraya el carácter voluntario del voto, 
que resuena en el paralelismo frecuente 
«votos y ofrendas voluntarias» (n*dabot, 
Dt 12,6.17; 23,22-24; en la fuente sa- 
cerdotal la «ofrenda voluntaria» apare- 
ce únicamente en dicha fórmula: Lv 7, 
16; 22,18.21.23; 23,38; Nm 15,3; 29, 
39), y se reconoce explícitamente en 
Dt 23,22. Sin embargo, el voto tiene 
más valor que la ofrenda voluntaria, 
puesto que ciertos animales pueden ser 
objeto de ésta, pero no de un voto (Lv 
22,23). La costumbre de hacer votos de 
personas plantea problemas especiales 
de los que se habla en Nm 6 (votos de 
los nazireos) y en Lv 27 (rescate de una 
persona ofrecida en voto, por medio 
de entregas de dinero, probablemente 
anuales). 

La Sabiduría mantiene una actitud 
muy reservada frente a los votos. El 
voto, como elemento de la religión po- 
pular, es decir, como promesa hecha 
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espontáneamente y a veces a la ligera 
y pronto olvidada, tenía que ser sospe- 
choso a los «sabios». Ecl 5,3s lo afirma 
sin rodeos: el hombre prudente no hace 
ningún voto, y si alguna vez llega a ha- 
cerlo, se esfuerza al menos por cumplir- 
lo. Ya Prov 20,25 reprende la precipi- 
tación e irreflexión con las que ciertas 
personas hacen votos (cf. Jefté). El he- 
cho de que en Prov 7,14 la esposa adúl- 
tera, seductora y peligrosa hable de sus 
votos es significativo para conocer la 
actitud de los sabios. 


5. En los LXX el grupo de palabras 
se traduce casi siempre por gUyopuoaL/ 
evxM.» pero en Jr 44 (51),25 y Lv 22,18 
por ópmkoyia u ópoloyelv, lo cual 
está plenamente en la línea de la fun- 
ción de un voto. 

También en Qumrán se subraya la 
voluntariedad de los votos y al mismo 
tiempo se prohíbe ofrecer en voto al 
santuario posesiones injustas (CD 16, 
13). En CD 6,15 se previene de pose- 
siones que serían injustas por haber 
sido objeto de un voto. 

Sobre el voto en el judaísmo y en el 
NT, cf. 1. Gold, Das Geliibde nach Bi- 
bel und Talmud (Diss., Wurzburgo 
1925); A. Wendel, Das israelitisch- 
júdische Gelúbde (1931); StrB II, 80- 
88.747-151.755-761; H. Greeven, at- 
tículo exoua: ThW 11, 774-776. 


C. A. KELLER 


my nd Descansar 


1. La raíz *1úb, «descansar», per- 
tenece al semítico común (Bergstr. Einf. 
187); en la mayoría de los casos se pue- 
de aplicar lo mismo al descanso corpo- 
ral que al espiritual. 

A los dos significados fundamentales 
que tiene en qal «descansar» y «sentat- 
se» corresponden incluso formalmente 
dos formas distintas en hifil (y hofal): 
hifil 1, hbenzah, «hacer descansar», y hi- 
fil IL, hinmz*h, «colocar» (BL 400; 
Joiion 171s). Son derivaciones nomina- 
les máno*h/menúba, «lugar de descan- 
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so», y los infinitivos sustantivados rá- 
bat, «descanso» (femenino infinitivo - 
qal); nibo*h, «sosiego» (infinitivo po- 
lel, BL 475; también en arameo bíblico 
como palabra tomada del hebreo), y. 
banaha, «decreto tributario» (arameo in- 
finitivo hafel, BL 486). Además, los 
nombres propios No“h (M. Noth, VI 1 
[1951] 254-257; J. H. Marks, IDB III, 
555s, con bibliografía), Noóhaá, Nábat, 
Maáno*h, Máanábat y Yáno”h (opinión 
algo distinta en Noth, IP 228s; cf. Huff- 
mon 237). 


2. El verbo aparece 144 X, con- 
cretamente qal 35 X (incluido 2 Sm 
17,12 [nábna no «nosotros», sino pet- 
fecto primera persona plural, «caer so- 
bre», paralelo rpl, «caer»; cf. S. R. Dri- 
ver, Notes on the Hebrew Text and the 
Topography of the Books of Samuel 
(21913) 3231; Is 7,2 [cf. Wildberger, 
BK X, 264s; opiniones distintas, por 
ejemplo, O. Eissfeldt, SThU 20 (1950) 
71-74 = KS III, 124-128; KBL 606a; 
HAL 30a, >”4h 1; L. Delekat, VIT 8 
(1958) 237-240; H. Donner, SVT 11 
(1964) 8; en Lis. 914b bajo n1hb1; Est 
9,17.18 [infinitivo absoluto como v. 16 
texto inseguro, cf. A. Rubinstein, VI 
2 (1952) 3631; 2 Cr 6,41 [infinitivo 
constructo con sufijo, cf. Rudolph, HAT 
21, 21451), hifil 133 x, hifil 11 71 x, 
hofal 1 1 Xx, hofal II 4 X. De los de- 
rivados están atestiguados: máno*h, 
7 XX; mtnúba, 21 X; nábat, 7 X (sin 
Is 30,30, sobre la raíz nbt, «bajat»; 
Wagner número 188); mibó%h, 43 Xx 
(siempre en la conexión re“h nibo*b, 
«aroma que aplaca», 38 X en Ex-Nm, 
4 Xx en Ez, 1X en Gn); en arameo, 
2 X (Dn 2,46 y Esd 6,10, «holocaus- 
to»); htnaba, 1 X (Est 2,18, «amnistía 
tributaria»; cf. Bardtke, KAT XVIT/5, 
3078). 


3. a) En gal el verbo significa an- 
te todo «pasarse» (empleado para el 
arca, Gn 8,4; para el arca de la alianza, 
Nm 10,36; antónimo: »s', «ponerse en 
marcha», v. 35). Se utiliza para anima- 
les que vuelan (Ex 10,14; 2 Sm 21,10; 
Is 7,19) y en sentido algo distinto para 
el hombre o sus pies («tocar el suelo», 
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Jos 3,13). En 2 Sm 17,12 e Is 7,2 pa- 
rece referirse a un «sobrevenir, caer so- 
bre» en sentido hostil (cf. sup., 2). 


La expresión se emplea también pa- 
ra conceptos abstractos: «sabiduría» oO 
«mal humor» se posan en el corazón del 
sabio o del necio respectivamente (Prov 
14,33; Ecl 7,9); la mano de Yahvé re- 
posará un día sobre el monte de Sión 
(Is 25,10; cf. Sal 125,3, «cetro de la 
maldad»); el Espíritu de Yahvé está so- 
bre los ancianos (Nm 11,255), sobre el 
profeta (2 Re 2,15) y sobre el rey (ls 
11,2). 

En sentido más amplio, la palabra 
significa «tener tranquilidad»; como 
conceptos paralelos aparecen $g£, «des- 
cansar» (Is 14,7; Job 3,13.26); yn, 
«dormir», y $kb, «estar tendido» (Job 
3,13; cf. 1s 57,2); SIb, «tener tranqui- 
lidad» (Job 3,26); se le opone el térmi.- 
no rgz, «estar intranquilo» (Job 3,17. 
26). Este «descansar» puede tener di- 
versos matices: el difunto ha llegado a 
su descanso (Job 3,17; Prov 21,16; en 
Dn 12,13 se designa de manera especial 
por medio de 11h el estado intermedio 
del difunto que espera su resurrección). 
niú“h puede también referirse al descan- 
so del trabajo en sábado (=> $b£) (Ex 
20,11; 23,12; Dt 5,14; distinta opi- 
nión, G. R. Berry, JB_ 50 [1931] 207- 
210); finalmente, el estado de quien no 
está acosado por enemigos y puede go- 
zar de paz (Is 23,12: Est 9,16 [texto 
inseguro].22; Neh 9,28). 


En 1 Sm 25,9 se puede traducir por 
«esperar», y también en Hab 3,16, «pet- 
severar en la espera» (J. Jeremias, Kulz- 
propbetie und Gerichtsverkiindigung in der 
spáten Kontgszeit [1970] 87 nota 2, contra 
modificaciones textuales y la suposición de 
una forma intermedia náhb 11 de >nb, 
«quejarse», introducida por G. R, Driver, 
JI'hSt 34 [19331 377 y KBL 602b). 


b) Hifil I significa (en sentido cau- 
sativo) «hacer descansar, dejar caer»; 
por ejemplo, «dejar caer la mano» (Ex 
17,11; opuesto rúám hifil, «levantar»), 
«hacer descargar una vara» (1s 30,32), 
«poner bendición sobre una casa» (Ez 
44,30; cf. Sal 125,3 texto corregido). 
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Junto a ello está el significado «poner 
algo en estado de reposo» en el sentido 
más amplio: en conexión con —> hémaá 
significa «dar rienda suelta a la cólera» 
(Ez 5,13 paralelo 1h, «agotarse»; con 
sujeto "af, «cólera»; 16,42; 21,22; 24, 
13; en Zac 6,8 con rú“h en lugar de 
bemá). También el hombre puede ser 
objeto de ná*h hifil; por ejemplo, en 
Prov 29,17, «aliviar», paralelo «ale- 
grar»; otros textos, cf. ¿nf., 4a. 

c) El segundo hifil se puede cir- 
cunscribir con los significados «llevar 
a, poner, dejar». El objeto pueden ser 
hombres (Gn 2,15; 19,16 y passim) o 
cosas (Gn 39,16; Ex 16,23 y passim). 
La expresión hinnz"b lPáres, «derribar» 
(Is 28,2; Am 5,7), tiene un significado 
especial. El hofal 11 significa en parti- 
cipio «lo que ha quedado libre», «es- 
pacio libre» (Ez 41,9.11; en Zac 5,11 
hay que leer hifil). 

d) Los derivados máno*h y mtnúbá 
tienen generalmente el significado «lu- 
gar de reposo, sitio de descanso», y en 
sentido más general, «tranquilidad, so- 
siego» (cf. también en fenicio y arameo 
antiguo bt, «tranquilidad, paz»; DISO 
177; Fitzmyer, Sef. 87; M. Metzger, 
UF 2 [1970] 153s.157s, señala las re- 
laciones entre trono y m*trúba en Is 61, 
1; Sal 123,8.14; 1 Cr 28,2; posiblemen- 
te Is 11,10; además, el ugarítico bt, 
«[sede] de tranquilidad»; cf. J. C. de 
Moor, The Seasonal Pattern in tbe 
Ugaritic Mytb of Balu [19711 120). 
Merecen mencionarse los pasajes en los 
que las expresiones se utilizan en sen- 
tido espiritualizante. El punto de pat- 
tida aparece en Rut 3,1 (cf. 1,9): ma- 
10%h significa aquí el «hogar» en todos 
sus aspectos, y le corresponde el sentir- 
se a gusto, y¿b qal. El templo y el es- 
pacio de adoración de Yahvé que le 
pertenece es el «lugar de descanso» del 
alma (Sal 116,7; cf. Sal 23,2). Final- 
mente, también la posesión de la tierra 
queda incluida en el concepto de la 
menúba, que en este caso abarca una 
amplia relación salvífica entre Dios y 
el hombre (Dt 12,9; Sal 95,11; cf. ¿nf., 
4a). 
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4. a) En muchos casos es Yahvé 
el que da reposo a su pueblo (cf. G. von 
Rad, Es ¿st noch eine Rube vorbanden 
dem Volke Gottes: «Zwischen den Zei- 
ten» 11 [1933] 104-111 = GesStud 
101-108; G. Braulik, Menuchab - Die 
Rube Gottes und des Volkes im Lande: 
«Bibel und Kirche» 23 [1968] 75-78). 
Esta afirmación aparece a menudo re- 
lacionada con el tema (generalmente 
de cuño deuteronomista) del asenta- 
miento en Palestina (14h hifil 1: Ex 
33,14; Dt 3,20; 12,10; 25,19; Jos 1, 
13.15; 21,44; 22,4; 23,1; Is 63,14; 
metnúba: Dt 12,9; Sal 95,11). A este 
«dar reposo» mediante la concesión de 
la tierra pertenece implícitamente la 
donación de la victoria sobre los ene- 
migos de Israel; una vez que el país 
está en posesión de los israelitas, la 
formulación teológica deuteronómica 
subraya este último aspecto: Yahvé da 
“reposo frente a los enemigos (hifil: 
2 Sm 7,1.11; 1 Re 5,18; 1 Cr 22,9.18; 
23,25; 2 Cr 14,5.6; 15,15; 20,30; m*nu- 
ba: 1 Re 8,56; 1 Cr 22,9; cf. Lam 5,5 
hofal, que lo niega). Pero este hecho no 
significa sólo un estado de salvación 
política exterior, sino pleno, que abarca 
toda la vida. La idea adquiere también 
sentido escatológico (Is 14,3 hifil; 
cf. 32,18, «tranquilos lugares de paz» 
[menúbot Satnannotl», paralelo «pra- 
deras de salvación, moradas seguras»). 

Por otra parte, Yahvé ordena a los 
hombres «dar reposo a los cansados» 
(Is 28,12 hifil y mtnúba, paralelo mar- 
ge'a, «lugar de reposo» [sólo aquí; 
cf. también margo”, Jr 6,16, en el mis- 
mo sentido]); esta afirmación no tiene 
relación alguna con la idea mencionada 
del Deuteronomio; nace del interés pro- 
fético por la justicia social. 

b) La conexión verbal re“h nibo*h 
expresa una idea peculiar, nacida en el 
culto: de la ofrenda sube un «aroma 
que aplaca» a la divinidad y restablece 
así la relación entre el hombre y Dios; 
es patente lo arcaico de esta concepción 
(Dios se alimenta por medio del olor). 
La expresión aparece en Gn 8,21 (J), 
pero está documentada en una fuente 
preisraelita en relación con el final del 


diluvio (acádico erz$u, «aroma», en Gilg. 
XI, 1595). La emplea sobre todo la le- 
gislación sacerdotal en relación con di- 
versas clases de ofrendas (Ex 29,18.25. 
41; Lv 1,9 y passim; cf. Elliger, HAT 
4, 355). Ezequiel reprocha a sus conciu- 
dadanos el haber ofrecido a dioses ex- 
traños estos «aromas que aplacan» (Ez 
6,13; 16,19; 20,28), no obstante espera 
el tiempo en que Yahvé reciba de nue- 
vo sus legítimas ofrendas (20,41). 


5. El tema del reposo que Dios 
da resuena sobre todo en Mt 11,28s y 
Heb 4 (cf. Von Rad, loc. cit., 106ss; 
O. Bauernfeind, art. á4varadw: ThW 
I, 3528; íd., art. xatarad: ThW III, 
6298). 

F. SroLz 


ow núás Huir 


1. Las lenguas semíticas no emplean 
un verbo homogéneo para el concepto 
«huir» (por ejemplo, en acádico, nábutu 
[AHw 700b]; en arameo antiguo, qrg 
[DISO 2661; después, “rg [Fitzmyer, 
Gen. Ap. 215a; Dalman 325a; LS 
550a1; en árabe, farra/haraba [Wehr 
627.910s]). Los equivalentes que ofre- 
cen los diccionarios para el hebreo nús, 
«huir», difieren en el significado (siría- 
co nás, «temblar» [raro]; LS 421a; 
árabe nasa, «descolgar, balancear»; 
Wehr 897b) o en la forma (árabe nása, 
«evitar, apartarse, huir»; Wehr 898a). 
Etimológicamente, el más cercano es el 
arameo antiguo nús hafel, «arrastrar» 
(KAI número 220B, lín. 20; 225, lín. 6; 
226, lín. 8.9; DISO 68; cf. el hebreo 
nús hifil, «huir con algo»). Hasta aho- 
ra no se ha documentado con certeza 
en ugarítico (cf. Driver, CML 157a; 
WUS número 1798; UT número 1660). 


Del hebreo mús se construyen tam- 
bién, además de la forma gal, una pil- 
pel (1s 59,19, «ahuyentar, cazar») y una 
hifil (Dt 32,30, «poner en fuga»; 
cf. 1QM 3,5; Ex 9,20, y Jue 6,11, «po- 


ner algo al seguro»; cf. Jue 7,21K y Jr 


48,44K). Al mismo radical pertenecen 
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los nombres m24n0s, «Mlugar de) refugio» 
(Jr 46,5 texto inseguro, «huida»), y 
metnúsa, «huida» (BL 493). 


2. De los 159 casos documentados 
del verbo, 155 están en gal (principal- 
mente en los libros históricos: 2 Sm 
16 x, Jos y Jr cade uno 13 X, Jue, 
1 Sm e Is cada uno 12 X, 2 Re 11 Xx, 


Dt 9 Xx, Nm y 1 Cr cada uno 8 X, 


Gn 7 Xx,1 Re 6 Xx), 1 en pilpel y 3 en 
hifil (cf. sup., 1). mánós aparece 8 X 
(Jr 3 XxX); mtnúusa, 2 X (Lv 26,36; ls 
52,12). 


3. a) nús tiene una pequeña es- 
cala semántica. Se utiliza para «alejar- 
se rápidamente de un sitio peligroso»; 
por tanto, «evitar, huir». El sujeto es 
la mayoría de las veces el hombre, pero 
en sentido figurado también el mar (Sal 
114,3.5), el agua (Nzh 2,9), la sombra 
(Cant 2,17; 4,6), el sufrimiento y el 
gemido (Is 35,10 = 51,11), la savia 
vital (Dt 34,7). La mayoría de las veces 
se indica de qué se huye (de los enemi- 
gos, Ex 14,25 y passim; de animales, 
Ex 4,3; Am 5,19; de peligros de toda 
clase, por ejemplo, Gn 19,20; 39,12.13. 
15.18; de la reprensión de Dios, Sal 
104,7 paralelo hpz ni/al, «huir con mie- 
do») y el lugar adonde se huye (al lugar 
de refugio del homicida; cf. ¿nf., 4c). 

*b) Hay que distinguir muy bien 
nús del verbo de significado parecido 
brh (59 X, de ellas Gn 9 X,158m8 X, 
2 Sm y 1 Re cada uno 6 X; en Ex 36, 
33, «resbalar», ordinariamente traduci- 
do por «huir»; hifil 6 Xx, Ex 26,28, 
- «resbalar», otras veces «expulsar»; so- 
bre otras interpretaciones de pasajes 
aislados, cf. HAL 149b; Barr, CPT 
323). Mientras que »ús designa el ale- 
jamiento de un peligro (sobre todo en 
la lucha), brh significa la huida de las 
condiciones originarias (posición, pa- 
tría, dominios), para seguir viviendo en 
otro lugar como fugitivo y emigrante 
(por ejemplo, Gn 6,6.8: Agar; 27, 
43 y passim: Jacob; Ex 2,15: Moisés; 
1 Sm 19,12.18 y passim: David; Am 
7,12: Amós; Jon 1,3.10 y 4,2: Jonás; 
2 Sm 4,3: «los habitantes de Beerot ha- 
bían huido a Guittayim y allí siguen to- 


davía viviendo como emigrantes»). Sólo 
algunos textos aluden a una situación 
de lucha, por ejemplo, Job 20,24; 27, 
22. En sentido metafórico (Job 9,25: 
los días se escapan; 14,2: los hombres 
huyen como sombras) desaparecen las 
diferencias con respecto a mús. En Jue 
9,21 se emplean los dos verbos segui- 
dos: Yotán, después de su discurso, 
huye del peligro inmediato (235) y emi- 
gra a Beer, fuera de los dominios de su 
hermano Abimelec. Motsés escapa del 
dominio del faraón (Ex 2,15 brh), pero 
huye de la serpiente (Ex 4,3 2us). 


Sobre mibrab, «fugitivo», Ez 17,21 (tex- 
to inseguro), cf. Zimmerli, BK XIII, 376. 
Sobre bári“h, «huidizo, ligero, rápido», ca- 
lificativo de Leviatán (Is 27,1; Job 26,13; 
ugatítico 67 [=I AB] 1, 1), cf. HAL 
149b; Fohrer, KAT XVI, 382s; H. Don- 
ner, ZAW 79 (1967) 339; P. J. van Zijl, 
Baal (1972) 158. 


Otro verbo con el significado «huit», 
que tiene sus correspondencias en uga- 
rítico, arameo y árabe (cf. WUS núme- 
ro 1755; KBL 596.1098b), es ndd (gal 
21.X, de ellas 8 X ls; polel, «huir»: 
Nah 3,17; hifil, «expulsar»: Job 18,18; 
hofal, «ser espantado»: 2 Sm 23,6; Job 
20,8; sustantivo ntdudim, «agitación»: 
Job 7,4). Se emplea también para las 
aves (Is 16,2; Jr 4,25; 9,9; Is 10,14: 
«batir las alas»; Nah 3,17 polel: «lan- 
gosta») y expresa el movimiento veloz, 
el ser dispersado y espantado. Si se ex- 
ceptúa el sentido figurado con «el sue- 
ño» como sujeto (Gn 31,40: «el sueño 
huyó de mis ojos»; Est 6,1; arameo 
bíblico, Dn 6,19), el verbo aparece sólo 
en textos poéticos. En arameo bíblico 
se encuentra también, además de ndd, 
núd, «huir» (Dn 4,11: referido a ani- 
males y aves). Cf. también milf nifal, 
«evadirse» (> plt, 3b). 


4. a) El AT no usa nás con un 
sentido teológico fijo. Como el verbo 
aparece generalmente en contextos de 
acciones bélicas, hay que mencionar an- 
te todo la guerra de Yahvé, en la que 
los enemigos tienen que huir de Israel, 
porque el que actúa propiamente en ella 
es Yahvé (Ex 14,25: «huyamos de ls- 
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rael, porque Yahvé pelea a su favor con- 
tra Egipto»; Jos 10,11: «y cuando iban 
huyendo de Israel por la pendiente de 
Bejorón, Yahvé hizo caer del cielo gran- 
des piedras sobre ellos hasta Ázeca»; 
Jue 1,6; 4,15; 7,21.22; 1 Sm 14,22 
y passim; cf. G. von Rad, Der bei- 
lige Krieg im alten Israel [*19651; 
R. Smend, Jabwekrieg und Stámme- 
bund [1963]); pero también Israel tie- 
ne que huir de sus enemigos cuando no 
llega la ayuda de Yahvé porque ha que- 
brantado la prescripción del anatema 
(Jos 7,4), y Benjamín de los otros miem- 
bros de la coalición en la guerra anfic- 
tiónica (Jue 20,45.47). 

La idea de la huida pasó de la guerra 
de Yahvé al día de Yahvé (cf. Von Rad, 
11, 129-133; R. Martin-Achard, BHH 
TIT, 1923-1925; > yom, 4b), sólo que 
ahora la espada de Yahvé está contra 
su pueblo y la huida en desbandada se 
extiende a cada individuo (Am 2,16; 
5,19; 9,1). En época tardía se vuelve al 
sentido tradicional y son de nuevo los 


enemigos los que deben huir (Is 13,14), - 


y esto se destaca especialmente en los 
oráculos contra las naciones de Jr 46- 
51; de los 13 casos que aparecen en es- 
tos capítulos (en el resto del libro de 
Jeremías no se utiliza 145) cuatro están 
en las llamadas «invitaciones a la hui- 
da» (cf. R. Bach, Die Aufforderung zur 
Flucht und zum Kampf im atl. Propbhe- 
tenspruch [19621 15-50). En estas in- 
vitaciones, que contienen cada vez más 
imperativos, nús está unido a núd, 
«quedar sin patria» (Jr 49,30; cf. 50, 
8); mlt piel, néfes, «salvar la vida» 
(48,6); mlt nifal, «salvarse» (51,6; 
cf. Zac 2,10s); pnb hofal, «dirigirse» 
(49,8). 

b) nús pertenece también al lengua- 
je jurídico. En efecto, una vez que en 
Israel se distinguió entre asesinato y 
homicidio, en el segundo caso se dio al 
autor la posibilidad de huir a un lugar 
de asilo (Ex 21,13; Nm 35,6ss; Dt 4, 
- 42; 19,3-5.11; Jos 20,3.4.6.9; cf. 1 Re 
2,28s; N. M. Nicolsky, Das Asylrecht 
in Israel: ZAW 48 [1930] 146-175; 
M. Lóhr, Das Asylwesen im 
[1930]). 


Consagrado 76 

*c) La idea de refugiarse en Dios 
aparece en los pasajes que designan a 
Yahvé como mános, «refugio» (2 Sm 22, 
3; Jr 16,19; Sal 59,17); pero son más 
frecuentes y específicos mabse2 y md'0z, 
«refugio» (=> hsh, >"3x). El huir de 
Dios, en el sentido de desobediencia, 
no se expresa por medio de xás, «huir 
de un peligro», sino de brh, «huir del 
dominio» (Jon 1,3.10; 4,2; Sal 139,7: 
«¿adónde escaparé de tu rostro?»), O 
de 2dd (Os 7,13: «¡ay de ellos, que han 
escapado de mí!», paralelo p3, «apos- 
tatar»). 


5. Los verbos 2ús y brh son poco 
usados en los textos de Qumrán, mánós 
algo más (Kuhn, Konk. 36b.126a.142a). 
Los LXX traducen generalmente ns 
por qeuyewv, brb por éste y por dtro- 
dL0pdaoxerv. En el NT, pevyerv ha am- 
pliado al ámbito moral el significado 
«evitar, apartarse», preparado, entre 
otros textos, en Eclo 21,2 (1 Cor 6,18; 
10,14; 1 Tim 6,11; 2 Tim 2,22). 


S. SCHWERTNER 


53 názir Consagrado 


1. La raíz nzr (*ndr) pertenece al 
semítico común (P. Fronzaroli, AANLR 
VIII/20 [1965] 250.262; sobre la re- 
lación con —= ndr, ibíd., 267). En acá- 
dico se encuentra con el significado de 
«imprecar» (nazáru), en semítico occi- 
dental con el de «prometer solemne- 
mente» (arameo antiguo xzr, KAI nú- 
mero 201, lín. 4; árabe ndr, Wehr 
847b; además, — mdr). El significado 
básico podría ser «separar del uso co- 
mún» (KBL 605a). 

En hebreo están documentados el ni- 
fal y el hifil del verbo y además los 
sustantivos nézer y nazitr. 


2. nzr nifal aparece 4 X («consa- 
grarse [por medio de abstinencias]»: 
Ez 14,7; Os 9,10; Zac 7,3; «tratar con 
respeto»: Lv 22,2); mzr hifil, 6 x 
(«consagrarse como rázir: Nm 6,2.3.5. 
6.12; sobre Lv 15,31 [texto inseguro], 
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cf. Elliger, HAT 4, 192; distinta opli- 
nión en L. Kopf, VI 8 [1958] 183; 
G. Rinaldi, BeO 9 [1967] 95). nazir 
aparece en el AT 16 X (de ellas 6 Xx 
en Nm 6 y además Gn 49,26; Lv 25, 
5.11; Dt 33,16; Jue 13,5.7; 16,17; Am 
2,11.12; Lam 4,7); nézer, 25 X (con 
el significado «consagración» 15 X, de 
ellas 13 x en Nm 6; con el de «diade- 
ma», 10 X). 


3. naztr significa originariamente 
aquello que se sustrae al uso común, 
se separa de lo habitual y se destina o 
consagra a algo especial. Así en las an- 
tiguas bendiciones de Gn 49,26 y Dt 
33,16 se designa a José como nazir, es 
decir, como uno que ocupa «entre sus 
hermanos» una posición especial, sepa- 
rada (cf. también Lam 4,7; si no se pre- 
fiere modificar el texto, cf. Kraus, BK 
XX, 67). 

A partir de ello se entiende que en 
Lv 25,5.11 názir, en sentido traslaticio, 
signifique la «vid que no se ha cuidado 
ni podado»: la vid sustraída (en el año 
sabático O jubilar) al uso ordinario 
(Noth, ATD 6, 162). El contexto (v. 4) 
permite ver con claridad que el sentido 
y la meta de esta separación es que sea 
«para Yahvé», que esté consagrada a él. 


4. a) Ya en los primeros tiempos 
de Israel había hombres designados 
como mntzir **lobim, «consagrados a 
Dios», como Sansón (Jue 13,5.7; 16,17; 
cf. Eichrodt, 1, 200-202; Von Rad, 1, 
76; G. Fohrer, Geschichte der isr. Reli- 
gion [1969] 146s). | 


El campo semántico lo delimitan expre- 
siones como «desde el seno de su madre» 
(Jue 13,5.7; 16,17; así, pues, separación 
de por vida, cf. 13,7: «hasta el día de su 
muerte»); también por prohibiciones como 
«no bebas vino ni bebidas alcohólicas» (13, 
7; cf. vv. 4.14) y «la navaja no pasará por 
su cabeza» (13,5; cf. 16,17). El mismo 
campo semántico, pero sin el concepto 
naztr, se encuentra también en 1 Sm 1,11. 


Cuando Amós acusa a sus contempo- 
ráneos de haber hecho beber vino a los 
ntzirim (Am 2,115) los está acusando de 
quebrantar antiquísimos preceptos de 
Yahvé. En Am 2,113 los n*zir2m están 


Consagrado 78 


en paralelismo con los r*b77m, «profe- 
tas», lo que permite deducir tanto la 
importancia de los r*ziri1m como la mag- 
nitud del pecado de Israel. 

b) Los textos de la raíz nzr se acu- 
mulan en Nm 6. Aquí, a diferencia de 
Jue 13, el ser náztr no dura de por vida, 
sino que se extiende sólo a cierto tiem- 
po de continencia, que el mismo 24ztr 
establece al hacer su voto. 

Las dos prohibiciones principales de 
Jue 13 (de vino y de cortarse el pelo) 
se encuentran también aquí, pero agu- 
dizadas por una serie de prescripciones 
complementarias y además por la pro- 
hibición de contaminarse con los muet- 
tos. Las prescripciones de abstinencia 
a las que el názir debe someterse pasan 
así a ocupar el primer plano tan decidi- 
damente que en la construcción segola- 
da nézer el significado de consagración 
puede identificarse con el de abstinen- 
cia (según Nm 6, el sentido de la con- 
sagración está en la abstinencia). La 
misma ampliación del significado se 
puede constatar en los cinco casos del 
verbo (todos en hifil) en Nm 6: el názzr 
debe «abstenerse» de determinadas co- 
sas en honor de Yahvé (1*Y hwbh: vv. 2. 
5.6.12). 

En cambio, nézer puede emplearse 
también en sentido restringido y desig- 
nar únicamente el cabello que el con- 
sagrado no ha cortado durante el tiem- 
po de su consagración (Nm 6,12b.19; 
en conexión con ros, «cabeza»: vv. 9. 
18; en Jr 7,29, nézaer se reduce al sig- 
nificado «cabello, pelo de la cabeza». 

c) nézer puede ser también el dis- 
tintivo que lleva el que ha consagrado 
su cabeza, es decir, una diadema. Pero 
nunca se dice que un r4ázzr haya llevado 
una nézer. Fueron los reyes los prime- 
ros en llevar diadema (cf. BRL 125-128; 
en cuanto al significado original de né- 
zer, Cf. Noth, ATD 5, 184s, sobre Ex 
28,36-38) como signo de su posición, 
por encima del pueblo ordinario (cf. el 
significado básico de mzr): 2 Sm 1,10; 
2 Re 11,12 = 2 Cr 23,11; Sal 89,40; 
132,18. En 2 Re 11,12 = 2 Cr 23,11 
nézer está en paralelo con “edat; am- 
bas cosas, la diadema y el «protocolo 
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real» (G. von Rad, Das judáische Kó- 
nigsritual: ThLZ 72 [1947] 211-216 
= GesStud 205-213), se entregan al rey 
en su entronización. - 


Después de la monarquía de Israel, 
nézer se utiliza ocasionalmente para el 
adorno de la cabeza del sumo sacerdote: 
Ex 29,6; 39,30; Lv 8,9. 


En los tres casos el término aparece en 
conexión con un calificativo como rézer 
hbaqgódes, «diadema sagrada»; así se sub- 
raya todavía el ser separado. 

En Ex 39,30 y Lv 8,9, nézer haggódes 
aclara el concepto precedente sís, «flor»; 
en Ex 28,36 aparece sis sin nézer explica- 
tivo (el verbo sis, «florecer», está también 
en conexión con rézer en Sal 32,18). Esto 
confirma la conclusión de Noth, ATD 5, 
184, sobre Ex 28,36: nézer no significa 
«diadema», «sino únicamente “consagra- 
ción, dedicación”, y es en realidad una 
“flor”, como se deduce ante todo de Sal 
132,18...» 

El letrero grabado en la sís (Ex 28,36) 
o nézer (Ex 39,30) es: «consagrado a Yah- 
vé». Expresa, como en Jue 13 y Nm 6, el 
aspecto teológico de la consagración. 

El término de significado parecido “Zara, 
«corona, guirnalda» (23 Xx), no designa 
solamente la diadema real (Sal 21,4), sino 
también en un sentido mucho más amplio 
una pieza ornamental (por ejemplo, Ez 16, 
12; 23,42; Prov 4,9) o se emplea en sen- 
tido metafórico (Is 62,3; Prov 16,31). 


d) Es interesante que los profetas 
utilicen el verbo rzr nifal para describir 
la entrega de Israel (alejado de Yahvé) 
a dioses extraños: «se consagraron a la 
ignominia» (Os 9,10); «todo el que se 
aleja de mí y se abandona a sus ído- 
los...» (Ez 14,7). 


5. Una correspondencia del nazzr 
veterotestamentario se encuentra en 
Hch 21,23s, también aquí ligada al te- 
ma del corte del cabello. El término 
eúxN), «voto», y el hecho de que aquí 
se hable de un nazireato temporal in- 
dican que Hch 21,23s continúa la línea 
de Nm 6 (cf. H. Greeven, ThW II, 
775; G. Delling, art. Nasiráer: BHH 
IT, 1288s, con bibliografía). 


J. KUHLEWEIN 


ana 2bb Dirigir 


1. El hebreo x»hb qal/hifil, «dirigir, 
guíar», es comparable al árabe naba, 
«enderezar su camino, dirigirse, tomar 
la dirección» (Wehr 843), y al antiguo 
árabe meridional mxby, «en dirección 
a» (Conti Rossini 186a; W., W. Miller, 
Die Wurzeln mediae und tertiae y/w 
im Altsiidarabischen [Diss., Tubinga 
1962] 104). Es menos probable la pro- 
puesta de J. F. A. Sawyer, Semantics 
in Biblical Research (1972) 39, de con- 
siderar 2hh como forma secundaria de 
nú“h; en varios pasajes (1 Sm 22,4; 
1 Re 10,26; cf. 2 Cr 9,25; 2 Re 18,11; 
Is 57,18; Sal 61,3) hay que leer, en 
contra de la puntuación, una forma de . 
> nú*h hifil (cf. los comentarios y, en- 
tre otros, KBL 606a). 

El verbo aparece en qal (perfecto e 
imperfecto) y en hifil (perfecto sólo en 
Gn 24,48 y Neh 9,12; en los demás 
casos, infinitivo e imperfecto; cf. Joiton 
186); la diferencia de significado ape- 
nas se puede captar en la traducción 
(cf. Jenni, HP 255). No existen deriva- 
ciones ni nombres propios formados con 
la raíz. 


2. De los 39 casos documentados 
del verbo (qal 11 X, excluyendo Ex 
13,21; Neh 9,19, que en Lis. 914 hay 
que entenderlos como hifil, e Is 7,2, 
> núth; hifil 28 Xx), 18 están en el 
Salterio (qal 6 X, hifil 12 Xx), 4 en 
Ex (3X qal, 1 Xx hifi), 3 Xx en Job 
y Prov respectivamente (siempre hifil). 


3. El verbo nbhb, «dirigir, guíar», 
máxime si se aceptan las enmiendas 
mencionadas, se emplea pocas veces en 
sentido propio en contextos no teológi- 
cos (en el oráculo de Balaán, Nim 23,7: 
«de Aram me trajo Balac»; Prov 18,16: 
«el regalo de un hombre le abre camino 
y lo conduce a la grandeza»). Dado en 
sentido tan genérico de la raíz en el se- 
mítico meridional, no es claro que hb 


proceda originariamente del lenguaje 


pastoril —cosa aceptable en los casos 
de nbg y nbl (cf. ¿inf.)—, aunque mu- 
chas veces, unido a la aplicación de la 
imagen del pastor a Yahvé, tenga este 
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sentido (Sal 23,3 paralelo nh] piel, v. 2; 
31,4 paralelo 2h1 piel; 77,21, «como un 
rebaño»; 78,72 paralelo >rb, «apa- 
centar»; cf. como opuesto —> 2h hifil, 
«extraviar», Jr 50,6). ] 
Como sinónimos, además de —> blk 
hifil, «guiar», y otros causativos de ver- 
bos de movimiento, aparecen ante todo 
nbg qal/piel, «conducir, dirigir, guiar» 
(qal 20 Xx, piel 10 Xx; rinbag, «modo 
de guiar», 2 Re 9,20), y nbl piel, «diri- 
gir, llevar, conducir, guiar» (piel 9 X; 
hitpael, «seguir moviéndose», Gn 33, 
14; nab*lol, «abrevadero», Is 7,19, y co- 
mo nombre de lugar). Ambos deben de 
haber tenido su origen en la vida pasto- 
ril (cf. el árabe manbal, «abrevadero»), 
pero son frecuentes tanto en sentido 
propio como figurado y además en otros 
campos; ambos se aplican a menudo, de 
modo parecido a n2hh, a la dirección y 
guía por parte de Dios (cf. ¿nf., 4; nbg 
piel, paralelo 2h! piel en Is 49,10). 


4. Aunque la idea de que Dios guía 
está profundamente arraigada en la fe 
de Israel desde la religión patriarcal y 
- las tradiciones del Exodo y del desierto 
hasta las historias noveladas sobre José 
y Rut (Von Rad, I, 185-189.294-297), 
ni 2bb ni ningún otro verbo han evo- 
lucionado hasta convertirse en un con- 
cepto teológico. En los textos del AT 
no aparecen fórmulas hechas con nbb; 
las expresiones que hablan de Yahvé 
como pastor (> +h) que conduce a su 
pueblo o a un individuo surgen de la 
piedad viva, que renueva constantemen- 
te sus formas de expresar la seguridad 
de Israel en su Dios (J. Jeremias, ThW 
VI, 486). 

A la conducción al salir de Egipto y 
durante la travesía del desierto, mencio- 
nando a veces la columna de nubes en 
la que Yahvé guía al pueblo (> “Gnan), 
se refieren Ex 13,17.21; 15,13 paralelo 
nbl piel; 32,34, por medio de Moisés; 
Dt 32,12; Sal 78,14.53 paralelo »2bg 
piel, v. 52; Neh 9,12.19. Gn 24,27.48 
atestigua la conducción milagrosa de un 
individuo. La promesa de una conduc- 
ción futura se encuentra en ls 57,18 y 
58,11; la mayoría de los textos pertene- 


cen a la piedad de los Salmos (Sal 5,9; 
23,3; 27,11; 31,4 paralelo 2h! piel; 43, 
3 paralelo => b0” hifil, «llevar»; 60,11 
= 108,11; 61,3 [texto inseguro]; 73, 
24; 78,72 paralelo rh; 107,30; 139,10 
[texto inseguro].24; 143,10; con pro- 
yección universal, Sal 67,5: «y diriges 
las naciones de la tierra»; cf. Job 12, 
23 [texto inseguro]; sobre Job 31,18, 
cf. Fohrer, KAT XVI, 4245); Prov 6, 
22; 11,3 se mueven en terreno sapien- 
cial. 

El verbo x2hg puede significar tam- 
bién conducir en sentido punitivo (qal, 
Lam 3,2; piel, Dt 4,27; 28,37); de la 
conducción gratuita del pueblo por obra 
de Dios hablan Sal 80,2 (qal); Is 49, 
10; 63,14; Sal 48,15; 78,26.52 (piel). 
1h! piel en sentido teológico aparece en 
Ex 15,13; Is 40,11; 49,10; Sal 23,2; 
31,4. 


5. En Qumrán, xbb está atestiguado 
una vez en 1QS 9,18 («para dirigirlos 
con acierto»). Los LXX lo traducen ge- 
neralmente por ¿8 yetv, que en el NT, 
de modo parecido al A'T, puede tener 
un sentido propio (Mt 15,14: «pero si 
un ciego guía a otro ciego, los dos cae- 
rán en el hoyo») y otro traslaticio (Jn 
16,13: «él os conducirá en la verdad 
toda»); pero aparece con más fuerza 
que en el AT el sentido traslaticio de 
«instruir, enseñar» (cf. W. Michaelis, 
art. ó8nyóc: ThW V, 101-106). 


E. JENNI 


n2n3 nabrla 
Participación en la propiedad 


1. El radical 2h! está documentado, 
además de en hebreo, en ugatítico, fe- 
nicio, antiguo árabe meridional y árabe; 
procede, pues, de las lenguas semíticas 
occidentales. En acádico se encuentra 
sólo en los textos de Mari como pala- 
bra tomada del cananeo (AHw 712b; 
A. Malamat, JAOS 82 [1962] 147- 
150). | 


Sólo con reservas se puede dar un sig- 
nificado básico del radical: «recibir/tras- 


83 ona nabila Participación en la propiedad 


pasar en propiedad»; en ambos casos pa- 
recen quedar excluidos los actos de com- 
pra (cf, F, Horst, FS Rudolph [1961] 135- 
152, sobre ARM 1, 91; V, 4; VIII, 11-14, 
y KAI número 3; pero véanse las diversas 
interpretaciones de KAT número 3 en KAI 
II, 5; W. F. Albright, BASOR 73 [1939] 
0 J. Obermann, JBL 58 [1939] 229- 


En el AT, de la raíz nbl qal, «recibir 
algo en posesión», se forman piel «ha- 
cer poseedor a alguien», hifil «dar algo 
en posesión a alguien», hofal «ser hecho 
propietario», hitpael «llevarse en pro- 
piedad» y el sustantivo nab*la, «parti- 
cipación en la propiedad». 


2. El verbo aparece 59 X, de ellas 
gal 30 x (Nm 8X, Jos 5 Xx, Prov 
4 X); piel 4 Xx (Jos 3 Xx, Nm 1 X), 
hifil 17 x (Dt 7 X), hofal 1 x (Job 
7,3), hitpael 7 Xx (Nm 4 X), nabtlá 
222 X (de ellas Jos 50 Xx, Nm 46 X, 
Dt 25 X,Sal 23 x,Ez 15 X, Jr 12 X). 

En Os, Am, Abd, Jon, Nah, Hab, Ag, 
Cant, Est y Esd no aparece el radical. 


3. Los diversos significados del ver- 
bo xbl en el AT están marcados por el 
empleo del sustantivo rab*lá y su com- 
binación con otras palabras. nab*la es 
fundamentalmente participación inalie- 
nable y, por tanto, duradera en la pro- 
piedad, ante todo del suelo, que sobre- 
viene (mp!) a individuos o grupos por 
donación (=> nin, > lqh, —> hlg), heren- 
cia (>"“br) o expropiación del anterior 
propietario. nab*lá es propiedad (> yrs, 
=>>”hz), porque implica una pretensión 
de propiedad permanente. Pero nabrla 
es también participación (en la propie- 
dad) en la medida en que se adquirió 
por distribución o reparto y la preten- 
sión de propiedad de colectivos supe- 
riores al individuo se manifiesta aún de 
alguna manera. En sentido amplio, rxa- 
bala puede designar la posesión heredi- 
taria en general (condicionada por cit- 
cunstancias sociales; Prov 17,2; 19,14; 
20,21; Lam 5,2; cf. Jos 14,135) y la 
pretensión de propiedad permanente 
ante personas o pueblos sometidos (Jos 
32,4; Sal 2,8 y passim). El sentido tras- 
laticio de mab“láa está determinado ge- 
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neralmente por la afinidad con la pala- 
bra héleg, «participación» (=> hlq), y 
describe el destino de una persona (Job 
20,29; 27,13; 31,2), su participación/ 
comunión en algo (2 Sm 20,1; 1 Re 12, 
16) o lo que le toca en suerte (Sal 
127,3). 

El verbo nbhl sirve para exponer di- 
versos fenómenos relacionados con la 
nab*la; por eso sustituye con frecuencia 
a este término en sus diversos matices.. 
El gal significa «recibir nab*lá» y «po- 
seer nab*la» (paralelos hlg, nin, yrs), 


los objetos son generalmente tierra (Ex 
23,30; 32,13; Nm 18,20 y passim), ra- 


ras veces pueblos (Ex 34,9; Sof 2,9; 
Sal 82,8) y otros como engaño, honor, 
viento, necedad, bien (Jr 16,19; Prov 
3,35; 11,29; 14,18; 28,10). El piel es 
factitivo (Jenni, HP 213), «otorgar na- 
belá», «hacer a alguien poseedor de 
nab*la» (referido a la posesión de la 
tierra). La forma hifil acompañada ge- 
neralmente por doble acusativo signifi- 
ca «hacer que alguien tenga algo como 
nab*la» (la posesión de nab*la se refie- 
re también en este caso con frecuencia 
a la tierra; a otras cosas sólo en 1 Sm 
2,8; Zac 8,12; Prov 8,21 y en hofal Job 
7,3). La forma hitpael tiene el signifi- 
cado reflexivo «llevarse algo en pose- 
sión de nab*lá (tierra o esclavos, Lv 25, 
46; Is 14,2). 


- Según se acentúe uno u otro de los mu- 
chos aspectos incluidos en el concepto 
nab*la surgen posibilidades de traducción 
muy distintas, como «poseer, adjudicar, 
heredar, tener parte». El espectro signifi- 
cativo del hebreo nbl no tiene correspon- 
dencia en las otras lenguas semíticas anti- 
guas debido al escaso número de veces que 
aparece. No obstante, subrayan uno u otro 
matiz particular de la palabra hebrea; así, 
el acádico y el antiguo árabe meridional 
«posesión de la tierra», el ugarítico «he- 
rencia» y «bienes hereditarios». 


Sobre -el conjunto, cf. especialmente 
F. Horst, FS Rudolph (1961) 135-156; 
sobre 4a-c, además, J. Herrmann, ThW 
111, 768-775; G. von Rad, ZDPV 66 
(1943) 191-204 = GesStud 87-100; 
H. Wildberger, EvTh 16 (1956) 404- 
422; F. Dreyfus, RScPhTh 42 (1958) 
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3-49; H. Langkammer, «Bibel und Le- 
ben» 8 (1967) 157-165. 


4. a) El radical 2h —sobre todo 
en su forma nominal — adquiere signi- 
ficado teológico por su uso en la teo- 
logía sacerdotal y deuteronómica para 
«caracterizar la posesión de la tierra de 
Israel, fundamentada en las tradiciones 
del Hexateuco sobre la reivindicación 
y conquista de la rrisma. El Código 
Sacerdotal emplea con frecuencia nbl 
en las prescripciones de distribución 
de la tierra (Nm 26,52-56; 33,50-34, 
29), presentadas como propias de Yah- 


vé, y al describir la región de cada tribu 


(Jos 13,23.28.32; 14,1-3; 15,20; 16,4s. 
8s; 18,20.28; 19,1-51*); en ambos ca- 
sos habla consecuentemente de una xa- 
bala de las tribus según sus clanes, que 
éstos reciben por sorteo (—> góral, 
> hlg). Lo mismo ocurre en los planes 
«de distribución de la tierra transmitidos 
en Ez 40-48 (45,1; 47,13-48,29), rela- 
cionados con las promesas patriarcales 
en cuanto disposición de Yahvé. El Có- 
digo Sacerdotal, al exponer la nah?tla de 
la tribu y de los clanes, recoge un uso 
antiguo, si bien rara vez documentado, 
del término rabia (Nm 32,18s E; Jos 
149.135 E; 17,14 N; 
32 E; Jue 18,1; 21,23), que reconoce 
también la rabtla individual (cf. Jue 
21,235; 1 Re 21,3s y passim; cÉ. Hotst, 
loc. cit., 145ss). 


En cambio, el lenguaje deuteronómi- 
co sobre la nah*la de Israel carece de 
prototipo (predeuteronómico sólo Ex 
23,30 nmbl qal; Jue 20,6). Con la fórmu- 
la «la tierra que Yahvé (tu Dios) te va 
a dar» (Dt 4,21.38; 12,9; 15,4; 19,10; 
[20,16, ciudades; 21,23, "“dámál; 24, 
4; 25,19; 26,1; cf. deuteronomístico 
1 Re 8,36 = 2 Cr 6,27) el Deuterono- 
mio subraya que Israel posee la tierra 
únicamente en virtud de la donación de 
su Dios y que su pretensión a ella sólo 
se funda en la promesa de Yahvé. Junto 
a esto el Deuteronomio considera la po- 
sesión de la tierra como realización de 
la promesa hecha a los patriarcas (6,10. 
18.23 y passim). Sólo utiliza otro len- 
guaje cuando depende de tradiciones 


18,2.4; 24,28. 


fijas (10,9; 12,12; 14,27.29; 18,1s; 
29,7). | 

Palestina como nab*la de Israel apa- 
rece además en el libro de Jeremías, 
que entre otras cosas considera la po- 
sibilidad de perder la rabia (Jr 3,19; 
12,14s; 17,4), en Ezequiel (35,15; 36, 
12) y con frecuencia en el Salterio (Sal 
105,11 = 1 Cr 16,18; Sal 135,12; 136, 
21s; cf. Sal 47,5; 69,37; 111,6). Sólo 
raras veces se mencionan pueblos como 
nab“lá de Israel, de sus tribus o de su 
rey (Is 14,2 hitpael y Sal 78,55; Jos 
23,4; Sal 2,8). 

b) Frente a la idea, tan ampliamen- 
te documentada, de que Yahvé es el 
dador y garante de la nab*láa de Israel 
y de sus tribus, ocupa sorprendente- 
mente un segundo plano la afirmación 
de que Palestina es la nahYá de Yahvé. 
Sólo aparece en el libro de Jeremías (2, 
7; 12,7-9; 10,16 = 51,19; 16,18; 50, 
11) y en el Salmo posexílico 68,10. 


La idea del monte de Sión con el san- 
tuario de Yahvé como su nabla (Ex 15, 
17; Sal 79,1) procede del ambiente cana- 
neo; los textos ugaríticos “nt (= V AB 
III, 27; IV, 64 y 51 (= 11 AB) VIII, 13s; 
67 (= 1 *AB) 11, 15s hablan de las mo- 
radas de Baal y Mot como el monte o el 


país de su nble. 


Esta discrepancia puede deberse a 
que la palabra nabla implica una pre- 
tensión de propiedad, y por eso la ma- 
yoría de las veces se menciona como ti- 
tular de una rab*la al que sostiene in- 
mediatamente su reivindicación, en cu- 
yo caso su mantenimiento tiene sólo 
una importancia secundaria para su fi- 
jación conceptual. Esto explica además 
por qué se menciona, en cambio, con 
mucha frecuencia a Israel como nabllá 
de Yahvé. Yahvé reivindica su pueblo 
(nab“la en conexión con “am: Dt 4,20; 
9,26.29; 1 Re 8,51; Is 47,6; Jl 2,17; 
4,2; Mig 7,14; Sal 28,9; 78,62.71; 94, 
5.14; 106,4s 40). Esta reivindicación de 
Yahvé la fundamenta la literatura deu- 
teronómica-deuteronomista en la con- 
ducción de Israel fuera de Egipto (Dt 
4,20; 9,26.29; 1 Re 8,51), y el Sal 33, 
12 en la elección (—> bhr; cf. 1 Re 8, 
53: bdl hifil, «escoger»). 
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La fundamentación, completamente dis- 
tinta, de la nabla de Yahvé en Dt 32,8s 
tiene como trasfondo la antiquísima con- 
cepción de que Elyón distribuyó los pue- 
blos (2h hifil; héleg) a los dioses. 


La estrecha conexión de las palabras 
nab*la y “am en este contexto y la fun- 
damentación de la rah“la de Yahvé sub- 
rayan la especial relación personal Yah- 
vé-Israel y la posición especial de Israel 
entre los pueblos. Israel es pueblo- 
nab*lg (Dt 4,20) y tribu-n2abtla (ls 63, 
17; Jr 10,16 = 51,19; Sal 74,2 paralelo 
“edá). El que vive en esta comunión 
tiene comunión con Yahvé (1 Sm 26, 
19; 2 Sm 14,16). Saúl es ungido nagid 
sobre la nab*lá de Yahvé y David trata 
de conseguir para ella la bendición de 
los gabaonitas (1 Sm 10,1; 2 Sm 21,3). 
En estos textos antiguos (cf. también 
2 Sm 20,19), en contraste con el lengua- 
je teológicamente más elaborado de los 
textos deuteronómicos y tardíos, el ca- 
rácter jurídico del concepto rabla dis- 
minuye a favor de la relación personal. 

c) Los levitas ocupan una posición 
especial con respecto a la reivindicación 
del país por parte de las tribus. Ya los 
estratos más antiguos de las fuentes del 
Hexateuco acentúan que los levitas no 
tienen participación alguna en la tie- 
rra; su nab*lá es el sacerdocio de Yah- 
vé (Jos 18,7). El escrito sacerdotal sub- 
raya también que Aarón y los levitas no 
tienen pretensión sobre la tierra; su 
nab“lá es Yahvé y el diezmo que reci- 
ben por su servicio (Nm 18,20s.23s.26; 
26,62; Jos 14,3); al mismo tiempo se 
les impone a las demás tribus ceder de 
su nab?la ciudades a los levitas (Nm 35, 
2.8; Jos 21,3). La obra deuteronomista 
fundamenta la ausencia de reivindica- 
ción de la tierra por parte de los levitas 
en el hecho de que Yahvé es nab*la de 
Leví (Dt 10,9; 12,12; 14,27.29; 18,2; 
dtr. Jos 13,14.33; los pasajes Dt 18,1 
y Jos 13,14 interpretan esto más con- 
cretamente: deben sustentarse de ofren- 
das y dones como xab*la propia). Tam- 
bién el apéndice de Ezequiel conoce 
esta idea de la nahb*lá de los levitas (Ez 
44.28 [texto enmendado]) con respec- 
to a la nab?la de las tribus; en cambio, 


cuando se trata del distrito del santua- 
rio de Jerusalén, independiente de la 
nab“la de las tribus, sí se puede adju- 
dicar terreno a los levitas (45,5; 48,13). 


5. En Qumrán, el radical 2h! se usa 
raras veces con el sentido de «propie- 
dad» y como designación del pueblo de 
Dios (1QM 10,15; 12,12; 194; 10H 
6,8), con más frecuencia en sentido tras- 
laticio (1QS 4,155.24.26; 11,7; 10H 
14,19; 17,15; cf. 4QpPs 37 3,10). 

Sobre el uso de nahb*lá en el judaísmo 
y en el NT, cf. J. Herrmann/W. Foer- 
ster, att. 4A%poc: ThW III, 757-786; 
H. Langkammer, «Bibel und Leben» 8 
(1967) 157-165. 


G. WWANKE 


on 2bm piel Consolar 


1. El radical 2hm aparece en he- 
breo, arameo judío y palestino cristiano 
(raras veces en siríaco, donde 2h pael 
significa ordinariamente «despertar»; 
cf. LS 423b, con bibliografía) como 
piel/pael con el significado «consolat», 
además en nombres propios en ugaríti- 
co, fenicio y arameo egipcio (Gróndahl 
165; Huffmon 237-239; F. L. Benz, 
Personal Names in the Phoenician and 
Punic Inscriptioms [19721 359s; F. Vat- 
tioni, Bibl 50 [1969] 387s; sobre el 
AT, cf. inf.). 


La relación etimológica con el árabe 
nbm, «respirar agitadamente» (D. W. Tho- 
mas, ET 44 [1932-1933] 191s; 51 [1939- 
19401 252; también N, H. Snaith, ET 57 
[1945-1946] 48; cf. Zorell 510), es poco 
útil teniendo en cuenta el desarrollo se- 
mántico en el AT (a pesar de la opinión 
de Thomas, loc. cit., 192), máxime siendo 
dudoso el elemento emocional que hay que 
presuponer como base del sentido del ver- 
bo hebreo, La opinión adoptada por Jenni, 
HP 247, como punto de partida, «cambiar 
de opinión (transitivo)», tampoco satisface 
plenamente. En todo caso podría resonar 
también en la raíz la idea de cercanía hu- 
mana y de asistencia, pero sin que esto 
pueda verificarse claramente en todos los 
Casos. j 
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En el AT, el verba aparece en piel 
como «consolar» (pual: «ser consola- 
do»; hitpael: «hallar consuelo»); en ni- 
fal, junto a «(dejar) consolarse», como 
«causar pena» en el sentido más amplio 
(también hitpael: «causarse pena»). No 
hay que excluir en principio la posibi- 
lidad de faltas de ortografía y de formas 
mixtas. Son derivaciores nominales x0- 
ham, «compasión»; nehbáma, «consue- 
lo» (BL 479: infinitivo piel aramaizan- 
te); nibúmim, «consuelo» (plural abs- 
- tracto, nombre verbal de piel; cf. BL 
480), y tanhúmim/tanbúmot, «consue- 
lo» (del mismo modo, cf. BL 497). En 
nombres propios el radical también está 
bien representado en el AT (entre ellos, 
nombres conocidos como N*hemya, 
Menabem y Nabúm; además, Náha, 
Nabtmánz, Tanbúmet). Se trata —al 
menos originariamente— de los llama- 
dos nombres sustitutivos (Nóldeke, BS 
99s; Noth, IP 175.222; H. Schult, 
Vergleichende Studien zur atl. Namen- 
kunde [1967] 96s; Stamm, HEN 421s). 

Conforme a los dos significados prin- 
cipales de la raíz en el AT, en 3a-d se 
estudia el significado «consolar», y en 
4a-b, el de «causar pena a alguien». 


2. Los 119 casos documentados de 
la raíz (sin los nombres propios) están 
distribuidos así en los libros del AT (en 
nifal están entre paréntesis los textos 
con el significado «consolarse» [y «ven- 
garse»: Is 1,24]; en los sustantivos en- 
tran nóbam: Os 13,14; nebáma: Sal 
119,50 y Job 6,10; nihúmim: Is 57,18; 
Os 11,8; Zac 1,13; tanhúmim: Is 66, 
11; Jr 16,7; Sal 94,19; tanhúmot: Job 
15,11; 21,2): 
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3. a) El significado general de 
nhim es «consolar». En los textos más 
antiguos y posteriormente el sujeto es 
una persona; la ocasión, la muerte de 
otra (Gn 37,35; 2 Sm 10,2.3 = 1 Cr 
19,2.2.3; 2 Sm 12,14; Jr 16,7) u otra 
causa más general de dolor (Gn 50,21; 
Is 22,4; 61,2: «todos los afligidos»; Jr 
31,13: «después de su angustia»; Rut 
2,13; Job 2,11; 7,13; 29,25; 42,11; Ecl 
4,1.1: «opresiones»; Lam 2,13). 

Este consuelo se llevaba a cabo en 
buena medida conforme a ritos de for- 
mas fijas (Jr 16,7: kos tanhúmim, «copa 
del consuelo»; Job 42,11: comer pan); 
cf. también la expresión análoga nud le, 
«manifestar solidaridad a alguien (mo- 
viendo la cabeza)» (Is 51,19; Jr 15,5; 
16,5; 22,10; 48,17; Nah 3,7; Sal 69, 
21 [texto corregido]; Job 2,11; 42,11; 
cf. nid, «solidaridad en el dolor»: Job 
16,5; mánod, «sacudida de cabeza»: Sal 
44,15). 

Estas formas fijas subyacen también 
a la visita de los amigos de Job (Job 2, 
11). El consuelo pretende consistir en 
algo más que en palabras bienintencio- 
nadas, pero impersonales; en Gn 50,21 
e ls 40,1 el paralelo dbr piel “al-leb, 
«hablar al corazón», significa un consue- 
lo que llega al corazón y que por eso 
se hace realidad. El presupuesto funda- 
mental de lo que se expresa con xbm 
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piel parece haber sido la disponibilidad 
y entrega personal del uno para el otro 
(nótese también sobre ello la conexión 
con > hésed en Sal 119,76). Job 42,11 
aunque quizá ya no esté en su contexto 
original (cf. sobre ello A. Alt, ZAW 55 
[1937] 2675), manifiesta hasta qué 
punto podía ser eficaz el verdadero 
consuelo. Las expectativas, debido pre- 
cisamente a su intensidad, podían que- 
dar decepcionadas por esfuerzos inade- 
cuados e impotentes de consolación; 
cf. los «consoladores molestos» en Job 
16,2 y 21,34 (Zac 10,2: «consuelo in- 
útil»); en cierto sentido pertenecen 
también aquí Job 7,13 (el lecho como 
consuelo) y 15,11 («la palabra amable», 
paralelo tanhúmot ”el, «consolaciones 
de Dios»). La ayuda real que supone el 
consuelo cuando es necesario y posible 
queda señalada en Ecl 4,1 (obsérvese el 
doble mtnabem). Apunta en la misma 
dirección la expresión que se repite en 
forma estereotipada "¿én mtnabém, «no 
hay nadie que consuele»: Lam 1,2.9.17. 
21 (v. 16: «el consolador está lejos de 
mí»); los amigos (v. 2), de quienes Je- 
rusalén esperaba ayuda, se han retirado, 
de tal manera que mtnabém significa 
precisamente «el que presta ayuda» 
(cf. 1,16: mésib naf$i, «el que me ali- 
via»). A partir de este carácter concreto 
del consuelo hay que entender Sal 23,4 
(«tu vara y tu cayado me consuelan») 
y también Sal 71,21 («acrecienta mi 
prestigio y ven a consolarme») y 86,17 
(paralelo “zr, «ayudatr»). 

Lam 2,13 se aparta un poco de este 
marco, puesto que aquí son los compa- 
ñeros de infortunio los que constituyen 
el consuelo («a quién te compararé para 
consolarte»; la forma piel designa úni- 
camente el resultado en el objeto, no el 
proceso; cf. Jenni, HP 247). La idea 
limita con Ez 14,22 (nifal).23 (piel) y 
31,16 (nifal) y, desde luego, con Ez 16, 
54 (piel), donde el pecado aún peor de 
Jerusalén significa un «consuelo» para 
las dos hermanas Sodoma y Samaría 
(cf. Zimmerli, BK XIII, 368). 

Los recursos de que dispone el con- 
solador determinan la forma del con- 
suelo en cada caso. Si (rejestablece un 
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vínculo de comunión (Rut 2,13), nbm 
piel adquiere el significado de —> rhm 
piel, «compadecerse». Is 66,13 lo ex- 
presa muy claramente («como a un niño 
a quien su madre consuela, así os con- 
solaré yo»; cf. Is 49,15). Esta concep- 
ción se encuentra en todos los casos en 
que Yahvé mismo es el consolador, 
puesto que Dios, al ofrecer su consuelo, 
renueva la comunión gratuita con aquel 
de quien se había apartado en su cólera 
(Is 12,1). A partir de aquí se entiende 
el significado que nhm piel adquiere 
en el mensaje del Déutero-Isaías (cf. so- 
bre ello también la acumulación de 
nombres formados con nbm en el pe- 
ríodo posexílico). A excepción de 1s 
51,19, texto corregido (léase tercera 
persona), Yahvé es sujeto gramatical 
(49,13; 51,3.3.12; 52,9) o, al menos, 
lógico (40,1.1), lo que explica que como 
objeto de nhm se puedan encontrar in- 
cluso «Sión» y «ruinas» (51,3; cf. Zac 
1,17, paralelo bhr, «elegir»). Sin em- 
bargo, Is 49,13 (rhm piel en paralelis- 
mo sinónimo; cf. 52,9, paralelo — gl) 
indica que ambos no coinciden del todo 
y que en xhm piel siempre ha resonado 
el tono secundario de la asistencia. En 
todo caso, disminuye el uso formal ge- 
nérico (quizá Is 22,4; 66,13; Sal 119, 
82). 


En Gn 5,29 el uso etimológico de r2hm 
piel para explicar el nombre Noé es, des- 
de luego, sorprendente, pero está en la 
línea de la fuente yahvista (no hay motivo 
alguno para modificar el texto; cf, Wester- 
mann, BK 1, 470). El consuelo parece si- 
tuarse en la línea de Ez 14,14 (el tenor 
general de las afirmaciones del AT no per- 
mite pensar en Gn 9,20 —el vino como 
consolador—, a pesar de Prov 31,65). 


b) Entre los pasajes-pual, Is 54,11 
recuerda por su forma y contenido a 
Os 1,6; en cambio, Is 66,13, al ser adí- 
ción, queda desvaído. 


De acuerdo con su amplitud de sig- 
nificado (Bergstr. II, 98), la forma hit- 
pael tiene en hm diversos matices. Es 
reflexivo en Gn 37,35 (Jacob no se deja 
consolar por sus hijos; rehúsa, pues, su 
asistencia) y en Sal 119,52 (cf. v. 30; 
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por medio de —> 2zkr se presentan los 
mispátim, «mandatos», como realmente 
presentes y eficaces; <f. A. Deissler, 
Psalm 119 (118) und seine Theologie 
[19551] 153). Si, en cambio, Yahvé es 
el sujeto (Dt 32,36; Sal 135,14), nhm 
hitpael adquiere el significado de «com- 
padecerse» (cf. sup., 3a; distinta opi- 
nión, H. L. Ginsberg, FS Baumgartner 
[19671] 78). Para Gn 27,42, que desen- 
tona en el contexto, se podtía pensar, 
según Is 1,24 (nifal), de contenido se- 


mejante, en un equivalente más débil 


de ngm, «vengarse» (A. B. Ehrlich, 
Randglossen zur Hebr. Bibel I [1908 ] 
133: pronunciación gutural de m:itrag- 
gém), pero incluso aquí es más suges- 
tiva la idea de «darse consuelo» (dis- 
tinta opinión, D. W. Thomas, ET' 51 
[1939-1940] 252). El indiscutible con- 
trasentido (Nóldeke, NB 86) se debe a 
que aquí el consuelo no radica en la 
presencia de un hombre agradable, sino 
en la lejanía de uno enojoso (v. 42: 
«para matarte»). Si hinnéhamt de Ez 
5,13 no es dittografía de lo precedente 
(sobre la forma, BL 198.367), la idea 
es parecida. Nm 23,19 pertenece al cam- 
po semántico del nifal (Dios no se arre- 
piente de nada, cf. 1 Sm 15,29.35; 
cf. inf., 4a). 

c) Parte de los pasajes-nifal (cf. su- 
pra, 2, entre paréntesis) se acerca al sig- 
nificado de la forma piel («consolar»). 
De ellos, Gn 24,67; 38,12; 2 Sm 13,39 
(«consolarse»); Is 57,6 («calmarse»); 
Jr 15,6 («compadecerse») tienen senti- 
do reflexivo; Jr 31,15 y Sal 77,3 («de- 
jarse consolar»), más bien permisivo. 
Pero es difícil determinar hasta qué 
punto se puede hablar de una relación 
más próxima del nifal al piel (Bergstr. 
11, 90) teniendo en cuenta la amplitud 
de significado del nifal. El significado 
«consolarse» aparece también en Ez 14, 
22; 31,16 y 32,31; pero en ellos se pet- 
cibe una diferencia específica: que el 
consuelo no consiste en un cambio in- 
minente del propio destino, sino en una 
repartición del sufrimiento. Sin embar- 
go, esto no ha de entenderse como ale- 
ería del mal ajeno, sino en el sentido 
de que ya no se está solo en el dolor. 


Se sale de lo normal Is 1,24 (cf. sup., 
3b, sobre Gn 27,42). Generalmente se 
acepta la traducción «quiero recrearme 
en mis adversarios», pero es demasiado 
genérica. La idea podría ser, de nuevo 
con un cierto contrasentido, que Yahvé 
quiere «consolarse» en sus enemigos, es 
decir, que ya no quiere arrepentirse de 
su paciencia por la que suspende el cas- 
tigo. 

d) La forma: nominal tanhúmin/ 
tanbúmot tiene generalmente, conforme 
a su afinidad con las formas intensivas 
con ¿ (BL 494s), el significado de «con- 
solación» (Is 66,11: «pecho del consue- 
lo», que hay que entender a partir del 
v. 13; Jr 16,7: «copa del consuelo»; 
tienen un sentido más general Sal 94, 
19: «así tu consuelo alivia mi alma»; 
Job 15,11: «consolaciones de Dios»; la 
idea de que Job 21,2 considere ya un 
consuelo el mero hecho de escuchar sus 
palabras está en la línea de las imágenes 
concretas. 

Lo mismo es válido para nibúm:m. 
Yahvé es siempre el autor del consuelo. 


Por eso el contenido de la palabra es 


más rico que el simple «consolar». En 
Zac 1,13, las «amables palabras de con- 
suelo» prometen la misericordia; de 
modo parecido, Is 57,18 (paralelo rp”, 
«salvar») y Os 11,8 (kimmr nifal, «con- 
moverse»; también con rab“mzm, «mi- 
sericordia»: Gn 43,30; 1 Re 3,26). 


El término menos concreto es neb4- 
má, que sólo aparece dos veces (Sal 119, 
50, consuelo de que la palabra vivifica; 
en sentido opuesto, Job 6,10, el consue- 
lo de la muerte; cf. 30,28 [texto corre- 


gido]). 


4. a) En la mayoría de los casos, 
el nifal significa «sentir pena por algo, 
lamentar algo» (se dice 30 X de Dios 
y 7 X del hombre). No es posible de- 
terminar hasta qué punto se puede es- 
tablecer una relación con la idea básica 
de la cercanía humana, que es propia de 
nbm piel (cf. sup., 1). También aquí 
falta un elemento emocional explícito. 

Ordinariamente, el sujeto es Yahvé; 
el objeto, unido con “al/”eel, es imperso- 
nal: una desgracia intencionada (r4a, 


9) 


Ex 32,12.14: «entonces se arrepintió 
Yahvé de la desgracia con que había 
amenazado a su pueblo»; 2 Sm 24,16 
= 1 Cr 21,15; cf. v. 14: rabimim, «mi- 
sericordia»; Jr 18,8; 26,3.13.19; 42,10; 
Jos 2,13; Jon 3,10; 4,2; 20£, «esta [des- 
gracia]»: Ám 7,3.6) o (rara vez) un be- 
neficio previsto o realizado (Jr 18,10). 
En Jr 8,6, el hombre se arrepiente de' 
su maldad (724). El hecho de que Yah- 
vé sea sujeto por una parte y el signi- 
ficado básico del radical por otra, hacen 
que nhm nifal no sea un pesar resigna- 
do, sino que tenga consecuencias con- 
cretas. Por eso la frase «y se arrepiente 
del mal» puede aparecer como conti- 
nuación de «él es compasivo y miseri- 
cordioso» (Jl 2,13; Jon 4,2; cf. en sen- 
tido más amplio también Sal 106,45). 

Si el sujeto unido con “al/"el/l* es 
personal (Jue 21,6.15: sujeto, «hom- 
bres»; Sal 90,13: sujeto, «Yahvé»; 
cf. Jue 2,18: «por su gemido»; Jr 20,16 
lo niega), nhm se traduce ordinariamen- 
te por «compadecerse», pero esto no es 
del todo exacto desde el punto de vista 
del AT (cf. sup., 3a). Es más correcta 
la traducción «dar pena a alguien, sen- 
tir compasión por». 

El significado de la palabra adquiere 
matices casi intolerables cuando el ob- 
jeto del arrepentimiento es una acción 
(introducida por kz) llevada a cabo por 
Yahvé (Gn 6,6.7; 1 Sm 15,11.35), cuya 
revocación se fundamenta y se inicia por 
este arrepentimiento. La reacción de Sa- 
muel ante ello (1 Sm 15,11b) deja clara 
la amenaza irracional que contiene. 

Con el uso absoluto, el significado se 
amplía en extensión, pero simultánea- 
mente pierde nitidez. En este caso, el 
sentido es en general «arrepentirse». 
Si el hombre es el sujeto, el motivo es 
la versatilidad humana (Ex 13,17; 1 Sm 
15,29b), o la condición pecadora hace 
necesario el arrepentimiento (Jr 31,19; 
Job 42,6). En cambio, si el sujeto es 
Yahvé (1 Sm 15,29a, cf. Nm 23,19 hit- 
pael; Jr 4,28; Ez 24,14; Zac 8,14; Sal 
110,4), se niega esta posibilidad. Cons- 
tituyen una excepción Jl 2,14 y Jon 3,9 
(«quién sabe, quizá se arrepienta Yahvé 
todavía»), que, a pesar del uso absoluto 
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del término, se acercan a los pasajes 
con +44 mencionados al principio. 


No existe, pues, como se afirma con 
frecuencia, una contradicción interna 
entre una afirmación más antropomór- 
fica del arrepentimiento de Dios y una 
idea más espiritualizada. La coexisten- 
cia se basa en la polaridad de la expe- 
riencia de Dios. Yahvé es, por una pat- 
te, el «Dios celoso» (=> qm”); por eso 
ni necesita arrepentirse de una decisión 
ni está obligado a mantenerla (Gn 6, 
6.71; 1 Sm 15,11.35), y, por otra pat- 
te, es «compasivo y misericordioso» 
(> rhm), y por eso el castigo no tiene 
por qué ser su última palabra. 


b) Entre los sustantivos hay que 
mencionar 20ham, «compasión»: Os 13, 
14, Es cierto que Ginsberg (loc. cit., 
78s), de acuerdo con su interpretación 
de Dt 32,36; Sal 135,14 (cf. sup., 3b), 
entiende también la palabra como «ven- 
ganza», pero es más plausible la idea 
de compasión (Rudolph, KAT XIII/1, 
239). 


5. Entre los relativamente escasos 
pasajes de Qumrán con rbm (Kuhn, 
Konk. 142s) hay que destacar 1QH 5,3 
y 9,113 con nhm nifal, «arrepentirse», 
con respecto a los pecados. | 

Los LXX traducen la mayoría de las 
veces 2hm piel por maparahetv, «(lla- 
mar >) consolar»; es también intere- 
sante la traducción por ¿kesty (Is 12, 
1; 49,13; 52,9; Zac 1,17; utilizado 
además principalmente para —>hnx o 
> rbm piel). Para el nifal, conforme a 
sus dos significados básicos, pero no 
siempre de acuerdo con la delimitación 
hecha en 3c y 4a, se emplean general. 
mente Traparadhetoda, o ueravosiv/ 
uestautkleo0ar. Cf. sobre las traduccio- 
nes R. Loewe, VT 2 (1952) 261-272; 
sobre el judaísmo tardío y sobre el NT, 
O. Michel, art. uetapuékdopas: ThW 
IV, 630-633; J. Behm/E. Wirthwein, 
art. petavotw: ThW '1V, 972-1004; 
O. Schmitz/G. Stáhlin, art. tapara- 
Méto: THW V, 771-798; J. Behm, ar- 


- tículo rapdxAntocs: ThW V, 798-812. 
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1. El sustantivo nekar, «forastero, 
país extranjero», y el adjetivo (con fre- 
cuencia sustantivado) nokrz, «extraño, 
extranjero», tienen sus corresponden- 
cias en todo el ámbito de las lenguas 
semíticas (cf. Bergstr., Einf. 182); tér- 
minos extrabíblicos anteriores son el 
ugatítico nkr, «forastero» (WUS núme- 
ro 1786; UT número 1594), y el arameo 
imperial nkry, «extranjeros» (Ah., lí- 
nea 139; DISO 179). En acádico, na- 
kru, junto al significado «extraño», tie- 
ne principalmente el de «hostil/enemi- 
go» (AHw 723). Otro matiz peyorativo 
tiene el nombre abstracto róker (Abd 
12, paralelo "bd, «perecer») o néker 
(Job 31,3, paralelo "ed, «desgracia»), 
algo así como «(chocante, adverso) in- 
fortunio». 

Los significados verbales xkr nifal, 
«disimular» (Prov 26,24); piel, «hacer 
extraño» (Jr 19,14), «falsear» (Dt 32, 
27; 1 Sm 23,7 [texto inseguro]); hit- 
pael, «disimular» (Gn 42,7; 1 Re 14, 
5.6), deben ser denom'nativos de rokrz 
(W. J. Gerber, Die bebr. Verba deno- 
minativa [1896] 97s; Zorell 518a). 


Nóldeke, NB 96; P. Humbert, Opuscu- 
les d'un bébraisant (1958) 117; KBL 617b 
(distinta opinión, por ejemplo, GB 505; 
Zorell 517s), suponen una relación con 
nkr hifil, «considerar, p=rcibir, reconocer» 
(38 Xx; además, nifal «ser reconocido», 
Lam 4,8; piel «mirar», Job 21,29; 34,19; 
hitpael «darse a conocer», Prov 20,11; 
sustantivo hakkára, «consideración [?]», 
Is 3,9; cf. Wildberger, BK X, 1175; quizá 
también makkar, «persona conocida [?]», 
2 Re 12,6.8; pero cf. J. Gray, I € II Kings 
[1963] 5295); el diverso tratamiento de 
lo extraño, llamativo, se reflejó en una 
ON semántica contrapuesta (cf. Rut 

,10). 


2. nékar se utiliza 36 X en el AT 
(Sal 6Xx, Is 5X, Gn 4 X); nokri, 
45 x (Prov 9 Xx, Esd 10,2-44 7 X, 
Dt 5x,1 Re 4 Xx); sobre néker/nó- 
ker (2 Xx) y sobre el verbo (8 X), 
cf. sup., 1. 

Tanto nekáar como xokri, aunque es- 
tán atestiguados ya antes del exilio, pa- 
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recen haber adquirido una mayor im- 
portancia sólo a partir de la época 
posexílica, cuando a Israel se le planteó 
de manera especial el problema de sus 
relaciones con los países extranjeros. 


3. a) nekar designa, como —> z4ár, 
algo «extraño»; según Humbert, loc. 
cit., 117s, «lo que no se reconoce como 
propio», mientras que zar significa «lo 
que es distinto» o «lo que pertenece a ' 
otro». nekar, que aparece siempre como 
nomen rectum de una relación cons- 
tructa, se refiere ordinariamente a lo 
extranjero en sentido étnico. La fórmu- 
la ben/btne-nekar (19 X) designa a los 
(pueblos) extranjeros; se encuentra en 
los textos sacerdotales que tratan el lu- 
gar del extranjero en el culto (Gn 17, 
12.27: esclavos comprados a un extran- 
jero, que también se circuncidan; Ex 
12,43: ley referente a la pascua; Lv 22, 
25; cf. Ez 44,7.9.9 paralelo “arel, «in- 
circunciso»); además, en textos tardíos 
del libro de Isaías, donde se tratan las 
relaciones entre los extranjeros e Israel 
(Is 56,3.6: prosélitos; 60,10; 61,5; 62, 
8 paralelo "5y*bimm, «enemigos»; cf. Neh 
9,2), y en los salmos reales (2 Sm 22, 
45.46 = Sal 18,45.46; Sal 144,7.11). En 
Sal 137,4, "admat nekar es la «tierra 
extranjera» del exilio; Neh 13,30 habla 
genéricamente de «todo lo extranjero». 
Sobre todo en el lenguaje deuteronó- 
mico es frecuente la expresión «un 
dios extranjero» o «dioses extranjeros» 
(Gn 35,2.4; Dt 31,16; 32,12; Jos 24, 
20.23; Jue 10,16; 1 Sm 7,3; Jr 5,19; 
Mal 2,11; Sal 81,10; Dn 11,39; 2 Cr 
33,15; cf. hable néekar, «ídolos extran- 
jeros» [> hébel, 3c1: Jr 8,19; también 
2 Cr 14,2: «altares extranjeros»). 

b) También nokrz, «extraño/extran- 
jero», se refiere en la gran mayoría de 
los casos a otro pueblo (Ex 2,22; 18,3; 
Dt 14,21; 15,3; 17,15; 23,21; 29,21; 
Jue 19,12; 2 Sm 15,19; 1 Re 8,41.43; 
11,1.8; Is 2,6; Abd 11; Sof 1,8; Rut 
2,10; Lam 5,2; Esd 10,2.10.11.14.17. 
18.44; Neh 13,26.27; 2 Cr 6,32.33); 
más raras veces, a alguien que (ya) no 
pertenece al círculo de la familia o del 
clan (Gn 31,15: Labán trata a su hija 
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como extranjera; Ex 21,8: prohibición 
de volver a vender una mujer israelita; 
Sal 69,9: «me he hecho extranjero a mis 
hermanos, un rokrí a los hijos de mi 
madre»; de manera parecida, Job 19, 
15). Pero nokri también puede signifi- 
car simplemente «otro» o «pertenecien- 
te a otro» (Prov 5,10; 20,16 K; 27,2; 
Ecl 6,2); la nokriyya, «mujer extraña» 
(Prov 2,16; 5,20; 6,24 [texto cotregí- 
dol; 7,5; 23,27; 27,13; cf. 20,16 Q), 
no significa una extranjera pagana (así, 
G. Bostróm, Proverbialstudien [19351), 
sino la mujer (adúltera) de otro (is- 
raelita) (Humbert, loc. cif., 111-118; 
íd., «Revue des Études Sémitiques» 
[1937] 49-64) o la mujer de cualquier 
procedencia, cuyo comportamiento pe- 
regrino, extraño a la vida del clan, está 
socialmente descalificado (L. A. Snij- 
ders, OTS 10 [1954] 60-110; sobre el 
conjunto, cf. el adjetivo usado parale- 
lamente > zár [3b]). nokrí aparece en 
sentido traslaticio en Jr 2,21 («vid de- 
generada») y en ls 28,21 («extraña», 
referida a la acción de Dios; => zar, 3d). 


4. La panorámica sobre el uso de 
nékar/fnokrí en el AT confirma amplia- 
mente lo que se dijo sobre —> zar (4) 
respecto a la relación de Israel con el 
extraño y el extranjero: está ordinaria- 
mente marcada por una actitud que va 
desde la reserva hasta el rechazo. Esto 
es lo que manifiestan expresamente los 
pasajes de orientación deuteronómica, 
que destacan la función corruptora de 
los «dioses extranjeros» (cf. sup., 3a), 
los pasajes del Trito-Isaías, que atribu- 
yen a los no judíos un papel subordi- 
nado, de servicio (cf., sin embargo, el 
tono más positivo de ls 56,3.6), para 
los tiempos de la reconstrucción de Je- 
rusalén y de Judá, o los textos sacer- 
dotales, que fijan la posición del b:en- 
nekar dentro o más bien fuera de la 
comunidad cultual. 


-5. En los textos de Qumrán, nékar 
aparece hasta ahora 5 X (Kuhn, Konk. 
143c; RQ 14 [1963] 210a) en la línea 


del vocabulario del AT; cf, 40Flor 


1,4: «la casa, en la que nunca debe en- 
trar ningún amonita, ni moabita, ni 
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bastardo, ni extranjero (bn nkr), ni ex- 
traño», con Dt 23,2ss. | 

Sobre el «extranjero» en el judaísmo. 
tardío y en el NT, cf. la bibliografía se- 
ñalada en > zar, 5. 


R. MARTIN-ÁCHARD 
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1. La raíz nsh aparece, además de 
en hebreo (fuera de la Biblia también 
en el ostracon de Laquis KAI núme- 
ro 193, lín. 9), solamente en arameo y, 
tomada de él, en etiópico (LS 433b; 
Dillmann 642s). 


En ugatítico no se ha probado con certe- 
za la existencia del verbo (cf. UT núme- 
ro 1661; A. van Selms, UF 2 [1970] 264). 

La etimología no es segura. Resulta poco 
probable una supuesta relación con $, 


donde habría que entender «levantar, pe- 


sar» como una prueba (W. J. Gerber, Die 
bebr. Verba denominativa [1896] 30). 
Tampoco hay que pensar en una relación 
con el sustantivo res, «distintivo, insignia». 


Del verbo, atestiguado solamente en 
piel, se deriva el abstracto verbal massá, 
«prueba». El nombre de lugar, que se 
pronuncia lo mismo (Ex 17,7; Dt 6,16; 
9,22; 33,8; Sal 95,8; cf. S. Lehming, 
ZAW 73 [1961] 71-77), está unido en 
la etimología popular a ns» piel. 

El verbo aparece 36 X (Dt 8 Xx, Sal 
6 X,Ex5X, Jue 4 X; en los profetas 
sólo en Is 7,12). El nombre (solamente 
en el plural 12assót) se encuentra 3 X 
(Dt 4,34; 7,19; 29,2). 


3. Sobre los números 3-5, véase 
TI. V. Oikonomos, Teuparcool ¿y T% 
Toda Avabnxy (1965). 

a) El significado básico del verbo 
con objeto personal es «probar, poner 
a prueba». Un hombre puede poner a 
prueba a otro para ver si sale airoso 
(1 Re 10,1 = 2 Cr 9,1; Dn 1,12.14). 

Entre las palabras de sigificado afín 
con 2sh piel hay que mencionar en pri- 
mer lugar > bhn. Los dos verbos están 
en paralelo en Sal 26,2; 95,9, igual- 
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mente en 1QH 2,13s. A diferencia de 
nsh piel, que tiene siempre como objeto 
personal a todo el hombre o a Dios, 
bhn se refiere con frecuencia a diversos 
aspectos parciales del ser humano (co- 
razón, riñones, palabras, conducta). 
bqr, «escudriñar» (> bhn, 3b), desig- 
na un examen de otro tipo, que acen- 
túa mucho más intensamente el aspecto 
cognoscitivo. Mientras que en zsh piel 
la atención se dirige ante todo al objeto 
y a su modo de proceder (verificación), 
en hqr el peso princioal recae sobre el 
sujeto que escudriña y su actividad. 

b) Con objeto de cosa, nsh piel tie- 
ne un sentido más débil: «comprobar, 
hacer un ensayo» (Job 4,2; Ecl 7,23). 
Lo mismo ocurre cuando sh piel se 
usa en absoluto (Jue 6,39; 1 Sm 17, 
39.39; Ecl 2,1 [texto inseguro]; véanse 
Galling, HAT 18, 87; Hertzberg, KAT 
XVII/4, 79) o cuando está unido al 
infinitivo (Dt 4,34 con 18; 28,56 sin 18). 

En este sentido débil (temtare) es afín 
a nsh piel y] hifil, «disponerse a» (co- 
nari), que expresa sobre todo el senti- 
«do ingresivo (propiamente «empezat»). 
1 Sm 17,39 expresa muy claramente la 
diferencia: «David se dispuso (por pri- 
mera vez) (y! hifil) a caminar (equipa- 
do), puesto que nunca lo había inten- 
tado (xmshb piel) todavía». 


O. Eissfeld, VI 5 (1955) 235-238 = KS 
1I1I, 356-358, sostiene que aquí y en algu- 
nos otros pasajes msh piel es un término 
técnico-militar: «entrenar, ejercitar». Pero 
el peso de la afirmación no consiste en que 
David no esté entrenado en llevar un equi- 
po de guerra, sino en que nunca antes lo 
había llevado. Tampoco en los demás casos 
(Ex 15,25; Dt 33,8; Jue 3,1) se impone la 
traducción «entrenat». 


4. Con frecuencia es Dios quien 
prueba a los hombres pata conocer sus 
intenciones (Gn 22,1; cf. D. Lerch, 
Isaaks Opferung, cbristlich gedeutet 
[1950] 98-101; Ex 15,25; cf. Noth, 
ATD 5, 102; 16,4; 20,20; cf. M. Green- 
berg, JBL 79 [19601 273-276; Dt 8, 
2.16; 13,4; 33,8; Jue 2,22; 3,1.4; Sal 
26,2; 2 Cr 32,31). 

Casi con la misma frecuencia Dios 
aparece como objeto de »sh piel; «ten- 
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tar a Dios» significa, como se deduce 
claramente de los contextos, esperar o 
ansiar milagros (Ex 17,2.7; Nm 14,22; 
Dt 6,16.16; Is 7,12; Sal 78,18.41.56; 
95,9; 106,14; sobre la relación cultual 
entre la proclamación del primer man- 
damiento y la advertencia de no com- 
portarse como en Massá, cf. N. Loh- 
fink, Das Haptgebot [1963] 80; sobre 
la prohibición de tentar a Dios en Dt 
6,16, cf. Wildberger, BK X, 2865: «Así 
queda esclarecido un aspecto esencial 
de lo que separa la fe de Israel de la de 
su ambiente [cf. también el rechazo por 
parte de Jesús del afán de milagros y 
de la exigencia de señales en Mt 16,4], 
en el que el prurito de interpretar sig- 
nos tiene un papel destacado»). | 
El derivado »massóf, «pruebas», que 
puede ser considerado como término 
exclusivamente deuteronómico, se man- 
tiene exactamente dentro de este sen- 
tido de «milagro» para designar las ac- 
ciones poderosas de Yahvé (Dt 4,34; 
7,19; 29,2). massót aparece siempre en 
conexión con *0t0f, «signos», y m0Of*ti7m, 
«prodigios» (>>”0£, 4b). 


5. Como en Eclo 36(33),1 y 44,20, 
en Qumrán aparece junto al verbo 
(cf. sup., 3a) el nombre abstracto de la 
raíz duplicada rissiy, «prueba» (108 
1,18; 4QDibHam 5,18; 6,7). 

En los LXX, el verbo se traduce nor- 
malmente por (¿x)mepáLeny O TeLpóty. 
Para massa se utiliza merpacuós, sólo 
en Dt 33,8 meipa. Sobre el uso neo- 
testamentario de los términos, véase 

Seesemann, art. tmeipa: ThW VI, 
23-37. 
G. GERLEMAN 
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*I,' El hebreo rméfes (femenino) 
tiene sus correspondencias en todas las 
lenguas semíticas (Bergstr., Eimf. 185; 
P. Fronzaroli, AANLR VII1/19 [1964] 
246-248.263.275s). Los diversos signifi- 
cados del hebreo néfes (cf. ¿mf., 1T/1- 
6) se encuentran en gran parte también 
en las lenguas afines; cf. entre otros el 
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acádico napistu, «garganta, vida» (AHw 
738; Dhorme 185.92; L. Diúrr, Hebr. 
néfes = akk. napistu = Gurgel, Keb- 
le: ZAW 43 [1925] 262-269); el amo- 
rreo 2ap$, «aliento, vida», en nombres 
personales (Buccellati 176; Huffmon 
2405); el ugarítico 21p3, «garganta, ape- 
tito, alma, ser viviente», etc. (WUS nú- 
mero 1826; UT número 1681; G. Wi- 
dengren, VT 4 [1954] 97-102); sobre 
el púnico-fenicio y arameo (antiguo) 
nps/nb3, cf. DISO 183s (sobre la for- 
ma nb3, cf. M. Weippert, Die Land- 
nabme der isr. Stimme [19671 80, con 
bibliografía; R. Degen, Altaram. Gram- 
matik [1969] 31s; también en un os- 
tracon hebreo de Arad, cf. Y. Aharoni, 
BASOR 197 [1970] 20); sobre el ára- 
be nafs, cf. Wehr 875s (también R. Bla- 
chére, Note sur le substantif nafs «souf- 
fle vital», «<áme», dans le Coran: Sem 
1 [1948] 69-77); sobre el etiópico nafs, 
Dillmann 707. | 


En el arameo y hebreo intermedios y 
en el antiguo árabe meridional se encuen- 
tra el significado «tumba, estela funeraria» 
(DISO 183s; B. Lifshitz, ZDPV 76 [1960] 
159s; LS 441; E. Jenni, ThZ 21 [1965] 
385; Conti Rossini 189; G. Ryckmans, «Le 
Muséon» 71 [1958] 132-138); pero no se 
debe a la concepción de la tumba como las 
fauces del mundo subterráneo (Fronzaroli, 
loc. cit., 247), sino a la de la estela, «en 
la cual está desterrada el alma del difun- 
to» (W. Caskel, Libyan und Lihyanisch 
[1954] 139). La palabra aparece también 
en el rollo de cobre de Qumrán (J. T. Mi- 
lik, DJD 111 [1962] 212.247.273.284s so- 
bre 3Q 15 1,5). 


El verbo 2p3 nifal, «tomar aliento», 
podría ser denominativo del sustantivo 
(Fronzatoli, loc. cit., 247; distinta opi- 
nión, por ejemplo, D. W. Thomas, A 
Study in Hebrew Synonyms; verbs sig- 
nifying «to breathe»: ZS 10 [1935] 
311-314; D. Lys, Nephesh [19591 119). 
Cf. también el acádico napadu, «soplar, 
respirar (tomar aliento); ensancharse» 
(AHw 736, sin referencia a mapistu). 


*II. El nombre aparece 7534 X 
(cf. lista); el verbo npS nifal, 3 x (Ex 
23,12; 31,17; 2 Sm 16,14); cf. también 
los cuadros estadísticos en Lys, loc. cit., 
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116-119. El plural refasot se encuentra 
50 x (en Ez 13,20 hay que corregir 
nefasim). 


Gn 43 Ez 42 Sal 144 
Ex 17 Os 2 Job 35 
Lv 60 Jl — Prov 56 
Nm 50 Am 3 Rut 1 
Dt 35 Abd — Gantt 7 
Jos 16 Jon 5  Edl 7 
Jue 10 Miq 3 Lam 12 
1Sm 34 Nah — Est 6 
2 Sm 17 Hab 3 Dn — 
1Re 23 Sof —  Esd — 
2Re 15 Ag 1  Neh — 
Is 34 — Zac 2 1 Cr 5 
Jr 62 Mal —  2Cr 4 

III. néfes es una de las palabras 


más investigadas del AT. La bibliogra- 
fía siguiente ofrece sólo una selección 
de los numerosos estudios dedicados a 
la palabra: C. A. Briggs, The Use of 
nps in the OT: JBL 16 (1897) 17-30; 
J. Schwab, Der Begriff der nefes in den 
beiligen Schriften des AT (Diss., Mu- 
nich 1913); M. Lichtenstein, Das Wort 
néfes in der Bibel (1920); L. Dirr, 
ZAW 43 (1925) 262-269 (cf. sup., 1); 
Pedersen, Israel 1-11, 97-181.246; 
J. H. Becker, Het Begrip Nefesj in het 
Oude Testament (1942); M. Seligson, 
The Meaning of np3 in the Old Testa- 
ment (1951); sobre ello, G. Widengren, 
VT 4 (1954) 97-102; A. Murtonen, 
The Living Soul (1958); D. Lys, Ne- 
pbesh (1959); A. R. Johnson, The Vi- 
tality of the Individual in the Thought 
of Ancient Israel (1949, 21964); 
W. H. Schmidt, Anthropologische Be- 
griffe im AT: EvTh 24 (1964) 374-388; 
O. Sander, Leib-Seele-Dualismus im 
AT?: ZAW 77 (1965) 329-332; Eich- 
rodt, 11, 87-93; Kóhler, Theol. 129-132; 
J. Scharbert, Fleisch, Geist und Seele 
im Pentateuch (1966); H. W. Wolff, 
Antbropologie des AT (1973) 25-48. 
Una exposición de las concepciones 
del alma en el AT y en su entorno des- 
bordaría el marco de un artículo de dic- 
cionario. En vatios de los estudios men- 
cionados hay material e indicaciones bi- 
bliográficas sobre ello (cf., por ejemplo, 
Johnson, loc. cif., 8s; también entre 
otros: R. Dussaud, La notion d'ime 
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chez les Israélites et les Phéniciens: 
«Syria» 16 [1935] 267-277; A. Kam- 
menhuber, Die betbitischen Vorstellun- 
gen von Seele und Le:b, Herz und Let- 
besinnerem, Kopf und Person: ZA 56 
[1964] 151-212; E. Hornung, Einfuúb- 
rung in die Agyptologie [1967] 64s, 
con bibliografía; G. “Widengren, Reli- 
gionsphánomenologie [1969] 427-439). 

La panorámica sobra los significados 
y el uso de néfes (en abreviatura = 2.) 
en el AT está articulada así: 


111/1. Significado básico concreto: 
.a) aliento/respiración, ¿b)  garganta/la- 
ringe; 

2. Anhelo / avidez / alán: a) hambre, 
-b) sed de venganza, Cc, apetencia/deseo/ 
agrado, d) aspectos negativos, e) expre- 
siones fijas; 

3. Alma: a) ansiosa, b) hambrienta/ 
saciada, c) afligida/gozosa, d) esperanza- 
da, e) amorosa/rencotosa, f) viviente, 
g) resumen; 

4. Vida: a) 
mantenimiento, 
c) síntesis; 

5. Ser viviente/homore: a) en leyes, 
b) en censos, 
d) uso pronominal; 

n. (met) Cadáver. 


salvación/conservación/ 
b)  amenaza/pérdida, 


1. El problema del significado con- 
creto es difícil, porque la acepción 
«aliento» de náéfes apenas está docu- 
mentada en hebreo, pero se puede de- 
ducir del verbo xp nifal (a); el signi- 
ficado concreto de z., «garganta, larin- 
ge», se puede probar con certeza, aun- 
que no es frecuente (5). 

a) De las tres veces que aparece el 
verbo xp$ nifal, «tomar aliento, repo- 
nerse» (Ex 23,12; 31,17; 2 Sm 16,14; 
en qal no se encuentra), se puede de- 
ducir que x. anteriormente (al menos) 
tuvo el significado de «aliento» (para 
esta palabra se emplea normalmente 
n*Sama, más tarde también r4*hb; >r2ó*b, 
111/7-8). Sin embargo, en esta acepción 
n. aparece en el AT sólo en Gn 1,30: 
«lo que tiene aliento de vida» (x. bayya; 
Zorell 526a: 1 n. hayyim), y Job 41,13 
[texto corregido]: «su aliento quema 
como carbones encendidos» (así tam- 
bién Widengren, loc. cít., 100; Johnson, 
loc. cit., 11, con reparos). 
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c) expresiones generales, 


Impacientó»; 
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Desde luego no pertenece aquí la expre- 
sión bátte hannefes de Is 3,20, general- 
mente traducida por «frasquitos de perfu- 
me» (cf. W. von Soden, ZAW 53 [1935] 
291s; Wildberger, BK X, 143: «amuletos»; 
> báyit 3c). 


- Una serie de pasajes, en los que hay 
que traducir 2. por «alma/vida» o «ser 
viviente», indica la proximidad de estas 
acepciones a «hálito, aliento vital»; así, 
1 Re 17,21.22: «haz que el alma de este 
muchacho vuelva de nuevo a él..., el 
alma del muchacho volvió de nuevo a 
él» (cf. sobre esto Johnson, loc. ci£., 11), 
y sobre todo la frase conclusiva de la 
creación del hombre en Gn 2,7: «así el 
hombre se convirtió en ser viviente 
(leréfes hayya)», porque el creador le 
infundió el aliento. Mientras que la ex- 
presión m2. hayyá de Gn 2,7 J (en el 
v. 19 es probablemente una glosa) sue- 
na como forma nueva, en P es habitual 
para «ser viviente», que puede referirse 
a hombres o animales y sólo aparece 
en el contexto de la creación y del di- 
luvio (Gn 1,20.21.24; 9,10.,12.,15.16; 
recuerdan estos pasajes Lv 11,10.46 y 
Ez 47,9; fuera de estos casos, sólo se 
habla de la creación de la x. en Jr 38, 
16). De los textos mencionados (que 
pertenecen a 3s o 5) se deduce que el 
AT conoce aún la relación de ». con el 
significado anterior: «aliento», si bien 
es cierto que casi ya no se emplea 2. 
en esta acepción. 

En la misma dirección apunta el pe- 
queño grupo de textos en los que z. 
es sujeto de qgsr qal, «ser breve» (Nm 
21,4: «pero en el camino el pueblo se 
Jue 10,16: «entonces se 
enojó»; 16,16: «entonces fue presa de 
impaciencia mortal»; Zac 11,8.8: «en- 
tonces yo [Dios] perdí la paciencia con 
ellos y también ellos se hartaron de 
mí»), u objeto de k hifil, «alargar» 
(Job 6,11: «¿y cuál será mi fin para 
que tenga paciencia?»). La idea origi- 
naría es la de la respiración (cf. las ex- 
presiones parecidas con "appáyim [—af, 
3a] y > ruth [111/9a]); en su sentido 
traslaticio, las expresiones se refieren 
a las actitudes opuestas del «alma» 


(cf. imf., 38). 
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Es distinta la relación de néfes con 
> dám (4b), «sangre». Cuando el Dt 
12,23 explica: «porque la sangre es la 
náfes», y Lv 17,14 dos veces (hay que 
suprimir btnaf$0): «porque la náfe 
de toda carne es su sangre» (en cambio, 
v. 11a: «porque el alma de la carne está 
en la sangre»; v. 11b: «a través del 
alma [en ellal»; cf. Elliger, HAT 4, 
228, e ibíd., nota 30, sobre el uso de x. 
en Lv), resulta claro que aquí se iden- 
tifica posteriormente la sangre con la ». 
Se trata de una tradición distinta, según 
la cual la sangre, no la respiración, es 
idéntica a la vida o la sede de la vida. 
Por eso ya en Gn 9,4 se fundamenta 
así la prohibición de comer sangre. Pre- 


cisamente estas explicaciones manifies- 


tan que ». nunca tuvo en hebreo el sig- 
nificado «sangre», sino que posterior- 
mente la sangre se relacionó con rx. en 
el sentido de «vida» (dám, paralelo de 
nm. en Ez 22,27; Jon 1,14; Sal 72,14; 
94,21; Prov 1,18). 

b) En expresiones fijas aisladas apa- 
rece con certeza, aunque no frecuente- 
mente, el significado concreto de néfes 
como «garganta, fauces» (sobre esto, 
Dúrr, loc. cif.; cf. también el paralelo 
ugarítico de «fauces del mundo subte- 
rráneo» en N. J. Tromp, Primitive Con- 
ceptions of Deatb and the Netber 
World in tbe Old Testament [1969] 
36.104s). En dos pasajes proféticos se 
habla de abrir (de par en par) las fau- 
ces del Seo! (Is 5,14; Hab 2,5) y en dos 
textos de los Salmos (Sal 69,2; Jon 2,6) 
el creyente amenazado de muerte se 
queja de que las aguas le llegan «a la 
garganta»; la misma acepción y el mis- 
mo contexto resuenan en Sal 124,4.5. 
El sentido «aliento», sólo escasamente 
atestiguado, es fácilmente compatible 
con el de «garganta, laringe» de acuer- 
do con las diversas funciones de la gar- 
ganta (en los demás casos el AT emplea 
para esta palabra garóon [8 Xx] o lo” 
[sólo en Prov 23,2; —=3tbh, 3c]; 
cf. Dhorme 185.92). Lo confirma el he- 
cho de que en los distintos usos de z. 
es aún perceptible el efecto de las dos 
funciones de la garganta, la de tragar 
y la de respirar: una en el significado 
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de «anhelo, avidez, afán» (cf. ¿nf., 2) y 
en una serie de expresiones unidas a 
1. que presuponen la acepción original 
de «garganta, boca, laringe» (por ejem- 
plo, $b" hifil, «saciar»: Is 58,11; ml 
piel, «llenar»: Prov 6,30; rég, «vacio»: 
Is 29,8; $0geg, «sediento»: 1s 29,8; Sal 
107,9; paralelo de pe, «boca»: Ecl 6,7; 
paralelo de garg*roz, «cuello»: Prov 3, 
22; cf. también Nm 21,5; 1 Sm 2,33; 
Jr 4,10; Sal 105,18; Prov 23,7 [texto 
inseguro]), la otra en los tres casos 
atestiguados del verbo y en la conexión 
con qsr y "rg (cf. sup., 1a). 


Sobre Rabod o *kabed, «hígado», como 
una palabra procedente de otra denomina- 
ción de los miembros corporales para de- 
signar «alma» (Gn 49,6 y Sal 7,6 paralelo 
néfes; Sal 16,9 paralelo —=léb, «cora- 
zón»; 30,13; 57,9; 108,2 paralelo eb), 
cf. >kbd 1. 


2. En una serie de pasajes, náéfes 
tiene el significado de «anhelo, avidez, 
afán». Este grupo es el que más se acer- 
ca a la acepción «garganta, laringe»; 
aquí no sería posible la traducción «al- 
ma» ni «vida». 2. es aquí la fuerza del 
deseo, que nace del vacío de la gargan- 
ta, de la boca, pero donde la intensidad 
del deseo va más allá del hambre y de 
la sed. Sobre los sinónimos, cf. —>”wb, 
> hmd. 

a) néfes puede significar simple- 
mente el hambre: Dt 23,25: «puedes 
comer uvas según el hambre que ten- 
gas»; Os 9,4: «puesto que su pan es 
sólo para saciar su hambre»; Prov 12, 
10: «el justo atiende al deseo de su ga- 
nado»; de forma análoga, Prov 10,3; 
16,26; cf. el pasaje mencionado en 1b 
de Is 29,8: «como un hambriento sue- 
ña que come y al despertar su hambre 
está insatisfecha (su garganta está va- 
cía)». 

b) La néfes de los enemigos se ex- 
perimenta como sed de venganza e in- 
tento de aniquilación: Ex 15,9: «el ene- 
migo dijo: lo persigo, ¡sacia mi avl- 
dez!»; Ez 16,27: «te entregué a la 
avidez de tus enemigas»; cf. Sal 17,9: 
btnéfes, «ávido»; 27,12; 41,3. 

c) néfe3s puede tener el sentido al- 
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go atenuado de «apetito, deseo, agra- 
do»: Sal 35,25: «que no digan en su 
interior: ¡ah!, esto es lo que queremos 
(b2 4h naf$ena)»; cf. además Dt 21,14; 
1 Sm 2,35; Jr 34,16 [texto inseguro |; 
Sal 78,18; 105,22. A este apartado per- 
tenece el giro *m-yés "et-naf$tkem, «si 
os va bien»; más exactamente: «si Os 
apetece» (Gn 23,8; cf. 2 Re 9,15). Se 
acerca a este sentido la expresión, que 
aparece sólo una vez, «conocéis la 2. 
del extranjero» (Ex 23,9), traducida ot- 
dinariamente: «sabéis cómo le va al ex- 
tranjero». Probablemente el trasfondo 
es también aquí el significado de «an- 
helo, afán», en este caso de recibir un 
trato humano. 

d) En la literatura sapiencial, né- 
fees se tematiza como codicia y adquie- 
re así un aspecto negativo. Pcro no se 
condena la codicia como tal, sino la del 
malvado: Prov 21,10: «la codicia del 
malvado busca el mal» (cf. Prov 13,2. 
4; 19,2; Ecl 6,9). Es distinta la refle- 
xión del Eclesiastés (6,7), que ve z. 
como fenómeno humano en relación 
con su lema «todo es vanidad»: «toda 
la fatiga del hombre es para su boca y, 
sin embargo, no se sacia su apetito». 
Considera el fenómeno del apetito in- 
saciable, de las pretensiones siempre 
crecientes, que en último término sólo 
significan fatiga (“Gmál) para el que 
nunca se sacia. Aquí «. se acerca mu- 
cho al significado concreto (paralelo pz, 
«boca»; cf. también el verbo ml” nifal, 
«llenarse»); incluso se podría traducir 
aquí ». por «laringe». El texto prueba 
que ni siquiera en la época más tardía 
se ha perdido el significado concreto 
«garganta, laringe». 

e) La importancia de este grupo se 
manifiesta en que varias expresiones 
fijas con sx. forman parte de él: báal 
néjes (Prov 23,2; cf. L. Kopf, VIT 8 
[1958] 183) o “az néjes (Is 56,11) se 
llama al que es especialmente insacia- 
ble; rebab-néfes, al «codicioso» que 
nunca tiene bastante (Prov 28,25). Si 
este significado de «afán, anhelo, avi- 
dez» no es un desarrollo secundario 
posterior del concepto (así, Eichrodt, 
11, 90), siñio que se acerca mucho al 
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significado básico, entonces z., «afán, 
codicia» expresa algo que pertenece al 
ser humano. Hay aquí una oposición 
fundamental a una idea del hombre, 
según la cual «alma» se opone por prin- 
cipio a codicia y ésta (émibduuta) es 
considerada de antemano en sentido 
negativo. En cambio, esta concepción 
del hombre está más cerca de la psico- 


logía y sociología modernas, ya que 


también en ellas el afán y el deseo per- 
tenecen necesariamente al ser humano. 


3. A continuación vienen los pasa- 
jes en los que néfes se traduce por 
«alma». 


a) En unos veinte pasajes, n. está 
unida a >”wb piel/hitpael, «apetecer», 
o a "awwaá y ta“wa, «apetencia». Este 
grupo se acerca a 2a-e; allí n. era la 
apetencia, aquí se afirma que la ». tiene 
apetencia. En esta conexión de r. con 
> ”wh aparece un aspecto específico de 
su significado: el apetecer, desear, com- 
placerse; 72. no es por principio un ser 
en quietud, está en movimiento hacia 
algo. Así como'en 2a sr. puede signifi- 
car «hambre», aquí la 7. puede tener 
deseo (Mig 7,1: «no hay brevas, que 
desea mi corazón»). En sentido análogo 
y en otro más amplio, ». está unida a 
"wh piel en Dt 12,20; 14,26 (además, 
$1 qal, «anhelar»); 1 Sm 2,16; 20,4 
[texto corregido]: «toma lo que tu co- 
razón ansía»; 2 Sm 3,21; 1 Re 11,37; 
Job 23,13; Prov 21,10; a "wó/ hitpael 
en Prov 13,4 [texto inseguro]; a "awwa 
en Dt 12,15.20.21: «a completo gus- 
to»; 18,6; 1 Sm 23,20; Jr 2,24 [texto 
inseguro]; a ta“wa en Sal 10,3; Prov 
13,19: «anhelo cumplido es dulce al 
alma»; a hawwa, «apetencia», en Miq 
7,3: «el poderoso decide según le pla- 
ce». Sólo en un pasaje muy tardío, un 
salmo del apocalipsis de Isaías, este 
deseo se dirige a Dios: Is 26,8 [texto 
inseguro ] (24w4); v. 9: «mi alma te 
desea (wbh piel) por la noche y mi es- 
píritu tiene ansia ($hr piel) de ti» 
(cf. ¿mf., 1V/3). 

b) néfes en la acepción «anhelo, 
afán» podía ser, entre otras cosas, el 
deseo del hambriento (cf. sup., 2a); así 
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se dice que el alma tiene hambre o se 
sacia. La traducción «alma» apenas se 
adapta a estos pasajes; el grupo 3b 
conecta el significado «afán» con el de 
«alma». 

De hambre física habla Sal 107,9: 
«porque él sació al alma sedienta (exte- 
nuada) y colmó de bienes a la hambrien- 


ta». Del «alma hambrienta» hablan tam- 


bién Prov 19,15; 25,25; 27,7b. Nm 11, 
6 afirma sobre la extenuación de los 
hambrientos durante la travesía del de- 
sierto: «y ahora nuestra alma se consu- 
me (ybs)» (cf. Sal 107,9); también 
aquí estamos cerca del significado bási- 
co concreto igual que cuando se expresa 
la satisfacción del hambre como «lle- 
nar» (ml? piel)» (Prov 6,30). A la plena 
satisfacción se opone el vacío como apa- 
rece en ls 32,6: «deja vacía la n. del 
hambriento». 


El hambre puede ser también volunta- 
ría, como ocurre en el ayuno (—> s3m); la 
- palabra para «ayunar», —>nh piel náfes, 
significa originariamente sofocar, reprimir 
el deseo (de alimento). Pero, a la vista de 
Lv 23,29: «todo el que no se mortifica 
(1h pual)... debe ser exterminado» (cf. ¿n- 
fra, 5a), los pasajes con “nh piel n., «mot- 
tificarse» (Lv 16,29,31; 23,27.32; Nm 29, 
7; 30,14; Is 58,3.5; Sal 35,13), se pueden 
incluir en el uso reflexivo-pronominal de 
n. (cf. inf., 5d; cf. Elliger, HAT 4, 319). 


En algunos textos, el objeto del te- 
ner sed o suspirar es Dios: Sal 42,2.3; 
63,2; 119,20.81; 143,6; los atrios del 
templo en Sal 84,3; cf. ¿nmf., IV/3. 

Hay que incluir aquí un pequeño 
grupo en el que »$ qal/piel néfes sig- 
nifica «anhelar, suspirar pot» (—> 28, 
3d; qal: Dt 24,15; Os 4,8; Sal 24,4 
[texto corregido]; Prov 19,18; piel: 
Jr 22,27; 44,14; cf. también Ez 24,25: 
mass” naf$am, «ansia de sus corazones» 
[v. 21: mabmal nafstkem con el sig- 
nificado, paralelo de r$, de la raíz hol, 
en árabe «llevar»; cf. 'Zimmerli, BK 
XIII, 569]). En Sal 25,1; 86,4; 143,8 
(1$ qal) la expresión significa dirigirse 
a Dios con deseo y esperanza. 

En algunas de las frases relativas al 
hambre y la sed se habló ya de sus co- 
rrespondientes, la saciedad o el refrige- 
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rio (Is 56,11; Sal 107,9; Prov 6,305. 
25,25; 27,7). En la misma línea, otros. 
pasajes hablan expresamente de la sa- 
ciedad, refrigerio, alivio de la x.: con 
> $b" gal, «quedar satisfecho, saciarse» 
(Jr 31,14; 50,19; Sal 63,6; 88,4; 123, 
4; Ecl 6,3; piel: Ez 7,19; hifil: 1s 58,. 
10; sabe“, «saciado»: Prov 27,7; $óba, 
«saciedad»: Prov 13,25); con 'ng hit- 
pael, «refrigerarse» (Is 535,2); con rwbh 
piel, «calmar la sed», en Jr 31,14, pa- 
ralelo $b" qal, cf. v. 12: «como jardín 
bien regado»; hifil: Jr 31,25, paralelo 
ml piel); con din pual, «engordar 
= quedar saciado» (Prov 11,25; 13,4b). 
Algunos de estos pasajes hablan de la: 
saciedad del hambre física; por ejem- 
blo, Prov 27,7: «la néfes harta pisotea 
el panal». Aquí n. está muy cerca del 
significado «ansia»: si el ansia del ham- 
bre está saciada, no se presta atención 
a la comida. De la saciedad del hambre- 
física se habla también en promesas (ls. 
55,2; Jr 31,14.25; 50,19). Pero la sa- 
ciedad de la n. puede tener también 
sentido traslaticio, figurado: negativo 
(Sal 88,4: «mi alma está saciada de do- 
lores»; 123,4: «nuestra alma está satu- 
rada de desprecio») y positivo (Sal 63, 
6: «de enjundia y de manteca se sacía 
mi alma»; Prov 11,25: «el alma que 
obra bien se sacia copiosamente»). En 
estos pasajes es más indicada la traduc- 
ción «alma». 

En el giro $b hifil/polel, «restable- 
cer, aliviar», con náfes como objeto, 
no es del todo clara la idea concreta. 
Lo que se restituye o restablece sólo 
puede ser propiamente la vida (intac- 
ta); en este caso habría que entender z. 
como «vida». Esta es la mejor manera 
de entender Lam 1,16: «pues está lejos 
de mí el consolador, el que podría ali- 
viarme (meésib nafsz)»; así también Rut 
4,5: «él conservará tu vida». Pero exis- 
te también la posibilidad de que ». 
como objeto de $b hifil/polel signifi- 
que propiamente «deseo»; por eso la: 
Biblia de Zurich traduce Sal 23,3 (po- 
lel): «él sacia mi deseo». Este sentido: 
es también más indicado en Lam 1,11: 
«entregan lo más preciado para alimen- 
to con el que saciar el hambre»; pero- 
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también sería viable: «para prolongar 
la vida» (así, por ejemplo, Rudolph, 
KAT XVII/3, 205). Cf. además Sal 
19,8: «la ley de Yahvé alivia (hifil) el 
alma»; Prov 25,13: «un mensajero 
fiel... alivia (hifil) el corazón de su 
señor». En este grupo el significado 
está a medio camino entre las acep- 
ciones «alma» y «vida»; una traduc- 
ción adecuada sería «fuerza vital, vita- 
lidad» (cf. el título del estudio de 
A. R. Johnson, sup., LI). 

c) Sólo en el grupo de textos que 
hablan de la aflicción y disgusto de la 
náfes (más raras veczs de su gozo y 
consuelo) es clara y está justificada la 
traducción por «alma». 

En 15 casos n. está unida a palabras 
de la raíz mrr, «ser amargo»: 10 X en 
la expresión fija mar néfes (Jue 18,25; 
1 Sm 1,10; 22,2; 2 Sm 17,8; Is 38,15; 
Ez 27,31; Job 3,20; 7,11; 10,1; Prov 
31,6); además, n. mará (Job 21,25) jun- 
to a mrr qal (1 Sm 309,6; 2 Re 4,27); 
merr hifil, «amargar» (Job 27,2), y mora, 
«amargura» (Prov 14,10). mar náfes, 
«con el corazón afligido», aparece con 
frecuencia en contexto de lamentación 
(cf. Ana en 1 Sm 1,10; Job en 7,11; 
10,1), pero la misma expresión tiene un 
sentido algo distinto cuando *3$/214Sm 
mar/máre néfes significa «hombres 
«desesperados, marginados» (Jue 18,25; 
1 Sm 22,2; 2 Sm 17,8). Aunque los 
matices sean diversos, se puede tradu- 
cir siempre por «desesperados». 

El sentido de la conexión de zx. y mrr 
queda de manifiesto en la formulación 
verbal de Job 27,2: «el Todopoderoso, 
que ha amargado mi ».». La n. sana e 
intacta ha sufrido una transformación 
porque Dios la ha amargado. El hom- 
bre se ha amargado en su núcleo cen- 
tral y, por tanto, en su totalidad («afli- 
gido» es en realidad una traducción 
«ddemasiado débil del hebreo zar). No 
es en absoluto casual que precisamente 
la expresión fija mar néfes manifieste 
una característica de la concepción de 
n. en el AT: la realidad humana del 
hombre se manifiesta con especial cla- 
ridad en el dolor, en la aflicción, en la 
«desesperación, en la amargura; precisa- 
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mente esto pertenece a la «peculiari- 


dad» (M. Heidegger) del hombre. 


Además de la conexión de x. con ,arr, 
hay toda una serie de expresiones que 
hablan de la angustia, sufrimiento, 
desesperanza y fatiga del hombre como 
realidades propias de la 1. Ante todo 
hay que mencionar de nuevo expresio- 
nes de queja: Jr 13,17; Sal 6,4; 13,3; 
31,10 (nm. paralelo béten, «cuerpo»; 
cf. 44,26); 42,6.7.12; 43,5; 44,26; 57, 
7; 119,25.28; Lam 3,30; cf. Job 14,22; 
Prov 27,9 (texto inseguro); Cant 5,6; 
en una mirada retrospectiva, Jon 2,8: 
«cuando mi alma desfallecía (fp hit- 
pael)»; cf. Sal 107,5.26. En el capítulo 
de las maldiciones, Dt 28, se anuncia: 
«Yahvé te dará allí agotamiento en los 
ojos y desaliento en el alma» (vw. 65: 
d*abón, «desaliento», sólo aquí; cf. d'b 
gal, «agotar»: Jr 31,25). En un anuncio 
de juicio, 1s 19,10 habla de *agme- 
néfes, «afligidos» Cagem, «triste», sólo 
aquí). En la historia de José dicen sus 
hermanos recordando el pasado: «Vi- 
mos la angustia (sara) de su alma» (Gn 
42,21). Quieren decir que vieron su 
angustia; la expresión «angustia de su 
alma» en este lenguaje sobrio, prosaico, 
puede significar únicamente: lo vimos 
en toda su angustia, la angustia que 
había invadido la totalidad de su exis- 
tencia. Refiriéndose al Siervo de Yah- 
vé, Is 53,11 habla de la «fatiga (“amal) 
de su alma»; el sentido corresponde 
al de Gn 42,21. Sobre Sal 105,18, 
cf. Kraus, BK XV, 718. 


Una manera especial de designar la 
lamentación en el AT es «desahogar ($pk) 
el corazón (el alma)» (1 Sm 1,15; Sal 42, 
3; Job 30,16). Según la explicación de 
Pedersen (loc. cit., 1498), el afligido vacía 
su alma para obtener misericordia desde el 
vacío y la impotencia; sería entonces un 
gesto de empequeñecimiento que podría 
suscitar ayuda. Pero esto no corresponde 
al uso habitual de ». A ello se opone ante 
todo Sal 102,1: «la oración de un misera- 
ble, cuando... desahoga su queja ante Yah- 
vé». Es la misma expresión, pero en lugar 
de x. se dice si”h, «lamento». Si en vez de 
hablar de desahogar el alma se puede ha- 
blar igualmente de desahogar la queja, esto 
significa que rn. en este caso es el yo que 
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se lamenta; la queja en la que «se expre- 
sa», en la que «quiere soltarlo todo», es el 
movimiento mismo del desahogo. Según 
esto, m. significa aquí el yo, el sujeto 
mismo. i 


Aquí hay que observar un hecho no- 
table: el amplio y variado grupo de 
textos en los que el alma está afligida, 
desesperada, angustiada, apenas tiene 
su contrapartida, en la que el alma en- 
cuentre gozo, alegría, fruición, etc. En 
la súplica de Sal 86,4: «alegra el alma 
de tu siervo», se implora la alegría. Una 
vez se dice ocasionalmente que algo es 
«dulce para el alma» (Prov 16,24); el 
conocimiento es para el alma «grato» 
(nm qal; Prov 2,10); cf. Prov 29,17 
(ma“dannim, «fruición»). Los pasajes 
en los que el alma recibe consuelo y 
fortaleza tampoco son numerosos (Jue 
5,21 [texto inseguro]; Jr 6,16; Sal 77, 
3; 94,19; 116,7; 138,3). Sólo forman 
un grupo nítido, en correspondencia 
con las quejas y el desahogo del cora- 


zón, los verbos de alabanza unidos con 


frecuencia a 7., sobre todo en la auto- 
invitación a la alabanza «alaba, alma 
mía, a Yahvé» (Sal 103,1.2.22; 104,1. 
- 35; cf. también Is 61,10; Sal 34,3; 35, 
9; 71,23; 146,1). Del malvado se dice 
que se alaba a sí mismo (= a su propia 
alma): Sal 49,19. Pero propiamente es- 
tos pasajes pertenecen al grupo en el 
que z. es el yo o el sujeto (cf. ¿nf., 5d). 
d) La esperanza en Yahvé (> qwb 
piel) se puede expresar como esperanza 
del alma en él (Sal 130,5s [texto corre- 
gido]: rafsz, «mi alma» = «yo»), igual. 
mente con dr3, «buscar» (Lam 3,25, pa- 
ralelo gb), y bkb piel, «aguardar» (Sal 
33,20). La idea corresponde a la de Sal 
62,2: «sólo en Dios descansa mi alma» 
(cf. v. 6; quizá pertenece también aquí 
Sal 131,2). o 
Se puede hablar de búsqueda por 
parte del alma sin referencia a Dios: 
Ecl 7,28, «lo que mi alma buscaba sin 
cesar (bq3 piel)»; esto significa clara- 
mente: «lo que yo buscaba siempre con 
la mayor intensidad». El ansia, el anhe- 
lo del alma se puede considerar unido 
a la esperanza; pero está también muy 
cerca de la sed en sentido traslaticio, 
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especialmente cuando están juntos des- 
fallecimiento y anhelo. 

e) En muchos pasajes se habla de 
la inclinación o aversión del alma. 

En el Cantar, 7. es sujeto del amor 
entre hombre y mujer («tú, a quien 
ama mi alma [>>”»bb, 111/21» = «mi 
amado»: Cant 1,7 y 3,1-4; cf. Jr 12,7: 
yedidut nafsz, «preferido de mi alma»; 
con —> dbq, «apegarse»: Gn 34,3; con 
b$q, «enamorarse»: Gn 34,8). De la n. 
se habla también a propósito de la amis- 
tad entre David y Jonatán: 1 Sm 18,1, 
«la 2. de Jonatán se apegó (q3r nifal) a 
la 2. de David, y éste lo amó como a su 
propia 2.» (cf. v. 3 y 20,17; Dt 13,7; 
de forma parecida, Gn 44,30 con gir 
gal). 

Este grupo de pasajes es especialmen- 
te característico de néfes, Aquí es ple- 
namente adecuada la traducción «alma» 
(o «corazón»); pero al mismo tiempo 
está claro que rx. en estos pasajes no es 
un ser estático, objetivado, sino en mo- 
vimiento hacia algo; m. responde aquí 
plenamente al significado «afán». 

dbq, «estar unido a», se utiliza po- 
cas veces para designar la relación con 
Dios, como en Sal 63,9: «mi alma está 
unida a ti» (Is 66,3 con hps, «compla- 
cerse», en los ídolos); a la inversa, la 
complacencia (rsh) de Dios en su Sier- 
vo, Is 42,1: «en quien mi alma se com- 
place». La entrega del alma se puede 
expresar también en forma nominal; 
cf. Jr 15,1, y a la inversa, 6,8. En Job 
30,25, “gm qal, «tener compasión», ex- 
presa la entrega a los pobres (el verbo 
aparece sólo aquí). 

A este grupo pertenece el giro btRol- 
néfes, «con toda el alma». El contexto 
se puede ver en Dt 6,5 y 30,6 («amar 
a Yahvé... con toda tu alma»). Si bien 
en muchos casos nm. es el sujeto del 
amor, «amar con toda el alma» se pue- 
de considerar como una elaboración ul. 
terior. Esta es relativamente tardía de- 
bido también a la conexión de —> léb, 
«corazón», con zx. en el mismo giro, en 
el que el significado específico de cada 
una de las palabras queda disminuido: 
el sujeto del amor en hebreo es náéfes, 
no leb; la unión de ambas palabras tie- 
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ne carácter retórico y no se encuentra, 
al parecer, antes del Deuteronomio 
(cf. también 1 Cr 22,19; 28,9: binéfes 
befesá, «con alma generosa» junto a 
«con todo el corazón»). 

En esta expresión 2ay que distinguir 
entre un uso con pleno sentido y otro 
que se va haciendo progresivamente 
formalista. Tiene pleno sentido cuando 
expresa directamente una relación pet- 
sonal entre Dios y el hombre (Ab, 
«amar»; “bd, «servir», etc.; ya un poco 
formalista en »lk Itfánay, «caminar an- 
te mí»; $ub "elay, «volver a mí», etc.): 
Dt 4,29; 6,5; 10,12; 11,13; 13,4; 26, 
16; 30,2.6.10; Jos 22,5; 23,14; 1 Re 
2,4; 8,48 = 2 Cr 6,38; 2 Re 23,25; 
2 Cr 15,12; el giro se hace formalista 
cuando va unido a la observancia de los 
mandamientos (2 Re 23,3 = 2 Cr 34, 
31); es yá sólo una fórmula vacía en Jr 
32,41: «y yo (Dios) los plantaré en este 
país con todo el corazón y con toda el 
alma». La progresiva pérdida de senti- 
do de esta fórmula indica que z., en el 
lenguaje parenético estereotipado, se 
podía distanciar mucho de su signifi- 
cado preciso original. Dt 11,8 (en una 
adición posterior) contiene también este 
lenguaje formalista: «escribíos estas pa- 
labras mías en el corazón y en el alma». 
Aquí n. se ha convertido en algo exis- 
tente en .el hombre; se perfila una ob- 
jetivación del concep:o. 


Para expresar la aversión del alma 


son característicos los verbos siguien- 
tes: $1, «odiar» (2 Sm 5,8; Is 1,14: 
«mi alma detesta [= «yo detesto» ] 
vuestros novilunios y vuestras fiestas»; 
Sal 11,5); gl, «aborrecer, tener avet- 
sión» (Lv 26,11.15.30.43; «hastiarse»: 
Jr 14,19); qús, «sentir náuseas» (Nm 
21,5; cf. Sal 106,15, donde en lugar 
de rázon, «enflaquecimiento», muchos 
intérpretes suponen una palabra para 
decir «náusea»); *b piel, «aborrecer» 
(Sal 107,18; cf. stoéba, en Prov 6,16: 
«siete son un horror para su alma»); 
zbm piel, «quitar las ganas, quitar el 
gusto» (Job 33,20: «pan»; el verbo 
aparece sólo aquí; cf. Job 6,7: «mi 
alma se niega a tocarlo»); quí nifal, 
«hastiarse» (Job 10,1); bb! «despre- 
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ciar» (Zac 11,8 [texto inseguro]); yg*/ 
ng* «hastiarse» (Ez 23,17.18.18.22.28); 
cf. también $%4f, «desprecio» (Ez 25, 
6.15; 36,5, sólo aquí, siempre con z.). 

f) El grupo en el que réfeS es su- 
jeto de => hyb qal, «seguir con vida», 
u Objeto de hybh piel/hifil, «mantener 
en vida», constituye un puente entre 
los significados «alma» y «vida» (cf. ¿nf., 
4). n./nefasot con hyb aparece en Gn 
12,13 («para que me vaya bien en aten- 
ción a ti y por medio de tí permanezca 
en vida»); 19,20; 1 Re 20,32 («que mi 
n. viva» = «perdóname la vida»); Is 
55,3; Jr 38,17.20; Ez 13,19; Sal 119, 
175; con hybh piel, 1 Re 20,31 («quizá 
te perdone la vida»); Ez 13,18.19; 18, 
27; Sal 22,30 (texto inseguro); con hybh 
hifil, Gn 19,19; cf. también 2 Sm 1,9: 
«aún mi alma (mi vida) está en mí»; 
Hab 2,4 (texto inseguro); Sal 66,9: «él 
trajo nuestra alma a la vida»; Job 12, 
10: «en cuya mano está el alma de todo 
viviente»; Job 24,12 (texto inseguro); 
además los textos mencionados en la: 
1 Re 17,21.22; Ez 47,9. 

La frase «tu »m. seguirá con vida» no 
se debe entender como tautología; su 
sentido es: tu yo, que ama y odia, está 
triste y se alegra, seguirá con vida. Este 
grupo se ha de entender a partir de la 
situación de amenaza y peligro de la 
vida: se trata aquí de la 1. amenazada 
por la muerte y que tiende a la vida. 
En la mayoría de los casos de este gru- 
po r. se puede traducir también por el 
pronombre personal (cf. ¿nf., 5d) (por 
ejemplo, 1 Re 20,32, cf. sup.; Sal 119, 
175: «haz que viva para alabarte»). 

g) Si se echa una ojeada a los gru- 
pos de textos en los que nméfes se tra- 
duce por «alma», llama en seguida la 
atención el carácter decididamente po- 
lar del uso de r. El alma tiene sed / 
se sacia; ansía / está en calma; se afli- 
ge / goza; ama / odia, etc. En este 
grupo, 1. está sólo en estas contraposi- 
ciones. Á ello se añade una segunda 
observación: en este uso predomina el 
estar intensamente proyectado hacia 
algo. Puede tener un sentido más pasi- 
vo (tener sed, estar en la indigen- 
cia, etc.) o más activo (odiar, aborre- 
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cer, etc.). La constante en ambos casos 
es la intensidad de la experiencia. Las 
dos observaciones van unidas y remiten 
a lo característico de néfes, «alma». 
Muestran que este grupo está cerca de 
aquel otro en el que hay que traducir z. 
por «anhelo, avidez, afán» (cf. sup., 2), 
y que la traducción por «alma» en el 
Deuteronomio es, en parte, sólo un re- 
curso inevitable. Unicamente en 3c-d el 
sentido de «alma» coincide hasta cierto 
punto con el hebreo néfes. Aunque 7. 
está una vez junto a —> basar, «cuerpo» 
(Is 10,18: «aniquilará de alma a cuer- 
po»), se trata de un merismo, en el sen- 
tido de «completamente». 


4. El significado «vida» de néfes 
está atestiguado más frecuente, sólida y 
claramente que el de «alma»; la palabra 
se oyó en hebreo ante todo y sobre 
todo con este sentido de «vida», pero 
no coincide en absoluto con el de nues- 
tra palabra «vida». Hay una diferencia 
esencial respecto al grupo anterior de 
n. = «alma»; en aquél, x. es la mayoría 
de las veces sujeto, mientras que en 
éste es objeto. 


a) En muchos textos se habla de 
salvar la vida, sea que alguien salve la 
vida de otro (por ejemplo, 2 Sm 19,6), 
o salve su propia vida (por ejemplo, 
1 Sm 19,11), o que la salve Dios (con 
frecuencia en los Salmos; en Ez 14, 
14.20 se pasa imperceptiblemente de 
«salvarse a sí mismo» a «ser salvado 
por Dios»). Casi todos los verbos de 
salvación pueden tener a 2. como ob- 
jeto: ms! piel, «salvar» (Ez 14,14 [tex- 
to inseguro ]); hifil, «salvar» (Jos 2,13; 
Is 44,20; 47,14; Ez 3,19.21; 14,20; 
33,9; Prov 14,25; 23,14; con Dios como 
sujeto: Jr 20,13; Sal 22,21; 33,19; 56, 
14; 86,13; 116,8; 120,2; nifal, Gn 32, 
31); mlt piel, «salvar» (1 Sm 19,11; 
2 Sm 19,6; 1 Re 1,12; Jr 48,6; 51,6. 
45; Ez 33,5; Am 2,14.15; Sal 89,49; 
con Dios como sujeto: Sal 116,4; nifal, 
Sal 124,7); a continuación siempre con 
Dios como sujeto: his piel, «salvar» 
(Sal 6,5); plt piel, «salvar» (Sal 17,13); 
y3 hifil, «ayudar» (Sal 72,13); pdh gal, 
«redimir» (2 Sm 4,9; 1 Re 1,29; Sal 
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34,23; 49,16; 55,19; 71,23; Job 33,28); 
gl qal, «redimir» (Sal 69,19; 72,14); 
sub hifil, «devolver» (Sal 35,17; Job 
33,30); SIb piel, «liberar» (Ez 13,20); 
ys hifil, «sacar» (Sal 142,8; 143,11); 
Ih hifil, «hacer subir» (Sal 30,4, del 
mundo de los muertos); rp qal, «sanar» 
(Sal 41,5); bík gal, «liberar» (Sal 78, 
50, de la muerte; Is 38,17 [texto co- 
rregido], en lugar de h$q); cf. Lam 3, 
58: «tú has llevado mi causa (r2b)»; con 
el rey como sujeto: nin nifal, «conce- 
der» (Est 7,3). 

A ello se unen los pasajes que tratan 
de la conservación de la vida: con ¿mr 
gal, «conservar» (Dt 4,9; cf. v. 15 ni- 
fal; Job 2,6: «pero respétale la vida»; 
Prov 13,3; 16,17; 19,16; 21,23; 22,5; 
con Dios como sujeto: Sal 25,20; 86,2; 
97,10; 121,7); smk qal, «sostener» (Sal 
54,6); b$k qal (Job 33,18: «para pre- 
servar su vida de la fosa»); hsh qal, 
«protegerse» (Sal 57,2); cf. también las 
expresiones de Sal 74,19: «no entre- 
gues el alma de tu paloma al ave de 
rapiña»; 1 Sm 25,29: «pueda la néfes 


'de mi señor ser mantenida en la bolsa 


de los vivientes (s*rór habayyim) ante 
Yahvé tu Dios» (sobre ello, A. L. Op- 
penheim, JNES 18 [1959] 121-128; 
O. Eissfeldt, Der Beutel der Leben- 
digen [19601), y ntn/byh lesalal, «en- 
tregar como/ser botín» (Jr 45,5 o 21,9; 
38,2; 39,18). 

En 2 Re 1,13.14, el oficial suplica a 
Elías que perdone su vida y la de su 
gente: «ojalá que mi nx. y la x. de la 
gente tengan valor a tus ojos» (igual- 
mente con yqr qal, «ser preciado» en 
1 Sm 26,21, donde David perdona la 
vida de Saúl; con gdl, «ser grande, pre- 
cioso», dos veces en el v. 24; cf. ygr 
también en Sal 49,9: «es demasiado 
caro el precio de su vida», y Prov 6,26 
[texto inseguro]: ». y*gára, «vida pre- 
ciosa»; además, Job 2,4: «el hombre 
da todo lo que tiene por su vida»). No 
es una cualidad lo que hace a la vida 
preciosa, sino que lo precioso es la vida 
misma. Dado su altísimo valor, hay que 
estimarla (drs$: Sal 142,5; yd“: Sal 31, 
8; Job 9,21; msr: Prov 24,12; cf. tam- 
bién con gó“al, «aborrecimiento», Ez 
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16,5: «porque no estimó en nada tu 
vida»). ? 

En este contexto se pueden mencionar 
también los pasajes de Sal 22,21 y 35,17 
(cf. sup.) con el ocasional y“bidati, «mi 
único bien» (literalmente: «mi único»), pa- 
ralelo nafsz. 

Para «salvar la vida» se usa una se- 
rie de giros preposicionales (con. el: 
1 Re 19,3; 2 Re 7,7; con b*: Jr 17,21; 
Prov 7,23; con /*: Dt 4,15; Jos 23,11; 
con “al: Gn 19,17; Lam 2,19; Est 7,7; 
8,11; 9,16; de manera algo distinta con 
be, «en peligro de muerte»: 2 Sm 23, 
17 = 1 Cr 11,19; Lam 5,9, o «merecer 
la muerte»: Nm 17,3; 1 Re 2,23). Para 
«arriesgar la vida» se emplean las 
fórmulas $m bekaf, «poner en la palma 
de la mano» (Jue 12,3; 1 Sm 19,5; 28, 

21; Job 13,14; de mado parecido, Sal 
- 119,109); brp piel, «despreciar» (Jue 
5,18), y SIR hifil, minnéged, «arrojar» 
(Jue 9,17). 

La fórmula néfes (tábat/bdnéfes, 
«vida por vida» (Ex 21,23; Lv 24,18; 
Dt 19,21), perteneciente a la antigua ley 
del talión (cf. recientemente V. Wagner, 
Rechtssátze in gebundener Sprache und 
Rechtsatzreiben im isr. Recht [1972] 
3-15; 2 Sm 14,7 contiene un ejemplo 
de la práctica de esta ley; cf. también 
Gn 9,6 y v. 4; además, Jon 1,14), ma- 
nifiesta el alto valor de la vida; ». no 
significa aquí «vida» en abstracto, sino 
el yo en su singularidad, cuya aniquila- 
ción exige este desquite. Así se com- 
prende y se valora la +. cuando alguien 
se hace fiador o garante de otro o de 
alguna cosa con su prozia vida (n. tábat 
n.: 1 Re 20,39.42; 2 Re 10,24; de for- 
ma parecida, Jos 2,14; es significativo 
Dt 24,6: «no se debe tomar la piedra 
de molino... en prenca, porque así se 
tomatía en prenda la ».»). En determi- 
nadas circunstancias se puede pagar un 
rescate por la vida (pidyorm: Ex 21,30; 
kófeer: Ex 30,12; kpr piel: vv. 15.16; 
Lv 17,11; cuando se trata de la vida de 
un asesino lo prohíbe expresamente en 
Nm 35,31). Prov 13,8 afirma que algu- 
nos pagan para rescater su vida. Israel 
es tan precioso para Yahvé que entrega 
pueblos a cambio de su vida (Is 43,4). 
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Con el trasfondo de todos estos pasajes, 
que presuponen el gran valor de la vida 
(también Miq 6,7: «¿debería entregar 
el fruto de mis entrañas como expia- 
ción por mi vida?»), hay que entender 
Is 53,10: «si entrega su vida como ex- 
plación (a4sanm)». 

b) A las afirmaciones sobre salva- 
ción, conservación y aprecio de la vida 
hay que contraponer las de amenaza y 
pérdida de la vida. 

Jos 9,24 (> yr 1? «temer por»); ls 
15,4 (yr, «temblar», sólo aquí), y Ez 
32,10 (bra 1? «temblar por») expresan 
temor por la vida. | 

Son muy numerosos los textos que 
hablan de una amenaza a la vida por 
obra de enemigos, la mayoría de las 
veces con —> bg3 piel, «buscar» (Ex 4, 
19; 1 Sm 20,1; 22,23.23; 23,15; 25, 
29; 2 Sm 4,8; 16,11; 1 Re 19,10.14; 
Jr 4,30; 11,21; 19,7.9; 21,7; 22,25; 
34.20.21; 38,16; 44,30.30; 46,26; 49, 
37; Sal 35,4; 38,13; 40,15; 54,5; 63, 
10; 70,3; 86,14), pero también con 
otros muchos verbos: ”rb, «acechar» 
(Sal 59,4); gdd “al, «alzarse contra» 
(Sal 94,21); hpr 1? «cavar una fosa» 
(Sal 35,7); ygh hifil, «afligir» (Job 19, 
2); krb Súba, «cavar una fosa» (Jr 18, 
20); nqs hitpael b*, «tender asechan- 
zas» (1 Sm 28,9); sdh, «tender asechan- 
zas» (1 Sm 24,12); sáúd pil., «atrapar» 
(Ez 13,18.20); spn l?, «espiar» (Prov 1, 
18); srr, «acosar» (Sal 143,12); gwb 
piel, «acechar» (Sal 56,7); rdp, «per- 
seguir» (Sal 143,3); $tm, «hostigar» (Sal 
71,13); $l, «requerir, reclamar» (1 Re 
311 =2 Cr 1,11; Job 31,30); $mr, 
«acechar» (Sal 71,10); cf. también n6- 
qés, «trampa» (Prov 18,7; 22,25), y 
pab, «trampa» (Sal 124,7). 

La pérdida de la vida por muerte vio- 
lenta la expresan los verbos siguientes: 
kb hifil, «golpear» (Gn 37,21; Lv 24, 
17.18; Nm 35,11.15.30a; Dt 19,6.11; 
Jos 20,3.9; Jr 40,14.15); lqb, «quitar» 
(Ez 33,6; Sal 31,14; Prov 1,19; 11,30); 
esporádicamente, "bd piel, «aniquilar» 
(Ez 22,27); "RI, «devorar» (Ez 22,25); 
brg, «matar» (Nm 31,19; cf. Jr 4,31); 
kr£ hifil, «extinguir» (Ez 17,17); mut 
hifíl, «matar» (Ez 13,19); rsh, «herir de 
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muerte» (Dt 22,26); cf. la perífrasis de 
1 Re 19,2 y la expresión gráfica con 
ql piel, «arrojar», en 1 Sm 25,29 
(cf. sup., 4a, la contraposición «conset- 
var en la bolsa de los vivientes»). Son 
más fluidas las expresiones con x. para 
indicar la muerte: con múáf, «morir» 
(Jue 16,30; Job 36,14; «la muerte de 
los justos»: Nm 23,10); ys, «salir» 
(Gn 35,18); nphb, «exhalar» (Jr 15,9; 
hifil Job 31,39; cf. Job 11,20: mappab- 
n., «exhalar el alma»); $pk hitpael, «ex- 
pirar» (Lam 2,12); cf. además 1s 53,12 
(«entregar su vida»; “rh hifil, «derra- 
mar»); Sal 94,17 («habitar en el país 
del silencio»); Job 33,22: «su vida se 
acerca a la tumba», paralelo hayya, 
«vida» (>hyb 3d); 1 Re 19,4, Jon 
4,8 y Job 7,15 hablan del deseo de la 
muerte. | 

La destrucción de la vida por obra 
de Dios se contempla en los siguientes 
pasajes: con ”sp, «arrebatar» (Sal 26,9, 
súplica negativa); dab hifil, «dejar con- 
sumirse» (Lv 26,16, castigo); dr3, «re- 
clamar» (Gn 9,5b); znb, «repudiar» 
(Sal 88,15, lamentación; Lam 3,17, 
queja); lqh, «quitar» (1 Re 19,4 y Jon 
4,3, súplica positiva); n$, «arrebatar» 
(2 Sm 14,14, confianza; Job 27,8, tex- 
to corregido); “zb, «abandonar (a la 
muerte)» (Sal 16,10, confianza); “rbh 
piel, «derramar» (Sal 141,8, súplica ne- 
gativa); qb“, «despojar» (Prov 22,23); 
ql" piel, «arrojar» (1 Sm 25,29; cf. sup.). 

c) Si se echa una ojeada a los pasa- 
jes en los que x. significa «vida» (o en 
los que se puede traducir por «vida»), 
aparece un hecho sorprendente: ». no 
significa «vida» en el sentido genérico, 
muy amplio, que tiene en las lenguas 
europeas contemporáneas (vida en sus 
diferentes manifestaciones, cf. «vida de 
la gran ciudad», «curso de la vida», 
etcétera). El uso se limita rigurosamen- 
te al período de la vida; rm. es la vida 
en contraposición a la muerte. Los pa- 
sajes en los que x. tiene este significa- 
do se articulan, pues, espontáneamente 
en dos grupos principales (cf. sup., 4a 
y b); en uno se trata de la salvación o 
conservación de la vida; en el otro, de 
" su amenaza y destrucción. 
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Sobre el uso parecido, pero la mayoría 
de las veces diferenciado, de hayyim, «vi- 
da»; cf. > byh 3e.4b; en cambio, hayya, 
con el significado «vida», es prácticamente 
sinónimo (Sal 74,19; 78,50; 143,3; Job 
33,18.20.22.28; 36,14; —= hbyh 3d). Sobre 
el significado «tiempo de vida, duración 
de la vida», => yóm 3g. 


5. De acuerdo con la concepción in- 
tegral del hombre en el AT, la náfes 
no está separada como una parte espe- 
cial del hombre (Gn 2,7: «así, el hom- 
bre se convirtió en una zx. bhayyd»; 
cf. Kohler, Theol. 129: «el alma es el 
ser del hombre, no su posesión»; 
W. H. Schmidt, EvTh 24 [1964] 381). 
Por ello se comprende fácilmente que 
en numerosos pasajes haya que tradu- 
cít 2. por «ser viviente» (animal u hom- 
bre), pero también, en sentido muy 
general y más abstracto, en parte inclu- 
so pronominal, por «hombre, persona, 
individuo, sujeto, alguien»; con el su- 
fijo correspondiente, la palabra se uti- 
liza como sustitución de «yo, tú», etc., 
pero conserva plenamente su intencio- 
nalidad e intensidad propias (Johnson, 
loc. cit., 22: «una intensa perífrasis que 
sustituye a tal pronombre»). Junto a los 
textos ya indicados en la (Gn 2,7.19 y 
textos sacerdotales), hay que mencio- 
nar expresamente: a) el uso en leyes 
casuísticas; b) en censos; c) en expre- 
siones con sentido general, y d) como 
sustitución de un pronombre. 

a) Ya que en las leyes casuísticas, 
tanto al determinar el hecho como sus 
consecuencias, hay que describir al au- 
tor del modo más genérico posible, 
resultan poco adecuados el término 
> "adam, originariamente colectivo (la 
fórmula "4dám Ri...: «si alguien ...», 
aparece en el AT sólo en Lv 1,2; 13,9; 
Nm 19,4; cf. Elliger, HAT 4, 34), o 
>15 (cf. Lv 17,4.9), que no incluye a 
las mujeres; como concepto abstracto, 
jurídicamente unívoco, se emplea en 
estos casos néfes, «hombre, persona, 
alguien». 

En el primer miembro de la frase es 
frecuente 2. kz o nm. “Ser, «si alguien» 
(Lv 2,1; 4,2; 5,1.2.4.15.17.21; 7,20. 
21.27; 17,15; 20,6a; 22,6; 23,29.30; 
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Nm 15,30; cf. también Lv 4,27; 7,18; 
Nm 5,6; 15,27.28; 19.22); en el segun- 
do se indica el castigo con krt nifal, 
«extirpar» (Gn 17,14; Ex 12,15.19; 
31,14; Lv 7,20.21.25.27; 18,29; 19,8; 
22,3), con "bd hifil (Lv 23,30) y con 
ntn panay b*, «dirigir mi rostro contra» 
(Lv 17,10; 20,6b). 

b) Es parecido el uso de x. en cen- 
sos (Jr 52,29: «el año decimoctavo de 
Nabucodonosor, 832 almas», hablando 
del exilio) y enumeraciones (Ex 12,4: 
«según el número de almas»); con Rol 
indica simplemente «todos» o «cada 
uno» (por ejemplo, Ex 12,16; Ez 18, 
4). Además de los ejemplos anteriores, 
pertenecen a este apartado: Gn 46,15. 
18.22.25.26.26.27.27; Ex 1,5.5; 16,16; 
Lv 17,2 («nadie»); Nm 31,28.35.35. 
40.40.46; Dt 10,22; Jos 10,28.30.32.35. 
37.37.39; 11,11; 1 Sm 22,22; Jr 43,6; 
52,30.30; 1 Cr 5,21. 

c) Se usa también sm. cuando hay 
que designar una magnitud personal del 
modo más genérico posible (Lv 27,2; 
Nm 19,18; 35,30b; Dt 24,7; 2 Re 12, 
5; Jue 18,25; Is 49,7 [texto inseguro]; 
Jr 2,34; Ez 18,4.20; Prov 28,17). En 
la enumeración de lo que está bajo el 
dominio de un jefe de familia, 2. puede 
estar contrapuesto a las miembros de la 
familia en sentido estricto (Gn 36,6) o 
a los bienes (Gn 14,21) y designa en- 
tonces a los esclavos (Gn 12,5); en Lv 
22,11 y Ez 27,13 hay que traducir tam- 
bién n. o x. "adám por «esclavo». 

d) En muchos casos habrá que vet 
si la traducción más adecuada de nafsz 
es «mi alma» o el pronombre «yo» (por 
ejemplo, cf. sup., 3£; concretamente en 
los Salmos hay que tener en cuenta, 
junto a los factores semasiológicos, los 
estilísticos y métricos). Con esta reset- 
va, se pueden incluir en el uso prono- 
minal los siguientes pasajes: 

Primera persona singular: Gn 19,19. 
20; 27,4.25; 49,6; 2 Sm 18,13 Q; 1 Re 
20,32; Is 1,14; Jr 4,19; 5,9.29; 9,8; 
Ez 4,14; Sal 3,3; 7,3.6; 11,1; 35,3.12; 
57,5; 66,16; 109,20; 119,129.167.175; 
120,6; 139,14; Job 16,4; Ecl 7,28; Lam 
3,24.51; reflexivo: Sal 35,13; Ecl 4,8; 
Cant 6,12 (texto inseguro). 
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Segunda persona singular: Gn 27, 
19,31; Is 51,23; Prov 3,22; 24,14 (tex- 
to inseguro); además, en la fórmula de 
juramento «por tu vida»: 1 Sm 1,26; 
17,55; 20,3; 25,26; 2 Sm 11,11; 14,19; 
2 Re 2,2.4.6; 4,30; reflexivo «a ti mis- 
mo»: Jue 18,25; Hab 2,10; cf. Est 4, 
13: «tú sola». 

Tercera persona singular: Sal 25,13; 
109,31 (texto inseguro); Prov 29,10; 
Ecl 6,2; reflexivo «a sí mismo»: Nm 
30,3-13; Is 58,5; Jr 3,11 (femenino); 
51,14; Am 6,8; Job 18,4; 32,2; Prov 
6,32; 8,36; 11,17; 15,32; 19,8; 20,2; 
29,24. | | 

Primera persona plural: Nm 31,50; 
reflexivo: Is 58,3; Jr 26,19. 

Segunda persona plural: Job 16,4; 
reflexivo: Lw 11,43.44; 16,29.31; 20, 
25; 23,27.32; Nm 29,7 (cf. 30,14); Jr 
37,9; 42,20; 44,7; cf. Gn 9,3a: «vues- 
tra propia sangre». 

Tercera persona plural: Is 3,9; 46,2; 
reflexivo: Lam 1,19 (texto corregido; 
cf. Rudolph, KAT XVII/3,208); Est 
9,31. 


6. En una serie de prescripciones 
legales, que tratan de la contaminación 
por contacto con un muerto (Lv 19,28: 
incisiones por los difuntos), rnéfes de- 
signa manifiestamente el cadáver (nm. o 
n. "adam: Lv 19,28; 21,1; 22,4; Nm 
5,2; 6,11; 9,6.7.10.11.13; Ag 2,13; 
n. met: Lv 21,11; Nm 6,6). Es difícil 
explicar el grupo de pasajes en los que 
”. tiene el sentido de difunto o cadá- 
ver, porque, fuera de estos casos, 2. 
significa precisamente tener vida. Lo 
más probable es que derive del signi- 
ficado genérico «persona» (cf. sup., 5c); 
se puede considerar esta acepción como 
una perífrasis eufemística para evitar la 
mención directa del cadáver: Lv 21,11, 
«él (el sumo sacerdote) no debe acer- 
carse a la “persona* de un difunto»; 
Nm 19,11, «el que toque a un difunto, 
la “persona” de cualquier hombre», etc. 
Otras explicaciones de carácter lingúís- 
tico (Johnson, loc. cit., 26: «polariza- 
ción semántica»; en contra, Seligson, 
loc. cit., 78ss) o histórico-religioso (por 
ejemplo, Elliger, HAT 4,288: «Palabra 
técnica ... “alma” ..., cuyo espíritu se 
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cree que está girando en torno al cuer- 
po abandonado») son menos satisfac- 
torlas. 


IV. En el gran número de pasajes 
en que aparece néfes no es posible 


constatar un uso específicamente teo- 


lógico. Mientras, por ejemplo, «brazo 
de Yahvé», «rostro de Yahvé», «espí- 
ritu de Yahvé», pueden tener un signi- 
ficado específico en un lenguaje fijo, no 
ocurre lo mismo en el caso de z. En el 
AT no existe la conexión néfei Y huwb. 
Esta ausencia se funda en que 2. con 
el significado de «anhelo, afán, avidez» 
expresa algo específico del hombre, que 
no puede afirmarse de Dios. 

No obstante, en un grupo de textos 
n. está en conexión con Dios y con las 
relaciones entre Dios y el hombre. Este 
sentido teológico aparece en tres gru- 
pos principales: se habla 1) de la nf. 
de Dios, 2) de la acción de Dios en la 
néjes del hombre y. 3) de la conducta 
de la 12/23 del hombre respecto a Dios. 


1. El uso de ». referido a Dios es 
raro y esporádico. En un pequeño gru- 
po de pasajes la intensidad y pasión 
con que Dios se aleja de su pueblo se 
expresa lingilísticamente haciendo la ». 
de Dios sujeto de esta separación: Jr 
6,8, «¡escucha el aviso, Jerusalén, para 
que mi alma no se aparte de ti!»; 15,1, 
«mi alma no se compadecería de este 
pueblo»; Jr 5,9.29; 9,8, «¿no debería 
vengarse mi alma de un pueblo seme- 
jante?»; cf. además Lv 26,11.30; Is 
1,14; Ez 23,18; Zac 11,8. Estos pasajes 
corresponden al grupo en que el hom- 
bre es sujeto de esta separación apasio- 
nadamente intensa (cf. sup., II1/3e). 
En cada una de estas frases se podría 
sustituir 2afÍ7 por el pronombre perso- 
nal (cf. sup., I1T/5d): en Is 1,14, «mi 


alma odia vuestras fiestas» significa lo 


mismo que en Ám 5,21, «yo odio vues- 


tras fiestas». El nombre nafíi en vez 
del pronombre intensifica la afirma- 
ción; Ez 23,18: «entonces mi alma se 
hastió de ella», se podría traducir tam- 
bién: «entonces me hastié profundamen- 
te de ella». Este grupo de textos, en el 
que la separación apasionada de Dios 
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respecto a su pueblo se traduce en el 
lenguaje de los profetas (todos los pa- 
sajes, menos Lv 26, son proféticos) con 
2. como sujeto, manifiesta que z. no es 
algo del hombre (o de Dios) o que está 
en él, sino la intensidad de una conduc- 
ta o de un sentimiento; x. es el yo en 
su profunda intencionalidad. 

Es significativo que el aspecto posi- 
tivo sólo aparece muy raras veces con 
2. como sujeto. En el primer canto del 
Siervo de Yahvé, Is 42,1, se dice: 
«... en quien mi alma se complace»; 
1 Sm 2,35: «yo me suscitaré un sacet- 
dote fiel, que actúe según mi voluntad 
(leb) y mi complacencia (n.)». Fuera de 
estos casos, m1. se encuentra solamente 
como pronombre reflexivo: Dios jura 
por sí mismo, Ám 6,8 y Jr 51,4. 


2. La acción de Dios en la mn. del 
hombre es: 4) una acción salvadora; 
b) portadora de bendición, o c) también 
de castigo. ? ? | 

4) Un grupo más numeroso de tex- 
tos describe la actuación de Dios como 
salvadora y conservadora de la vida de 
un hombre; en estos casos se trata siem- 
pre de la vida individual. Los pasajes 
se han señalado antes en III/4a; la 
súplica por la salvación de la muerte, 
por ejemplo, Sal 116,4: «¡ah Yahvé, 
salva mi vida!»; la alabanza a Dios, por 
ejemplo, Sal 116,8: «sí, tú has salvado 
mi vida de la muerte». Dentro del ex- 
tenso y variado uso de x., en este gru- 
po la 1. del hombre con el significado 
«vida» está sólidamente ligada a lo que 
el AT en su conjunto afirma sobre la 
actuación de Dios. Es propio del hom- 
bre la amenaza permanente de su vida; 
consciente de esta amenaza, sabe al mis- 
mo tiempo que un poder más fuerte la 
puede contrarrestar. Cuando esta ame- 
naza crece hasta convertirse en peligro 
de muerte y cuando esta tensión pasa, 
invoca a Dios, que es un Dios salvador: 
«el que salva mi alma de todo peligro» 
(2 Sm 4,9; 1 Re 1,29). El peligro que 
amenaza al hombre tiene su límite en 
la actuación salvadora de Dios. Aquí 
llegamos a la afirmación más elemental 
sobre la actuación de Dios en el AT, 
por la que el hombre como »., cuando 
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esta n. está amenazada de muerte, se 
siente protegido por la actuación salva- 
dora y conservadora de Dios: «en ti mi 
vida está segura» (Sal 57,2); «tú velas 
por mi x. en peligro» (Sal 31,8). Por 
eso es posible prometer la conservación 
de la vida a un hombre que se encuen- 
tra en una situación especial, como ocu- 
rre en las palabras a Baruc de Jr 45,5: 
«te entrego tu vida como despojo». Una 
vez en Is 43,4: «así, pues, entrego paí- 
ses (texto corregido) a cambio de ti y 
naciones a cambio de tu vida», lo que 
Dios conserva es la vida de un pueblo; 
pero aquí, como es frecuente en Déute- 
ro-Isaías, se habla de Istael como de 
una persona. 

b) De la acción bienhechora de 
Dios en la r. se habla raras veces; por 
ejemplo, en Sal 23,3: «él alivia mi 
alma» (Lutero) o «él sacia mi afán» (Bi- 
blia de Zurich). Pero se puede enten- 
der también en paralelismo rafst, «mi 
alma», como sinónimo del sufijo prece- 
dente «a mí»; entonces significaría sen- 
cillamente «él me alivia» (afirmaciones 
similares en Sal 86,4a; 94,19; 138,3). 
Al contexto de la acción protectora de 
Dios pertenece también la frase, que, 
como tal, sólo aparece una vez, de Ez 
18,4: «todas las almas son mías» (Zim- 
merli, BK XIII, 391, traduce: «todas 
las personas me pertenecen», y en la 
página 403 subraya que esta afirmación 
de poder significa: «Con Dios, la vida 
está protegida»). 

De la creación de la 7. por Dios. so- 
lamente habla una vez Jr 38,16 en una 
fórmula de juramento («por vida de 
Yahvé, que ha creado estas nuestras 
almas»). Cf. también Is 57,16: «las al- 
mas que yo he creado» (con objeto, 
nesamot; —rú“bh 111/8). 

c) Pero precisamente la afirmación 
de Ez 18,4 implica que Dios puede tam- 
bién tomar la vida. Aquí hay que notar, 
sin embargo, que esto no es una frase 
genérica para expresar la muerte del 
hombre. El AT afirma muy frecuente y 
enfáticamente que Dios salva, conserva 
y mantiene la vida; pero no que la 
toma, la apaga y la destruye. Esto nun- 
ca se dice en general, sino sólo en casos 
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muy especiales y raras veces. Si Dios 
reclama la vida de un hombre, lo hace 
solamente porque este hombre, al co- 
meter un asesinato, pierde el derecho 
a la vida (así también en Job 27,8). 
Dios castiga al malvado quitándole la 
vida (Lv 26,16; Dt 28,65; 1 Sm 25, 
29). Por eso el que sufre puede lamen- 
tarse así: «él arroja mi vida de la paz» 
(Lam 3,17; cf. Sal 88,15; Job 27,2). Im- 
plora a Dios que no le arrebate la vida 
(Sal 26,9; 141,8), o expresa su confian- 
za: «no abandonarás mi vida al mundo 
subterráneo» (Sal 16,10; cf. 2 Sm 14, 
14). Pero un hombre puede también 
llegar a una situación en la que pida a 
Dios que le quite la vida (1 Re 19,4; 
Jon 4,3). A pesar de la abundancia de 
oráculos condenatorios, anuncios de cas- 
tigo, etc., si prescindimos de los pocos 
textos que acabamos de mencionar, no 
se afirma que la destrucción de la vida 
forme parte de la actuación de Dios. Lo 
que tiene preponderancia absoluta es su 
acción salvadora y conservadora de la 
1. del hombre. 


3. En los pasajes en que la x. del 
hombre es sujeto y Dios objeto, destaca 
un grupo en el que la esperanza, el an- 
helo y el afán de la ». se dirigen a 
Dios: Is 26,9, «mi alma te ansía por la 
noche»; Sal 33,20, «nuestra alma aguat- 
da a Yahvé»; 42,2.3; 62,2.6; 63,9; 84, 
3; 119,20.81; 130,58; 143,6; Lam 3,25 
(cf. sup., 111/3). En la base de todo 
este grupo está el significado de ». 
como «ansia», y la comparación con el 
ciervo que ansía el agua (Sal 42,2) 
muestra la cercanía a este significado. 
Estos pasajes (todos son de los Salmos) 
afirman sobre la ”. del hombre, en 


- cuanto está dirigida a Dios, precisa y 


casi únicamente, que su esperanza, afán, 
sed, van hacia Dios; esto indica con es- 
pecial claridad que x. significa precisa- 
mente la proyección intensiva del hom- 
bre hacia la vida. Está dirigida a Dios, 
porque Dios es para estos hombres el 
que salva y conserva la vida (cf. sup., 2). 
Se acerca a este grupo la expresión de 
Sal 25,1: «a ti, Yahvé, elevo mi alma» 
(cf. Sal 86,4; 143,8). Al mismo contex- 
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to pertenece también el giro «desahogar 
el corazón ante Yahvé» (1 Sm 1,15; 
cf. Sal 102,1; cf. sup., 111/3c). 


La expresión «alaba, alma mía, a Yah- 
vé» (Sal 103,1.2 y passim; cf. sup., II/ 
3c) es una elaboración retórico-cultual, 
en la que 7. ya no tiene significado pro- 
pio, sino que lo ha modificado por el 
del pronombre personal. 


El giro «amar a Dios con toda el 
alma» (Dt 6,5 y passim; cf. sup., 1U/ 
3e) es un desarrollo elaborado. No sig- 
nifica interioridad o algo parecido, sino 
que la intensidad incluida en él es la de 
la 1., que ya es propia de este mismo 
concepto. 


Si se comparan entre sí 1V/2 y IV /3, 
se observa un dato muy sorprendente 
e instructivo: cuando se trata de la ac- 
ción de Dios en la 7. del hombre, ésta 
tiene siempre el sentido de «vida»; 
cuando se habla de la conducta de la ». 
humana dirigida a Dios, siempre el sen- 
tido de «alma». Este dato del uso teo- 
lógico confirma la relación antes adver- 
tida (111/3.4) de los grupos entre sí. 
La vida, que Dios salva y conserva, pero 
también el anhelo del alma, que se di- 
rige a Dios, es la vida en su intenciona- 
lidad. El alma como ansia es proyec- 
ción a la vida. Ambos grupos pertene- 
cen al lenguaje de los Salmos. A la 
iniciativa de Dios corresponde la res- 
puesta del hombre; ». es la identidad 
del hombre en este proceso de inter- 
cambio. 


V. 1. Eluso de néfes en los tex- 
tos de Qumrán corresponde en líneas 
generales al del AT, sólo que aparece 
como fórmula nueva qúm hifil: “al- 
naf$0, «comprometerse a algo» (CD 
16,4 y passim) (H. A. Brongers, Das 
Wort «NPS» in den Qumranscbriften: 
ROQ 15 [1963] 407-415). 


2. La traducción de néfe3 por LuxY 
en los LXX ha sido investigada, entre 
otros, por N. P. Bratsiotis, SVI' 15 
(1966) 181-228, y D. Lys, VI 16 (1966) 
181-228. 

Con gran unanimidad, los investiga- 
dores del AT (algunos testimonios en 
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Bratsiotis, loc. cif., 38-60) consideraron 
la traducción por «uy insuficiente o 
incluso desorientadora, porque con ello 
se daba entrada a la «creencia griega en 
las almas» o al espiritualismo o dualis- 
mo griegos. Pero si se parte del uso 
lingúístico de Lux anterior a Platón, 
este juicio ya no es válido, como de- 
muestra Bratsiotis. El significado básico 
de uy es «aliento»; aparece con fre- 
cuencia en la acepción de «vida» y 
puede designar la sede de los deseos y 
sentimientos, incluso el «centro de las 
manifestaciones religiosas» (loc. cif., 
76); puede también sustituir a «hom- 
bre» o a un pronombre. Bratsiotis llega 
a la conclusión «de que existe una co- 
rrespondencia sorprendente entre el 
concepto hebreo néfes y el ... concep- 
to griego bLuyY». 

Lys analiza la traducción de ». en los 
LXX. De los 754 casos en el hebreo 
del AT, unos 680 se traducen por 
duxN. El uso más frecuente del plural 
en los LXX indica la tendencia a la ín- 
dividualización, que ya, por otra parte, 
se observa. en ellos. Donde los LXX 
traducen ». con una palabra distinta de 
uy, no aparece ningún otro concep” 
to que pudiera utilizarse como traduc- 
ción de 2. buxn; las diversas traduc- 
ciones divergentes se explican en cada 
caso por el contexto y todas se man- 
tienen en el marco de los múltiples ma- 
tices de significado que r. tiene en he- 
breo. El grupo más numeroso de tra- 
ducciones divergentes se debe a que en 
la traducción griega se emplea «hom- 
bre» o un pronombre («él mismo») con 
más frecuencia que en hebreo. En 62 
casos se utiliza en los LXX uyy para 
una palabra distinta de ». (entre otras, 
para léb, «corazón»). Pero precisamente 
este hecho indica que para el traductor 
de los LXX duyn tenía un significado 
más propio del AT que específicamente 
griego. La traducción duyyY se elige 
siempre a causa de 'su sentido hebreo. 
«Los LXX no se mueven en una di- 
rección en la que “alma” se entendería 
como contrapuesta a “cuerpo” (como en 
el dualismo platónico)» (Lys, loc. cit., 
227). | 
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3. Sobre duym en el NT y en su 
entorno, cf. A. Dihle-E. Jacob-E. Lohse- 
E. Schweizer entre otros, art. Uuyn: 
ThW IX, 604-667 (con bibliografía). 
Sobre la discusión suscitada por E. Fa- 


scher, Seele oder Leben? (1960), acerca. 


de la traducción de ». en la Biblia de 
Lutero, cf. ante todo J. Fichtner, Seele 
oder Leben in der Bibel: 'ThZ 17 (1961) 
305-318. 


C. WESTERMANN 


by3 asi hifil Salvar 


1. La raíz ns! sólo aparece con fre- 
cuencia en semítico noroccidental y ára- 
be; en hebreo y arameo se usa, sobre 
todo, la forma causativa con el signifi- 
cado de «arrebatar, salvar»; en árabe, 


la forma básica, con el de «caer fuera, 
caer» (Wehr 863b). 


Sobre testimonios diferentes o dudosos 
de la raíz, cf. Dillmann 698; AHw 755a; 
UT número 1688; LS 443a; “además, 
G. R. Driver, FS Baumgartner (1967) 62s. 

Según GB 517s, el significado básico 
en hebreo es «arrancar, sacat» (cf. de la 
misma opinión C. Barth, Die Erretung 
vom Tode in den indiviauellen Klage- und 
Dankliedern des AT [1947] 124s). Sin em- 
bargo, como el significado «arrancar» de- 
pende de la construcción con zin, «de» 
(Sal 86,13; 91,3; 144,7 y passim), mientras 
que la acción de arrebatar o quitar se ex- 
presa tanto con min (Gn 31,16; Ex 184; 
Sal 22,21 y passim) como sin él (Gn 31,9; 
Dt 25,11; 1 Sm 30,8 y passim), hay que 
suponer como significado inicial en hebreo 
«quitar, arrebatar», que solamente en co- 
nexión con rin caracteriza la acción de 
arrancar (cf. U. Bergmenn, Rettung und 
Befreiung, Diss. mecanografiada [Heidel- 
berg 1968] 2945). | 


En el AT prevalece la forma hifil (en 
arameo bíblico, hafel), en ocasiones se 
emplea nifal, aisladamente piel, hofal 
e hitpael. Como sustantivo sólo se ha 
transmitido el abstracto-hifil de influjo 
arameo bassála, «salvación» (Est 4,14; 
cf. inf., 3). En el AT no hay nombres 
de personas formados con mÁsl; cf., sin 
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embargo, Hslybw en el ostracón de La- 
quis número 1, lín, 1. 


2. nsl hifil se encuentra 191 Xx en 
hebreo (27 X en 2 Re 18-19 par.; ls 
36-37 par.; 2 Cr 32; fuera de estos ca- 
sos, distribuido proporcionalmente: Sal 
43 Xx, Is 20 x, 1 Sm 17 x<,Ez 14 Xx, 
2 Re 12 Xx, Ex 11 Xx, Prov 10 X) y 
3 Xx en arameo (hafel, Dn 3,29; 6,15. 
28). En unos 120 casos el sujeto es la 
divinidad (2 Re 18-19; en los paralelos, 
siempre, a excepción de 18,29 = ls 36, 
14; en los Salmos, 38 X de un total de 
43 X); en unos 60 son hombres y, oca- 
sionalmente, también cosas (plata y oro 
en Ez 7,19; Sof 1,18; ricino en Jon 4,6; 
justicia/sabiduría en Ez 33,12; Prov 2, 
12.16; 10,2; 11,4.6; 12,6). Sujeto es 
unas 753 X el pueblo, unas 753 X un 
individuo (de ellas 36 en Sal), unas 
15 X cosas (posesión en Gn 31,9.16; 
región, ciudades en Jue 11,26; botín 
en ls 5,29, etc.). ns! nifal está atestigua- 
do 15 Xx; piel, 4 X; hofal, 2 X, e hit- 
pael, 1 X; además, 1 X bassala. 


” 


3. a) nmsl hifil significa quitar o 
liberar de toda clase de retención. El 
sentido básico «arrebatar, quitar» se 
usa con relativa frecuencia (así, también 
Dt 32,39 e ls 43,13) y se mantiene has- 
ta época tardía (Sal 119,43). Arrebatar 
un objeto (cf. Dt 25,11; 1 Sm 30,8.18) 
lleva al significado «salvar». En muchos 
de estos casos resuena claramente to- 
davía «arrebatar» (cf. 1 Sm 30,18), pero 
este sentido específico puede también 
desaparecer por completo (en muchos 
casos con sujeto divino, cf. 1 Sm 12, 
21 par.: > y1 hifil, «ser útil»; Is 31, 
5 par.: gnn, «proteger»; Sof 1,18: «en 
el día de la cólera», etc.); así, hay que 
entender también Ex 12,27, donde no 
se requiere el significado especial de 
«perdonat», que indican algunos dic- 
cionarios. En época tardía incluso se 
puede construir, en oposición a la re- 
sonancia específica de arrebatar, con b*, 
«en»; así, en Job 3,19: «en seis peli- 
gros te salva». La transición del matiz 
específico al general «salvar» es fluida 
(cf. 2 Re 18-19). Es típica la frecuente 
construcción con min (unas 115 Xx, de 
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ellas unas 70 X miyyad o mikkaf, «de 
la mano/del poder»); ns! hifil min (o 
miyyad), «salvar de» (Ex 18,4; 1 Sm 
4,38 y passim), es idiomática. No está 
vinculada a contextos especiales de la 
historia de las formas y de la tradición. 

Mientras en el campo semántico «sal- 
var» —>yS hifil significa eliminar al 
opresor, y mlt/—> plt piel, «dejar esca- 
par», ns! hifil expresa, de forma pareci- 
da a > pdb, el alejamiento del ámbito 
de la angustia. Se diferencia de este 
último en cuanto que en ssl hifil la 
retención no siempre es negativa para 
el objeto (por ejemplo, para la posesión 
en Gn 31,9.16). 


Como sinónimos del lenguaje de los Sal. 
mos hay que mencionar aún: pls piel, «sal. 
var» (2 Sm 22,20 = Sal 18,20; Sal 6,5; 
34,8; 50,15; 81,8; 91,15; 116,8; 119,153; 
140,2; Job 36,15; cf. Jenni, HP 138), y 
psh en la acepción, tomada del arameo, «li- 
berar» (Sal 144,7.10.11; cf. Wagner, nú- 
mero 231); cf. sobre el campo semántico 
también Barth, loc. cif., 124-140; J. Saw- 
yer, VI 15 (1965) 479s; íd., Semantics in 
E Research (1972); => yS hifil, > “zr, 
—> plf. 


b) ns! nifal tiene el sentido tolera- 
tivo-pasivo de «ser salvado»; en ocasio- 
nes el reflexivo de «salvarse» (Dt 23, 
16; Hab 2,9; Sal 33,16); también aquí 
resuena claramente la acepción de arre- 
batar (Prov 6,3.5) y permite en Ám 3, 
12 una ironía punzante. 

ns! piel conduce desde el significado 
«apoderarse» a «saquear, despojar» (Ex 
3,22; 12,36; 2 Cr 20,25); en Ez 14,14 
significa «salvar», pero hay que leer hi- 
fil como en el v. 20. 

El participio hofal se emplea dos ve- 
ces para el leño sacado del fuego (Am 
4,111; Zac 3,2). ns! hitpael significa en 
Ex 33,6 «arrancarse, desprenderse de 
una cosa», pero el contexto no es del 
todo claro. 


c) El hecho de que no haya ningún 
sustantivo documentado, excepto el de 
Est 4,14, puede deberse a la prolongada 
resonancia del significado «arrebatar»; 
tampoco se usa en ningún campo típico 
que pudiese haber motivado la forma- 
ción del sustantivo (al contrario de -lo 
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que ocurre, por ejemplo, en y* hifil, el 
ámbito de la guerra). 


4. El trasfondo del uso de xs! hifil 
con sujeto divino es la experiencia y la 
esperanza de Israel en que Yahvé, de 
múltiples formas, libera y salva del pe- 
ligro al pueblo y al individuo cuando 
están amenazados. Esto se relata (Ex 
18,4ss; Sal 18,18; 34,5; 56,14), se re- 
cuerda (Jue 6,9; 1 Sm 10,18; 2 Sm 12, 
7), se proclama (Ex 3,8; 6,6; 1 Sm 7,3; 
Jr 39,17); por ello se implora a Yahvé 
(Gn 32,12; Sal 7,2; 31,16, etc.) y en 
ello se confía (2 Re 18-19) o se expresa 
la queja de que Yahvé no ha salvado 
a su pueblo (Ex 5,23). Sin embargo, en 
ninguno de estos casos se convierte nsl 
en un concepto teológico específico; ni 
siquiera se puede considerar como «tér- 
mino técnico para la liberación de Israel 
de Egipto», a pesar de Ex 3,8; 5,23; 
6,6; 18,4ss; Jue 6,9; 1 Sm 10,18, etc. 
(distinta opinión en J. J, Stamm, Erlo- 
sen und Vergeben im AT [19401 18, 
recogido en Barth, loc. cit., 125). Es 
una palabra entre otras muchas para 
expresar la acción salvadora de Yahvé 
(cf. la enumeración en Barth, loc. cif., 
124ss). Se puede, no obstante, suponer 
que el uso con sujeto divino favoreció 
el significado genérico «salvar». Debido 
a su ámbito común de utilización (re- 
tención de cualquier tipo), ms! hifil se 
aplica también a la salvación divina de 
toda clase de peligros (Ex 18,8: fatiga; 
1 Sm 17,37: fauces del león; Ez 34,12: 
dispersión; Sal 22,9 y 109,21: ¿enfer- 
medad?; Sal 39,9 y 40,14: ¿pecado?). 
Yahvé salva precisamente «de todas las 
angustias y peligros» (Sal 34,18.20). 
Predomina la salvación de angustias 
causadas por los hombres, pero este 
dato pertenece a la tradición veterotes- 
tamentaria, no al significado de msi 
hifil. 

5. Los LXX traducen preferente- 
mente por púzoDdas (unas 85 X) y ¿Zar 
petv (unas 73 X), que corresponden a 
los significados «arrebatar» y «salvar». 
En el NT, los dos términos se usan 
raras veces, fusodas en una fórmula 
veterotestamentaria («del mal») dentro 


137 


del padrenuestro en Mt 6,13 (véase 
W. Kasch, art. púouos,: ThW VI, 999- 
1004). En el judaísmo tardío, ns! hifil 
se emplea con preferencia para designar 
la salvación humana; para la divina, en 
cambio, y* hifil (W. Foerster, ThW 
VIT, 987). 
| U. BERGMANN 


233 2sr Vigilar 


1. La raíz nsr (con interdental ori- 
ginaria enfática; acádico, hebreo, etió- 
pico > s, arameo > £, árabe > 2) perte- 
nece al semítico común (Bergstr. Enf. 
189) y tiene en general el significado 
de «vigilar, conservar» (cf. AHw 7555; 
WUS número 1811; UT número 1670; 
DISO 178.185); en el semítico meri- 
dional, «considerar» (Wehr 866s; Dill- 
mann 701s; sobre el conjunto, cf. la 
disertación de W. J. Odendaal [1966] 
señalada en Bibl 48 [1967] 335*, nú- 
mero 4689). 

Del verbo sólo se conoce en hebreo la 
forma qal. Se discute si en Is 65,4 hay 
que entender como sustantivo »*s3rim 
(KBL 629b: ¿«cabaña de guardia»? ); 
si no hay que entenderlo como partici- 
pio pasivo sustantivado (por ejemplo, 
Zorell 530a: «lugares ocultos») o como 
errata (por ejemplo, BHS según G: ben 
surim, «entre rocas»). sería ésta la úni- 
ca derivación nominal en hebreo (Is 49, 
6 10; KBL 558a descubre también en 
Is 29,3 y Nah 2,2 un sustantivo massá- 
rá, «guardia»). Sobre ls 1,8; Jr 4,16 y 
Prov 7,10, cf. también la propuesta de 
C. Rabin, «Textus» 5 (1966) 44-52. 


En el AT se conoce también con el mis- 
mo significado la forma intermedia, raras 
veces usada (4 X en Cant), ntr, que debe 
proceder del arameo (cf. Wagner, núme- 
ros 189-190; arameo bíblico nmtr qal, «con- 
servat»: Dn 7,28); de ella deriva el sustan- 
tivo mattara, «guardia» (11 X en Jr 32-39 
y Neh 3,25; 12,39; con el significado de 
«objetivo, blanco»: 1 Sm 20,20; Job 16, 
12; Lam 3,12). Se discute si mtr 11 en la 
acepción de «estar enojado» (Lv 19,18; 
de la cólera divina: Jr 3,5.12; Nah 1,2; 
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Sal 103,9) pertenece a ella (por ejemplo, 
KBL Suplemento 172a: «conservar la có- 
lera», omitiendo af, «cólera») o constitu- 
ye una raíz propia (así, por ejemplo, 
O. Róssler, ZAW 74 [1962] 126). 


2. nsr qal aparece en el AT 62 Xx 
(incluidos 1s 49,6 Q; 65,4 [texto inse- 
guro]; excluidos Is 49,8 y Jr 1,5 [—>ysr 
21; de ellas, Sal 24 Xx, Prov 19 X, ls 
8 X; además, Ex 34,7; Dt 32,10; 33, 
9; 2 Re 17,9; 18,8; Jr 4,16; 31,6; Ez 6, 
12; Nah 2,2; Job 7,20; 27,18); arameo 
ntr qal 1 x (Dn 7,28); sobre el hebreo 


-ntr y mattára, cf. sup., 1. 


3. El significado de msr en el he- 
breo del AT es claro: «proteger, custo- 
diar, conservar»; corresponde en gran 
medida al de => $xer. 

Hay un significado concreto cuando 
se vigila el campo desde una cabaña 
(Job 27,18) o desde una torre sólida 
(2 Re 17,9; 18,8; cf. Jr 31,6); también 
los árboles frutales necesitan vigilancia 
(Prov 27,18; cf. ntr en Cant 1,6.6; 8, 
11.12, sobre la custodia de una viña; 
análogamente quizá también Is 65,4, 
cf. sup., 1; también el ugarítico conoce 
este uso; cf. 52 [= SS], 68 y passim; 
el texto y la interpretación son discuti- 
bles en Is 1,8; Jr 4,16; Nah 2,2). Es 
más frecuente el sentido figurado o tras- 
laticio: preservar de la espada y de la 
peste (Ez 6,12); una noticia guardada 
no es aún manifiesta y está, por ello, 
oculta (Is 48,6). En la literatura sapien- 
cial, la comprensión y sensatez preset- 
van del mal (Prov 2,11; 4,6; 13,3.6; 
16,17; 20,28). Las enseñanzas se deben 
recibir y conservar (Prov 3,1.21; 4,13; 
5,2; 6,20); así se conserva el corazón 
(Prov 4,23); pero éste se puede conset- 
var también con mala intención, es de- 
cir, puede ser malicioso y traidor (Prov 
7,10). Daniel conserva las palabras que 
se le comunican (Dn 7,28; cf. María en 
Lc 2,19). 


En las cartas acádicas y ugatíticas se ex- 
presa frecuentemente, en el preámbulo, el 
deseo de que los dioses conserven al des- 
tinatario (cf. B. Hartmann, FS Baumgart- 
ner [19671], 102-105; S, E. Loewenstamm, 
BASOR 194 [19691 52-54; A, F. Rainey, 
UF 3 [19711 1578). En las antiguas ins- 
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cripciones arameas de Sefira se expresa 
con msr la necesidad de mantener los pac- 
tos y los acuerdos (KAI número 222, B, 8 
y C, 15.17; Fitzmyer, Sef. 61.75). 


4. En el ámbito religioso se emplea 
con preferencia el verbo, al igual que 
> $mr, para expresar el cuidado de 
Dios por su pueblo (Dt 32,10: «como 
la pupila de sus ojos»; Is 27,3.3; 49,6; 
Sal 12,8; Prov 24,12) y por el individuo 
(Ex 34,7; Is 42,6: Siervo de Yahvé; Sal 
31,24; 32,7; 40,12; 64,2; 140,2.5; Prov 
2,8). El protege la paz (Is 26,3) y el 
(buen) entendimiento (Prov 22,12). En 
Job (7,20) la expresión «tú, centinela 
del hombre» sirve para reconocer el po- 
der inviolable de Dios. Metafóricamen- 
te pueden también conservar al piadoso 
la inocencia y la honradez (Sal 25,21), 
la gracia y la fidelidad (Sal 61,8). 

A la inversa, es tarea del piadoso 
mantener y observar o seguir las pala- 
bras y los mandamientos de Dios (Sal 
78,7; 105,45; 119,2.22.33.34.56.69.100. 
115.129.145; Prov 23,26; 28,7). Los 
levitas guardan la alianza (Dt 33,9), al 
igual que todos los piadosos (Sal 25, 
10). Es preciso guardar la lengua de las 
malas palabras (Sal 34,14), para lo que 
también se puede rogar a Dios (Sal 
141,3). 


-5. En los escritos de Qumrán, el 
verbo nsr no está atestiguado; xtr, sólo 
en la acepción de «estar enojado» 
(Kuhn, Konk. 143). Los LXX traducen 
1sr preferentemente por (9.a)tnosiv y 
(Sua)puiaacev. Cuando se trata de 
guardar los mandamientos de Dios, pre- 
fieren (¿x)Gntetv. Para el NT, véase 
H. Riesenfeld, art. rnoéw: ThW VIII, 
139-151. 

G. SAUER 


pa 2qh nifal Ser inocente 


1. La raíz ngh (*ngy) en la acep- 
ción «no tener culpa, ser inocente» está 
atestiguada sólo en hebreo (también 
fuera de la Biblia, según F. M. Cross, 
FS Glueck [19701 302-306, nota 16), 
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pero con el significado cambiante «ser 
puro, limpio, sin tacha», lo está tam- 
bién en arameo (DISO 186; KBL 1101) 
y en árabe (Wehr 8855). 

De la raíz se encuentran en el AT, 
además de nifal: «estar libre (de algo), 
quedar absuelto» (una vez infinitivo 
absoluto qal junto a nifal en Jr 49,12), 
y piel: «absolver», el adjetivo, con fre- 
cuencia sustantivado, rmáqz, «inocente, 
sin culpa» (en arameo bíblico, x*ge, 
«puro»: Dn 7,9), y el sustantivo nig- 
gáyon, «inocencia, pureza». 


Es posible que haya que derivar de la 
misma raíz el sustantivo m'naqgit, «ban- 
deja de las ofrendas» (Ex 25,29; 37,16; 
Nm 4,7; Jr 52,19), si hay que suponer 
como significado original de la raíz «va- 
ciar» o «estar vacío» (GB 520a). En este 
caso habría que atribuir a la misma raíz 
también el acádico naqú, «hacer libacio- 
nes, Ofrendas», con todas las derivaciones 
(AHw 7445), y el siríaco, tomado de él, ng” 
pael, «hacer ofrendas» (LS 444b), como 
también el árabe ng”, «sacar médula de un 
hueso», junto a mqy, «ser puro». En los 
textos ugaríticos publicados hasta ahora 
no aparece la raíz, 


2. Estadística: qal 1 Xx (infinitivo 
absoluto), nifal 25 Xx (Prov 7 X, Jr 
6 Xx, Nm 3xXx, Gn 2 X), piel 18 x 
(Jr 4X, Ex 3 Xx), de las cuales 5 Xx 
infinitivo absoluto; el verbo en total 
44 X. El adjetivo nági 43 X (Dt, Jr y 
Job cada uno 6 X, Sal 5 X, Jos y 2 Re 
cada uno 3 X), de las cuales 8 X en 
plural y 21 X en conexión con —> da, 
«sangre»; en arameo bíblico, 2*gé 1 Xx 
(Dn 7,9: «puro como lana»); el sustan- 
tivo nigqayon 5 X. La raíz falta, entre 
otros, en Lv, Ez y en la obra histórica 
del Cronista. 


3. Si la suposición del significado 
básico «vaciar» o algo parecido es co- 
rrecta, éste se ha desarrollado en el AT 
in bonam et in malam partem. En sen- 
tido desfavorable (raro) aparece 2qb 
nifal en 1s 3,26; la ciudad de Jerusalén, 
presentada como mujer afligida, se sen- 
tará en el suelo, «privada» de sus hom- 
bres (KBL 632b) o de sus hijos (Wild- 
berger, BK X, 148); cf. en Am 4,6 
nigyón Sinnáyim, «dientes ociosos», es 
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decir, privados de alimento (paralelo: 
«carestía de pan»). 

Quizá es también desfavorable el sen- 
tido de n2gh piel en J. 4,21: «y derra- 
maré su sangre, que (hasta ahora) no he 
derramado» (G. R. Driver, JIhSt 39 
[1938] 402), si no se quiere considerar 
el v. 21 como pregunta («¿y debería 
dejar sin castigo su delito de sangre?», 
W. Rudolph, FS Baumgartner [1967] 
250) o como glosa relativa a la inocen- 
cia (v. 19) de Judá (Wolff, BK XIV/2, 
88.102). En todo 'caso, no hay que cam- 
biarlo por niggamti (contra BH?, BHS 
y KBL 632b), lectura que no presupo- 
nen los LXX. 

En los restantes casos se trata siem- 
pre de una exención favorable. 2qh ni- 
fal (o byb náqi) min expresa que uno 
queda libre de una obligación con ju- 
ramento (Gn 248; Jos 2,17.20), de una 
maldición ligada al juzamento (Gn 24, 
41), del efecto de la maldición de las 
aguas ordales (Nm 5.19.28) o de las 
consecuencias del castigo por un delito 
(Nm 5,31). Jue 15,3 tiene también este 
último sentido, aunque allí la idea de 
castigo por la culpa está sólo implícita 
en mipp*listim, «de lo que ocurra a los 
filisteos». En los otros pasajes no se 
indica directamente la cosa de la que 
uno es (o está) exonerado y decide el 
contexto: así, en Dt 24,5 se dice hybh 
náqí con respecto al recién casado: «es- 
tar libre de sus obligaciones militares y 
de otras parecidas» (ct. 1 Re 15,22), y 
en Gn 44,10, «quedar libre» en oposi- 
ción a «ser hecho esclavo» (término téc- 
nico de significado afín es hofsz, «libre, 
líberado», que aparece 17 X en el AT: 
en las leyes sobre los esclavos de Ex 
21,2.5.26.27; Dt 15,12.13.18 y su apli- 
cación en Jr 34,9.10.11.14.16; además, 
1 Sm 17,25: «libre de impuesto»; Is 
58,6: maltratados; Sa. 88,6 [texto in- 
seguro]; cf. P. Grelot, VI 14 [1964] 
256-263; Job 3,19: «el siervo está libre 
de su señor» en la muerte; 39,5, en 
sentido figurado, del asno salvaje; hp3 
pual, «ser liberado»: Lv 19,20; hufia, 
«manumisión»: Lv 19,20; sobre bef 
babofsit en 2 Re 15,5 = 2 Cr 26,21, 
cf. J. A. Montgomerv-H. S. Gehman, 
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The Books of Kings [1951] 448.454; 
J. Gray, I € II Kings [1963] 360s; 
sobre el conjunto, cf. De Vaux 1, 137s. 
328, con bibliografía). En la mayoría 
de los restantes casos la traducción 
«quedar impune» expresa bien el sen- 
tido de 1qh nifal (Prov 6,29; 19,5.9; 
28,20), sobre todo en las leyes casuísti- 
cas del libro de la alianza (Ex 21,19; 
cf. naqí en frase nominal 21,28), y ( byb) 
nágí (Nm 32,22; Jos 2,19; en 2 Sm 14, 
9: «no tener culpa»). - 


Como términos paralelos se encuentran: 
milt nifal, «evadirse» (Prov 19,5), y rab 
D'rakót, «rico en bendiciones» (Prov 28, 
20); como conceptos opuestos, expresiones 
que afirman el cumplimiento del castigo 
(Nm 32,22s; Jos 2,19; 2 Sm 14,9), o "bd, 
«perecer» (Prov 19,9). 


Cuando xa4gz no cumple función de 
predicado de una frase nominal, tiene 
con frecuencia sentido sustantivado: «el 
inocente, el no culpable». La creencia 
de ciertos círculos sapienciales de que 
un inocente así no podría perecer (Job 
4,7) e incluso «participaría de la plata 
del malvado» (Job 27,17) quedó des- 
mentida por la dura realidad de la so- 
ciedad israelita. El náql aparece repe- 
tidamente como víctima del soborno 
dirigido contra él (Sal 15,5), o como el 
inocente cuya vida amenazan sin moti- 
vo los «pecadores» o el «malvado» 
(Prov 1,11; Sal 10,8) y que la ley, por 
tanto, debe proteger (Ex 23,7) 

Se habla de dam bannagi, «sangre 
del inocente» (Dt 19,3; 2 Re 24,4), o 
(la mayoría de las veces) de dam nag?, 
«sangre inocente», cuando personas ino- 
centes sufren la amenaza de muerte 
intencionada o asesinato (Dt 19,10; 27, 
25; 1 Sm 19,5) o han perdido la vida 
(Dt 19,13; 2 Re 21,16; 24,4; Jon 1,14). 
Esta expresión aparece con frecuencia 
—sobre todo en Jr— en las lamenta- 
ciones proféticas, tanto contra sus pro- 
pios compatriotas (Jr 2,34; 19,4; cf. Is 
59,7; Sal 94,21; 106,38; contra Joa- 
quín: Jr 22,17) como contra otros pue- 
blos (Jl 4,19: contra Egipto y Edom, 
que derramaron «sangre inocente» de 
los judíos), en la exhortación «no derra- 
méis sangre inocente» (Jr 22,3: cf. la 
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frase condicionada en Jr 7,6) y en la 
amenaza «si me matáis, os cargáis con 
sangre inocente» (Jr 26,15). 

No siempre aparece con claridad 
quién es el inocente amenazado o ase- 
sinado. Puede ser uno que ha matado 
a alguien sin quererlo y ahora es perse- 
guido por el vengador de la sangre (Dt 
19,10), o un hombre amenazado por 
envidias personales o sentimientos de 
odio (David en 1 Sm 19,5; Jeremías en 
Jr 26,15). Pueden ser también los ni- 
ños sacrificados en el culto a los ídolos 
(Sal 106,38 y quizá también en 2 Re 
21,16; 24,4; Jr 19,4; cf. v. 5); pero 
la mayoría de las veces son los pobres 
de Israel las víctimas de la injusticia 
brutal de la sociedad israelita (Dt 27, 
25; ls 59,7; Jr 2,34: "ebyonim; 7,6; 
22,3.17). El derramamiento de sangre 
inocente acarrea damim, «delito de san- 
gre», no sólo sobre su autor (Dt 19, 
10), sino también sobre toda su familia 
(2 Sm 14,9), incluso sobre todo el país 
(Sal 106,38) y el pueblo, en especial 
cuando es un desconocido (Dt 21,8) o 
el rey quien ha derramado la sangre 
(Manasés en 2 Re 24,35). Por eso la 
«sangre inocente», con sus fatales con- 
secuencias, debe ser erradicada de Is- 
rael (Dt 19,13). 


Como términos paralelos de nági apare- 
cen: saddiq, «justo» (Ex 23,7; Sal 94,21; 
Job 17,8s; 22,19; 27,17); yasar, «honrado» 
(Job 4,7; 17,8); tam, «inocente» (Job 9, 
225); “ani, «pobre» (Sal 10,85); como tér- 
minos contrarios: rasa, «culpable» (Ex 
23,7; Job 9,22s; 22,18s; 27,13.17), y ba- 
nef, «inicuo» (Job 17,8). 


De los textos, de los términos para- 
lelos y contrarios, se deduce que 2qbh 
en el AT es propio del lenguaje jurídico 
y designa el estar libre de obligación 
ética(-social), castigo o culpa. Aunque 
algunas veces aparece en un contexto 
cultual (13h nifal en el ritual de la or- 
dalía: Nm 5; dám nagí en el ritual ex- 
piatorio de un asesinato cometido por 
un desconocido: Dt 28,1s), la palabra 
en sí no tiene, ni siquiera entonces, un 
sentido cultual levítico, como -—> £br, 
«ser puro». No es, desde luego, casual 
que rgb ni siquiera se encuentre en Lv. 
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nigqayón se aproxima al sentido cúlti- 
co-ritual en Sal 26,6 (paralelo, cambio 
del altar; ¿un lavatorio simbólico de 
las manos?: 1. L. Seeligmann, FS Baum- 
gartner [1967] 258; o ¿«con agua pu- 
ra»?; cf. Ex 30,17ss; así, N. Ridderbos, 
GThT 50 [1950] 92) y en Sal 73,13; 
según Seeligmann, loc. cif., también 
n*ql Rappáyim, «el que tiene manos pu- 
ras», en Sal 24,4, donde el contexto es, 
desde luego, cultual (v. 3), pero el con- 
cepto es ético (paralelo, «corazón lim- 
pio»; conceptos opuestos, «engaño» y 
«perjurio»), como también b*nigyón 
kappay, «con manos puras» (paralelo, 
saddiq, v. 4), tiene sentido ético. No es 
seguro Os 8,5, donde niqgáayon se opo- 
ne a culto idolátrico. 


4. Cuando 3h nifal (o nágí en fra- 
se nominal) significa «quedar impune», 
la decisión castigo/absolución y el cum- 
plimiento de la pena es competencia 
del tribunal (Ex 21), o queda en manos 
del destino (Nm 5,31; 32,22s; Jos 2, 
19), en el que Yahvé toma parte según 
el AT (Nm 32,228); lo mismo ocurre al 
liberar de una maldición que se pro- 
nunció en nombre de Dios. Con más 
frecuencia se presenta claramente el 
quedar impune como asunto de Yahvé 


(1 Sm 26,9; 2 Sm 3,28: náqi meéim 


Y hwbh, «inocente ante Yahvé»; Prov 
16,5; 11,21: «el malvado no queda im- 
pune», paralelo «un horror para Yah- 
vé», v. 20; 17,5), sobre todo en los 
oráculos divinos de condenación, trans- 
mitidos por los profetas, contra Judá 
(Jr 2,35), contra ladrones y perjuros 
(Zac 5,3) o contra las naciones (Jr 25, 
29; 49,12), y en la oración (Sal 19,14). 

Con 2h piel, «dejar impune», siem- 
pre se dirige a Yahvé la súplica «ab- 
suélveme» (Sal 19,13); él (con la excep- 
ción de 1 Re 2,9, donde se habla a Sa- 
lomón) «no deja impune» al pecador 
(siempre en frases negativas): a) en el 
decálogo, contra el que pronuncia en 
falso el nombre de Yahvé (Ex 20,7; 
Dt 5,11); b) en la fórmula w*nagge lo 
ynaqqe, «pero no deja impune», en 
medio de una serie de expresiones que, 
primero, testimonian la bondad de Dios 
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y, después, su castigo ce la culpa de los 
padres (Ex 34,7; Nm 14,18; cf. Nah 1, 
3); c) en la condena divina «no te de 
jaré impune», paralelo «te corregiré» 
(Jr 30,11; 46,28); d) en la expresión 
«no me absuelves» (Job 9,28, paralelo 
«debo ser culpable», v. 29; 10,14: «de 
mi culpa»). 

La protección de la sangre inocente 
es también un mandamiento de Yahvé 
(Dt 19,10.13; Jr 22,3; cf. 7,6); el cas- 
tigo por la sangre derramada sin causa 
(2 Re 24,4; Jr 2,34s; 19,3s; 22,17s; 
Jl 4,19; Jon 1,14; Sal 94,21ss; 106, 
-38ss; cf. la maldición de Dt 27,25) y 
la expiación de la sangre inocente son 
cuestión suya (Dt 21,8s), porque él odia 
las «manos que derraman sangre ino- 
cente» (Prov 6,17). A la inversa, él sal- 
va al $ nági (Job 22,30, así en vez de 
%-naq1) y el náqi se burla de los «mal- 
vados» que perecen (Job 22,19), aun- 
que en momentos de desesperación se 
llega a decir que Dios mata incluso al 
inocente y se burla de su desgracia (Job 
9,23). 


5. En los escritos de Qumrán, n2qbh 
nifal aparece en CD 5,14s: «el que se 
acerca a ellos (es decir, a los pecadores) 
no queda impune». En el judaísmo pos- 
terior se encuentran como significados 
del hebreo n1gh piel tanto «purificar» 
como «dejar impune»; de nmágz, «libre, 
inocente, puro», y el significado siría- 
co «cordero joven» (Jastrow 932). 

En los LXX se traduce generalmen- 
te el grupo de palabras por ú4bioc/ 
ábwmoiv. En el NT' hay un claro enlace 
con el nagi del AT únicamente en las 
expresiones añua dbivov, «sangre ino- 
cente», de Mt 27,4 (ct. v. 24) y aíua 
ótravov de Mt 23,35 (cf. la cita de Is 
59,7 en Rom 3,15, donde, como ocutre 
en los LXX, falta «inocente» junto a la 
palabra «sangre»). Además hay que en- 
tender xa0apóg de Hch 18,6 según la 
expresión «vuestra sangre caiga sobre 
vuestra cabeza», en el sentido de nági 
como el «libre de delito (de sangre)» 
(cf. 20,26; cf. F. Hauck-R. Meyer, ar- 
tículo xobapós: ThW III, 416-434). 


C. VAN LEEUWEN 
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1. La raíz nqm, «vengar(se)», se en- 
cuentra sólo en el semítico occidental 
(cf. también AHw 721b); en amorreo 
(Huffmon 241-243), ugarítico (Grón- 
dahl 168) y fenicio (F. L. Benz, Perso- 
nal Names in tbe Phoenician and Punic 
Inscriptions [19721 363) está documen- 
tado únicamente en nombres persona- 
les. Fuera del hebreo (cf. también 
J. Prignaud, RB 77 [1970] 50-59) sólo 
se usa con frecuencia en árabe (Wehr 
885b; sobre el antiguo árabe meridio- 
nal, cf. Conti Rossini 191a; sobre la 
forma etiópica intermedia qzm, cf. Dill- 
mann 485), mientras que en el arameo 
reciente se usa menos la raíz (arameo 
antiguo en Sef. III, Z. 115.22; cf. DISO 
186; además, dependiente del AT, en 
arameo targúmico, palestino cristiano, 
rara en siríaco; cf. LS 446b). 


El verbo se usa en hebreo como gal, 
«vengar, vengarse, tomar venganza»; 
nifal, «vengarse» o «ser vengado» (Ex 
21,20 junto al infinitivo absoluto gal); 
piel, «vengar» (cf. Jenni, HP 144), e 
hitpael, «vengarse»; en los casos de Gn 
4,15.24; Ex 21,21, considerados como 
formas (pual o) hofal, debe tratarse de 
un gal pasivo (GK $ 53u; BL 286; 
KBL Suplemento 173a). Son sustanti- 
vos derivados el nombre verbal n4q4, 
«venganza» (BL 463), y el femenino 
abstracto 1*g4m4, «venganza» (BL 463). 


2. nqm como verbo aparece en el 
AT 35 X, de ellas qal 13 X, qal pasi- 
vo 3 X (cf. sup., 1), nifal 12 Xx, piel 
2 X, hitpael 5 Xx (cf. propuestas de 
modificaciones textuales en KBL 633a); 
el sustantivo nágám se encuentra 17 X 
(siempre en singular), n*gama 27 X (de 
ellas 7 X en plural, «actos de venganza, 
acciones de desquite»: Jue 11,36; 2 Sm 
4,8; 22,48 = Sal 18,48; Ez 25,17; Sal 
94,1.1). De los 79 casos, en total, de la 
raíz más de la mitad se encuentran en 
libros proféticos (Jr 18 X, Ez 12 X, 
Is 7 Xx, Nah 3 Xx, Mig 1 X), además 
9 Xx en Sal. 

Con frecuencia el verbo está en co- 
nexión con los sustantivos xmágám y 
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neqamá (qal: Lv 26,25; Nm 31,2; Ez 
24,8; 25,12; nifal: Jue 16,28; Jr 46,10; 
Ez 25,15; piel: Jr 51,36; cf. Dt 32,43 
y la figura etymologica de Ex 21,20). 


3. El significado originario del ra- 
dical 13m debe ser propio del lenguaje 
jurídico. Una injusticia se compensa 
con un castigo y queda, así, suprimida 
(cf. C. Westermann, art. Rache: BHH 
111, 1546; F. Horst, art. Vergeltung: 
RRG VI, 1343-1346). Según F. Horst, 
Recht und Religion im Bereich des AT: 
EvTh 16 (1956) 49-75 = Gottes Recht 
(1961) 260-291 (especialmente 73 y 
289), el concepto de venganza significa 
el «típico castigo privado, dirigido. pro- 
piamente contra personas que están fue- 
ra del ámbito del derecho y del poder 
propios», a diferencia, por ejemplo, de 
la «inspección» (=> pqgd, p*qudda), «la 
revisión establecida, llevada a cabo en 
el propio ámbito de poder, que respon- 
sabiliza a los interesados de las omisio- 
nes y faltas cometidas y procede contra 
ellos». Donde aparece con más claridad 
nqm como medida legal hasta la ven- 
ganza de la sangre (>dám; —> gl; 
E. Merz, Die Blutrache bei den Israeli- 
ten [1916]) es en Ex 21,20s (dar muer- 
te a un esclavo; sobre ello, G. Liedke, 
Gestalt und Bezeichnung atl. Recbts- 
sátze [1971] 488); cf. también las siete 
venganzas de sangre para el que mate 
a Caín (Gn 4,15.24; Westermann, BK 
1, 423s). Algo parecido encontramos en 
un pacto procedente de Sefíre, escrito 
en arameo antiguo (KAI número 224, 
lín. 11s: uno de los contrayentes se 
obliga a la venganza de sangre contra 
los autores de una rebelión contra el 
otro; lín. 22: amenaza de venganza de 
sangre en caso de que uno participe en 
un golpe contra el otro). 


En la mayoría de los casos no se 
trata de la venganza de un individuo 
(por ejemplo, Jue 15,7 y 16,28) o con- 
tra un individuo (Jr 20,10), sino del 
enfrentamiento de una comunidad con 
sus enemigos (Israel contra sus enemi- 
gos: Nm 31,2; Jos 10,13; 1 Sm 14,24; 
18,25; Jr 50,15; Est 8,13; los enemigos 
de Israel contra él: Ez 25,12.15; Lam 
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3,60; cf. en Sal 8,3 y 44,17 el partici- 
pio hitpael mitnagém, «el que se ven- 
ga», junto a —>>”06yeb, «enemigo»). Con 
frecuencia, la emotividad de la acción 
pasa decididamente al primer plano y 
determina de manera decisiva el signi- 
ficado de qm, como se ve con especial 
claridad en Prov 6,34 (deseo despiada- 
do de venganza de un hombre por ce- 
los); en cambio, Lv 19,18, en conexión: 
con el mandamiento del amor, advierte 
expresamente contra el rencor y el de- 
seo de vengarse (ntr) de los compatrio- 
tas (cf. Elliger, HAT 4,259). 

Para palabras de sentido afín hay 
que remitir a derivaciones de las raíces 
=> gml, —> $lm (piel), > pgd y también 
de > $ab (hifil). 


4. No es posible una separación ri- 
gurosa entre el sentido profano y reli- 
gioso de 1q1, porque tanto en el deseo 
de venganza humana como en su rea- 
lización se cuenta siempre con la auto- 
rización o el consentimiento divino 
(cf., por ejemplo, en Nm 31,2 el man- 
dato a Moisés; Jue 11,36: “Sh n*gámot, 
«permitir venganza»; 2 Sm 4,8; 22,48. 
= Sal 18,48). El lenguaje sobre la ín- 
tervención punitiva de Dios hay que 
entenderlo de forma análoga a las afir- 
maciones sobre la cólera divina (> af 
4b) (sobre el tratamiento del proble- 
ma en la historia de la interpretación, 
cf. G. Sauer, Die strafende Vergeltung 
Gottes in den Psalmen [1961] 9-51).. 
Dios castiga, ante todo, la ruptura de 
la alianza por parte de su pueblo (Lw 
26,25; Is 1,24, cf. —>nhm 3c; Jr 5,9. 
29; 9,8; Ez 24,8), pero también toda 
falta del individuo (Sal 99,8). Toma 
venganza de la sangre de sus profetas. 
(2 Re 9,7). Pero castiga igualmente a 
los enemigos de Israel y así venga a su 
pueblo (Nm 31,3; Dt 32,35.41.43, 
cf. Rom 12,19; Heb 10,30); esto se 
encuentra especialmente en los profe- 
tas del exilio y posteriores (Is 34,8; 35,. 
4; 47,3; 59,17; Jr 46,10; 50,15.28; 51, 
6,11.36; Ez 25,14.17; Jl 4,21 [texto 
corregido]; Mig 5,14; Sal 149,7). El 
yom náqám/n*qama, «día de la vengan- 
za» (Is 34,8; Jr 46,10; > yóm 4b), sig- 
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nifica consuelo para el pueblo atribula- 
do (Is 61,2; 63,4). Ocasionalmente 
resuena la idea de que ese día restable- 
cerá la antigua y lezítima situación. 
Con frecuencia el individuo pide a Dios 
venganza (Jue 16,28; Jr 11,20; 15,15; 


20,12; Sal 79,10); ella preserva al hom- 


bre de tener que tomar represalia por 
sí mismo (1 Sm 24,13) y es motivo de 
alegría para el justo (Sal 58,11). En el 
fondo de todas estas acciones está el 
celo de Dios (=> gr”) por y para su pue- 
blo (Nah 1,2: nogem, «vengador»; Sal 
94,1: "el negámot, «Dios de la vengan- 
za», en una invocación apelativa a Yah- 
vé, juez; cf. Kraus, BK XV, 654). 


5. Los escritos de Qumrán, de 
acuerdo con la actitud separatista de la 
comunidad, usan ampliamente la pala- 
bra, sobre todo en relación con la có- 
lera divina, que con la espada vengado- 
ra se desquita de la infidelidad a la 
alianza (CD 19,13 y fassim; cf. Kuhn, 
Konk. 146). Los LXX traducen la ma- 
yoría de las veces por ¿xOuxelv y sus 
derivados. Sobre el estado de la cues- 
tión en el NT, cf. F. Biichsel, att. d7ro- 
ótówur: ThW II, 170s; J. Schrenk, 
art. ¿xn9uxéo: ThW II, 440-444; 
H. Preisker-E. Wúrthwein, art. yuuo0óc: 
"ThW IV, 699-736. 


-G., SAUER 


xt 2 Levantar, llevar 


1. El verbo 5” pertenece al semíti- 
co común (Bergstr. Einf. 187; en el 
arameo posterior es desplazado por 
otros verbos, KBL 1101b) y está am- 
pliamente documentado en textos de la 
época veterotestamentaria (AHw 762- 
765; Huffmon 239s; WUS número 
1859; UT número 1709; DISO 169. 
1865); el significado «levantar, llevar, 
transportar» está siempre en la base 
(árabe nf intransitivo, «levantarse»: 
Wehr 856b; cf. L. Kopf, VI 8 [1958] 
186s). 
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En el hebreo del AT se encuentran 
todas las formas radicales del verbo, 
menos pual y hofal; en arameo, sólo 
gal y hitpael. Entre las formaciones no- 
minales son frecuentes »más?, «prínci- 
pe»; mass, «carga» y «(elevación de 
la voz =) oráculo»; ma et, «elevación» 
(Jr 6,1: «señal de humo», cf. Jue 20, 
38.40 y el ostracón de Laquis, KAI nú- 
mero 194, lín. 10) y «entrega»; más 
raras, mas$0, «favoritismo» = «aten- 
ción (del rostro)» (2 Cr 19,7); massa, 
«elevación» (Is 30,27); n*$Tim, «nubes, 
vapor» (Jr 10,13 = 51,16; Sal 135,7; 
Prov 25,14; cf. R. B. Y. Scott, ZAW 
64 [1952] 25); $Pé£, «grandeza» y «am- 
polla, lunar»; $7, «grandeza» (Job 20, 
6; distinta opinión en C. Rabin, «Scrip- 
ta Hierosolymitana» 8 [1961] 399). 
mas'0t en Ez 17,9 no es seguro grama- 
tical ni textualmente. 


2. El verbo aparece en el AT 654 x 
(además en arameo 3 X: qal 2 X, hit- 
pael 1X) y concretamente en gal 
597 X (incluidos Is 46,1: neípPot;, Ez 
3,8, en Lis. bajo nifal; excluidos Gn 
4,7: $%€t; Ez 17,9: masot; en Mand. 
falta Esd 10,44 Q), nifal 33 x (inclui- 
do 2 Sm 19,43: ni$5£), piel 12 x, hit- 
pael 10 Xx, hifil 2 X. Donde con más 
frecuencia aparece el qal es en Ez 
(68 X<, además Gn 46 Xx, Sal 45 Xx, 
Nm e ls cada uno 44 X, Ex y 1 Sm 
cada uno 32 X, Job 28 Xx), el nifal en 
Is (14 Xx, Ez 5 X). 

El número de veces de los nombres 
es el siguiente: 1457, «príncipe», 130 X 
(Nm 62 x, Ez 37 X [en Lis. falta Ez 
12,12], Jos 13 X); n*$Pim, «nubes», 
4 Xx; mas$?, «carga», 45 X (Jr 12 X, 
Nm 11 X); mas$0, 1 Xx; mas$Pa, 1 X; 
mas et, 16 X (incluido Ez 17,9); $P%ez, 
14 Xx (de ellas 7 X con el significado 
«lunar» en Lv 13-14); $2, 1 X. 


3. a) El significado básico propio 
de la raíz, «levantar, llevar», está bien 
atestiguado en qal: los hombres levan- 
tan una bandera (Jr 4,6; 50,2 y passim), 
la crecida de las aguas levanta una em- 
barcación (Gn 7,17), etc. Como antóni- 
mo se utiliza en Sal 102,11 > $2 hifil, 
«dejar caer». 1$ parece haber tenido un 
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significado técnico especial en relación 
con el peso (Job 6,2: 1$ btmoztnáyim, 
«poner en la balanza», paralelo $gl, 
«pesar»). Con el significado «llevar» 
entran igualmente en juego diversos su- 
jetos y objetos: los hombres llevan una 
imagen idolátrica (Am 5,26; cf. Is 46, 
1: ne$iPot), los árboles llevan fruto (Ez 
17,8), etc. El término paralelo es sbl, 
«llevar» (Is 46,4.4.7; 53,4; por otra 
parte, también Gn 49,15; ls 53,11; 
Lam 5,7; pual, Sal 144,7; hitpael, Ecl 
12,5: «arrastrarse»; además, los deriva- 
dos sébel/sibla/sóbel, «trabajo de cat- 
ga» [cf. también T. N. D. Mettinger, 
Solomonic State Officials (1971) 137- 
1391; sabbal, «cargador», paralelo no- 
$e: 1 Re 5,29; cf. Noth, BK IX, 87; 
no es claro el arameo sb! poel en Esd 
6,3; sobre zbl, cf. imf., 3e); además, ms, 
«levantar, llevar, cargar» (Is 46,1.3; 
Neh 4,11; también Gn 44,13; Zac 12, 
3; Sal 68,20; Ner 13,15; hifil «cargar»: 
1 Re 12,11 = 2 Cr 10,11; "£ben ma- 
“masa, «piedra de apoyo», en Zac 12,3). 


Entre las palabras de significado afín, 
cf. también nel gal, «cargar» (2 Sm 24,12; 
Lam 3,28) y «pesar» (Is 40,15); en arameo 
gal, «levantar» (Dn 4,31; 7,4); piel, «le- 
vantar» (Is 63,9, paralelo ns” piel); nmatil, 
«el que pesa» (Sof 1,11), y nétel, «carga» 
(Prov 27,3); se aleja un poco ybl hifil, 
«llevar» (7 X, en arameo hafel 3 <; hofal 
pasivo 11 X; y”bál, «rendimiento», 13 Xx; 
yabal: Is 30,25; 44,4, y yubal: Jr 17,8, 
«acequia»). No es segura la derivación de 
kinaa o kina, «carga, haz», en Jr 10,17. 
G. R. Driver, JThSt 32 (1931) 256, conje- 
tura en Sal 31,12 el sustantivo mPod, 
«carga» (KBL 489a), en vez de mod. 


- Con especial frecuencia se menciona 
como complemento objeto en el AT el 
arca de Dios (Jos 3,3ss; 2 Sm 6,3s.13 
y passim). Las expresiones para «escu- 
dero» se forman con el participio nose 
y el objeto correspondiente (Jue 9,54; 
1 Sm 14,1ss y passim; 1 Sm 17,7.41 y 
passim). 

A partir del significado «llevar» hay 
que entender el matiz «transportar» 
(2 Sm 5,21 y passim; muchas veces con 
el sujeto —> rá*b, «viento» o «espíritu 
de Dios»: 1 Re 18,12; 2 Re 2,16; ls 
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41,16; 57,13, paralelo => lgh, «tomat»; 
Ez 3,12.14; 8,3; 11,1.24; 43,5; en 
arameo, Dn 2,35; con s*grá, «tormen- 
ta»: ls 40,24; con gádim, «viento del 
este»: Job 27,21, paralelo $'r piel, «lle- 
varse el viento»). El verbo se emplea 
a veces con este significado en la expre- 
sión «tomar por mujer» (Rut 1,4; Esd 
9,2.12; 10,44 Q; Neh 13,25; 2 Cr 11, 
21; 13,21; 24,3; > lgh 3d). El «llevar» 
puede tener una cualificación negativa 
y acercarse a «quitar» (Jue 21,23; 1 Sm 
17,34; Cant 5,7; Dn 1,16; en Ez 29,19 
se utilizan en el mismo contexto $] y 
bzz, «saquear»). 

La expresión 1$ ros/mispar (Ex 30, 
12; Nm 1,2.49; 4,2.22; 26,2; 31,26.49 
o Nm 4,30; 1 Cr 27,23; siempre en 
contextos de reclutamiento) significa 
«contar» y hay que atribuirla al influjo 
del acádico (cf. AHw 762s; F. X. Stein- 
metzer, OLZ 23 [1920] 153). 


b) Con mucha frecuencia el verbo 
designa un gesto. Esto da lugar muchas 
veces a un sentido traslaticio en el que 
el verbo significa lo que expresa el ges- 
to. Levantar las manos puede tener sen- 
tido hostil (2 Sm 20,21); el gesto es 
habitual en el juramento (Ex 6,8; Nm 
14,30; Dt 32,40; Ez 20,5ss; Sal 106, 
26 y passim, muchas veces aplicado an- 
tropomórficamente a Yahvé), en la ora- 
ción y súplica (Sal 28,2; 63,5; Lam 2, 
19 y passim; en Sal 134,2 se utiliza en 
forma análoga brk piel, «alabar») y al 
hacer señas (1s 49,22). 


La expresión «levantar la cabeza» se 
aplica al hombre libre, poderoso, cons- 


ciente de sí mismo (Jue 8,28; Zac 2,4; 


Sal 83,3; Job 10,15). Puede ser tam- 
bién transitiva: alguien levanta a otro 
de una u otra manera (2 Re 25,27 = Jr 
52,31). En Gn 40,13.19s se utiliza la 
ambigiúedad de 2$ para un juego de pa- 
labras (15 ró$ se emplea, por una pat- 
te, en el sentido mencionado; pero, por 
otra, significa «coger la cabeza = eje- 
cutat»). 

n$ panim, «levantar la vista» (véase 
I. L. Seeligmann, FS Baumgartner 
[1967] 270-272) es, ante todo, expre- 
sión de conciencia tranquila (2 Sm 2, 
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22; Job 11,15; cf. Gn 4,7: $*ét) o de 
una expectativa (2 Re 9,32; Job 22, 
26). También esta fórmula puede ser 
transitiva y entonces significa «estar en 
disposición favorable para con alguien, 
complacer» (Gn 19,21; 32,21; Job 42, 
8.9; son conceptos paralelos han, «ser 
benigno»: Dt 28,50; $1 begol, «escu- 
char la voz»: 1 Sm 25.35; rsh, «compla- 
cerse en»: Mal 1,8s; nh piel, «hala- 
gar»: Job 32,21; nkr piel en el sentido 
de «preferir»: Job 34,19; mbi hifil, 
«mirar (amablemente)»: Lam 4,16). La 
expresión puede tener sentido positivo 
(2 Re 3,14: «tener en consideración», 
y cf. sup.) o negativo («tomar partido, 
ser parcial»: Mal 2,9; Sal 82,2; Job 13, 
8.10; Prov 6,35; 18,5; paralelo hdr 
panim en Lv 19,15: eno debes dejarte 
influir por la persona del pequeño, pero 
tampoco favorecer al notable»; ambas 
cosas se equiparan, pues, como peligro; 
paralelo lgh Sóbad, «eceptar soborno», 
en Dt 10,17). Es muy frecuente la ex- 
presión 1*$? (participio pasivo) fanir, 
«estimado, respetado» (2 Re 5,1 junto 
a gadol, «grande, estimado»; Is 3,3 en 
una enumeración de dignatarios; Is 9, 
14 junto a zagén, «anciano»; Job 22,8, 
paralelo $ 2*%r0%, «hombre de brazo 
= poderoso»). El que Yahvé levante 
su rostro tiene sentido salvífico para el 
hombre (Nm 6,26; Sal 4,7; en Qumrán 
esta idea expresa tanto la bendición de 
Dios como su maldición, 10S 2,4.9). 

Finalmente, la expresión 25 “enáyim, 
«levantar los ojos», expresa otro movi- 
miento (con mucha frecuencia unido a 
hb, «ver»: Gn 13,10.14; 18,2 y passim; 
> úyin 3a). La expresión puede indi- 
car también un movimiento afectivo 
especial, como el de los placeres del 
amor (Gn 39,7; Ez 23,27), el del ansia 
de Yahvé (Sal 121,1; 123,1) o de otros 
dioses (Ez 18,12). 

c) Muchas veces 2x5 aparece con 
expresiones idiomáticas. Con particular 
frecuencia se usa 2$ gol, «levantar la 
voz» (unido a bkb, «llorar», significa 
un llanto en alta voz: Gn 21,16; 27,38; 
29,11; Jue 2,4; 21,2; 1 Sm 114; 24, 
17 y passim; junto a q”, «llamar»: Jue 
9,7; junto a sg, «gritar»: Is 42,2; jun- 
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to a ran qal, «vitorear»: Is 24,14; piel, 
52,8). Otros objetos con significado 
acústico son, por ejemplo, gína, «lamen- 
tación» (Jr 7,29; 9,9; Ez 19,1; 27,2. 
32; 28,12; 32,2; Am 5,1; con n*bz, Jr 
9,9.17); +efilla, «oración» (2 Re 19,4 
= Is 37,4; Jr 7,16; 11,14); masal, 
«oráculo» (Nm 23,7.18; 24,3.15.20.21. 
23; Is 14,4; Mig 2,4; Hab 2,6; Job 
27,1; 29,1); con una figura etymologi- 
ca, mass, «oráculo» (2 Re 9,25; véase 
¿inf., 4b); además, herpa, «injuria», en 
Sal 15,3; Séma”, «rumor», en Ex 23,1, 
y también 25 $ém, «pronunciar el nom- 
bre» (Ex 20,7; Dt 5,11; cf. Sal 16, 
4; 139,20 [texto corregido]; véase 
J. J. Stamm, ThR NF 27 [1961] 2885). 
También puede faltar el objeto (ex- 
presión elíptica: Is 3,7; 42,2.11; Job 
21,12). 

d) El sentido del verbo se transfie- 
re de los movimientos corporales a los 
anímicos: 1$ néfes significa entonces 
«estar centrado en una cosa» con dis- 
tintos matices: «ansiar» (Dt 24,15; Os 
4,8), «dar vueltas a una idea» (Sal 24, 
4; Prov 19,18), «confiar» (Sal 25,1s y 
143,8, paralelo —= bh; Sal 86,4). Por 
otra parte, la idea se puede invertir de 
manera que el mismo órgano anímico 
impulsa al hombre a algo (dicho de /eb, 
«corazón»: Ex 35,21.26 y 36,2, en sen- 
tido positivo; 2 Re 14,10 = 2 Cr 25, 
19, en sentido negativo). 

e) A partir del significado «llevar» 
resulta como sentido traslaticio «sopot- 
tar» (del país: Gn 13,6; 36,7; Prov 
30,21; del hombre y Dios: Dt 1,9; Is 
1,14; Jr 44,22; Mig 7,9; Job 21,3). 
Según L. Kohler (ThZ 5 [1949] 395; 
KBL 250a), en zbl de Gn 30,20 se da 
la misma evolución de «llevar» a «so- 
portar» (distinta opinión en M. David, 
VT 1 [1951] 59s; HAL 252b; M. Held, 
JAOS 88 [1968] 90-96; M. Dietrich- 
O. Loretz, OLZ 62 [1967] 539: «ob- 
sequiar»; cf. el acádico zubullá, «dote»). 

f) La expresión 25 “awon/her (so- 
bre ella escribe ampliamente R. Knierin, 
Die Hauptbegriffe fir Sinde im AT 
[19651] 50-54.114-119.193.202-204.217- 
222.226; > hP 3b) pertenece a la ter- 
minología cultual. A partir de los sig- 


155 


nificados «cargar» y «llevar», significa, 
por una parte, «cargar pecados sobre 
sí», y por otra, «(tener que) llevar (el 
castigo de su) culpa» (Lv 5,1.17; 7,18; 
17,16; 198.17; 20,17.19.20; 22.9; 24, 
15; Nm 5,31 y passim; Ez 14,10; 18, 
19s y passim). Pero en ello cabe la sus- 
titución vicaria, que pueden llevar a 
cabo el sacerdote (Ex 28,38), los hijos 
(Nm 14,33), el profeta (Ez 4,4-6) y, 
finalmente, el Siervo de Yahvé (1s 53, 
12, paralelo pg" hifil, «interceder», que 
hace visible el elemento activo en la re- 
presentación vicaria del Siervo de Yah- 
vé). El origen de este lenguaje y de la 
concepción correspondiente habrá que 
buscarlo en la declaración cultual del 
sacerdote, que califica las transgresiones 
(cf. W. Zimmerli, ZAW 66 [1954] 9- 
12 = GO 157-161). 

g) También a partir del significado 
«transportar» resulta un sentido trasla- 
ticio cuando se usa como objeto her/ 


“Gwon/pésa: «perdonar (el pecado)» 


(también elíptico; cf. Gn 4,13; 18,24. 
26; 50,17.17; Ex 10,17; 23,21; 32,32; 
34,7; Lv 10,17; Nm 14,18.19; Jos 24, 
19; 1 Sm 15,25; 25,28; Is 2,9; 33,24; 
Os 1,6.6; 14,3; Mig 7,18; Sal 25,18; 
32,1.5; 85,3; 99,8; Job 7,21; véase 
J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben im 
AT [1940] 67s). Como conceptos pa- 
ralelos están atestiguados: —> mxmqbh piel, 
«declarar inocente», y => slh, «perdo- 
nar» (Nm 14,185); > Zpr piel, «expiar» 
(Lv 10,17); sh piel, propiamente «cu- 
brir» (Sal 85,3; cf. Sal 32,1); “br hifil 
“Gwon, «alejar la culpa» (Job 7,21). Las 
expresiones de este tipo nacen en la 
lamentación que se dirige a Dios pi- 
diendo perdón de las culpas (Sal 25, 
18; 32,1.5; 85,3; cf. Job 7,21), en el 
contexto de las discusiones sacerdotales 
relativas al culto (Lv 10,17), en el len- 
guaje parenético (de cuño deuteronómi- 
co) (Ex 23,21; Nm 14,18s; Jos 24,19), 
en el anuncio profético de salvación y 
de condena (Is 2,9; 33,24; Os 1,6); es 
difícil clasificar en la historia de la teo- 
logía las observaciones sobre el «per- 
dón» de Gn 18,24.26 (el fragmento se 
acerca, temporal y temáticamente, a Dt 
y Ez, apenas a J; distinta opinión en 
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Von Rad 1, 4075). En formulación hím- 
nica incluso se llama a Dios *el nose, 
«Dios perdonador» (Sal 99,8). 


b) n$ nifal tiene significado reflexi- 
vo y pasivo. Se dice que las ruedas de 
la visión de Ezequiel se levantan (Ez 
1,19-21); también las puertas del tem- 
plo (Sal 24,7.9 [texto corregido], en 
ambos casos paralelo de 258 qal). El sig- 
nificado pasivo está atestiguado en ls 
40,4 («ser levantado», -opuesto a $Spl, 
«ser bajo»); además, en 2 Sm 19,43; 
2 Re 20,17 y passim («ser quitado, 
transportado»). Con frecuencia se usa 
el participio ni$$?P, «elevado», en Isaías 
y en los escritos que dependen de él 
(en parte unido a —r+ú¿m o a —> gbb, 
«ser alto»; Is 2,2.12-14; 6,1; 30,25; 
57,7) para describir, por una parte, el 
monte de Dios (2,2) y su trono (6,1), y 
por otra, los poderes que hacen compe- 
tencia a Dios (2,12-14) (se aplica la mis- 
ma terminología al Siervo de Yahvé en 
Is 52,13: n$ junto a rúm y gbb); se 
pueden utilizar las mismas expresiones 
—sin connotación teológica— para des- 
cribir una colina (Is 30,25; 57,7). 

Algunos textos hablan del «levantar- 
se» de Yahvé; tras ello está la concep- 
ción de la teofanía (junto a qúum: ls 33, 
10; Sal 7,7; junto a rám hitpolel: Is 
33,10; junto a yp* hifil: Sal 94,15). En 
Sal 7,7 y 94,2 se pide la manifestación 
de Dios; en ls 33,10 se anuncia en la 
palabra profética de Yahvé. 


¿) En piel, que significa «levantar, 
elevar», están atestiguadas como expre- 
siones paralelas nt] piel, «levantar», y 
gdl piel, «engrandecer» (Is 63,9; Est 
5,11). El hifil está documentado sólo 
dos veces con el significado de «hacer 
cargar (a alguien su pecado)» (Lv 22, 
16; cf. también 108 5,14) y «arrastrar» 
(2 Sm 17,13 [texto inseguro]). En hit- 
pael significa «levantarse» (Nm 23,24, 
paralelo q41m; 24,7, paralelo rd, tanto 
en sentido propio como traslaticio: una 
vez aplicado a un león y la otra a un 
reino; el término opuesto es, según Ez 
17,14, $pl). | 


4. a) El origen y significado de la 
palabra ná$? son controvertidos (véanse, 
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entre otros, M. Noth, Das System der 
zwolf Stámme Israels [1930] 151-162; 
J. van der Ploeg, RB 57 [1950] 40-61; 
M. H. Gottstein, VI 3 [1953] 298s; 
E. A. Speiser, CBQ 25 [1963] 111- 
117). M. Noth la entiende a partir de 
la expresión 25 qóol (cf. sup., 3c) (por 
tanto, como «portavoz») y la adscribe 
a la supuesta anfictionía de las doce 
tribus del antiguo Israel. Menciona las 
listas de doce nt$Pim (Nm 1,5-16; 13, 
4-15; 34,17-28) y remite a Gn 25,16, 
donde se habla de doce n*$Pim de los 
ismaelitas; también en ellos supone una 
función de portavoces anfictiónicos. Sin 
embargo, parece que el significado «por- 
tavoz (de la alianza)» no encaja en los 
textos más antiguos (Gn 34,2; 1 Re 
11,34; cf. el lenguaje de Ez). Apenas 
puede pensarse en una anfictionía is- 
maelítica; tradicionalmente se supo más 
bien de doce príncipes ismaelitas (Gn 
17,20; 25,16). Se puede aceptar como 
significado básico «ilustre, príncipe». 
La expresión parece haberse fijado en 
la organización de las tribus israelitas 
(testimonios antiguos: Ex 22,27; 1 Re 
8,1) y designó posteriormente al jefe 
dentro de la comunidad nacional, reli- 
giosamente considerada; los fragmentos 
cercanos a la fuente sacerdotal (textos 
de Ex, Lv, Nm, Jos) hablan sin duda 
de doce r*$772, sometidos al sacerdocio 
de Aarón o de Moisés (cf., por ejemplo, 
Ex 16,22; 34,31; Nm 1,16, etc.), mien- 
tras que Ezequiel conoce sólo un r4$7, 
que ejercerá el servicio sacerdotal en el 
tiempo futuro de salvación y será el 
auténtico sucesor cultual del rey de ls- 
rael (por ejemplo, 45,7.16s; 46,8.10.17). 

b) La expresión masí?P, «anuncio 
de desventura» (no hay que partir, des- 
de luego, de x5$ gol, «hablar» [así, en- 
tre otros, M. Tsevat, HUCA 29 (1958) 
119.130; G. Rinaldi, Bibl 40 (1959) 
278s1, sino del significado «levantar»; 
mass? es el «peso» de la desventura 
que la palabra profética carga sobre su 
destinatario, cf. P. A. H. de Boer, OTS 
5 [1948] 197-214; G. Lambert, NRTh 
87 [1955] 963-969) es un término téc- 
nico del lenguaje profético. Ordinaria- 
mente designa el oráculo contra los pue- 
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blos extranjeros (con indicación del 
destinatario: Is 13,1; 15,1; Nah 1,1; 
cf. Is 14,28, etc.). Pero puede signifi- 
car (secundariamente, desde luego) el 
oráculo profético en un sentido muy 
general (Zac 9,1; 12,1; Mal 1,1; cf. Hab 
1,1: aquí mass? es el contenido de la 
visión profética, -—>hzb). Los falsos 
oráculos contra los pueblos de profetas 
sin credibilidad son objeto de queja 
(Lam 2,14). En un caso, el anuncio pro- 
fético de desventura a un individuo re- 
cibe el nombre de masíd? (2 Re 9,25). 


c) En diversos pasajes se afirma en 
imágenes y comparaciones que Dios 
«lleva», en el sentido de proteger y con- 
servar. 25 se emplea en relación con la 
salida de Egipto y la travesía del de- 
sierto en Ex 19,4: «cómo os he llevado 
en alas de águila» (cf. Dt 32,11), y en 
Dt 1,31: «donde Yahvé, tu Dios, te ha 
llevado, como uno lleva a su hijo». 18 
está unido a “ms y sbl (cf. sup., 3a) en 
Is 46,3s (cf. Westermann, ATD 109, 
143-147, con el epígrafe de 46,1-4: «Los 
que son llevados y el que los lleva»): 
«Escuchadme, casa de. Jacob..., con 
quien he cargado desde el vientre ma- 
terno y he llevado desde sus entrañas: 
hasta vuestra vejez yo seré el mismo y 
hasta vuestras canas quiero seguir ]le- 
vándoos». En Sal 91,12, 15 se aplica 
a los ángeles; en ls 63,9, 15 piel está 
junto a ntl piel (cf. también yb! hifil 
en Jr 31,9). Además, “ms, «llevar», apa- 
rece también en Sal 68,20: «nos lleva 
Dios, que es nuestra ayuda». Las ideas 
e imágenes expresadas aquí sobre la 
acción protectora de Dios están tam- 
bién en la base de los nombres teóforos 
formados con verbos de llevar; cf. en 
el AT “rasya (2 Cr 17,16) y las formas 
breves “masa, “másay y “amos (Noth, 
IP 178s; para analogías bíblicas, véanse 
M. Noth, JSS 1 [1956] 325; Huffmon 
198; Gróndahl 109; Harris 134).* 


5. En Qumrán continúa en amplía 
medida el lenguaje del AT; en el NT 
sigue activo en áouévas (cf. R. Bult- 
mann, art. áctmus: ThW 1, 506-509); 
subyace también al uso de aípew en Jn 
1,29, donde sigue vigente la ambigiie- 


159 


dad de n$ (cf. J. Jeremias, art. aípw: 
ThW 1, 184-186; además, K. Weiss, 
art. pépwm: ThW IX, 57-89). 


F. SToLZ 


in3 nin Dar 


I. 1. El radical del verbo tiene en 
distintas lenguas semíticas formas va- 
riables (en hebreo y arameo, n2tn; véanse 
DISO 188s; KBL 1102; también en 
amorreo, cf. Huffmon 244; en ugarí- 
tico y púnico-fenicio, ytn; cf. WUS nú- 
mero 1255; UT número 1169; DISO 
113; en acádico, ndn, cf. AHw 701ss). 


Diversas formas de la palabra en hebreo 
(los nombres personales Y itnán y Y atnPel; 
también, desde luego, el nombre formado 
con alef prostético *gtan < *"aytán, «que 
siempre lleva agua, permanente», los nom- 
bres personales "+tnietnán y los sustan- 
tivos "ztnan/etná, «regalo» [distinta opi- 
nión en HAL 99b], como también el ver- 
bo tnb 1, «dar salario», en Os 8,9.10 [no 
denominativo de "etnranJetná; distinta 
opinión en H. S. Nyberg, ZAW 52 (1934) 
250; C. van Leeuwen, Hosea (1968) 175]), 
en ugatítico (infinitivo tm; cf. J, C. de 
Moor, The Seasonal Pattern... [1971] 150; 
cf. Sal 8,2) y en acádico (formación verbal 
secundaria tadánum; cf. GAG 51c.102m. 
103d) indican que hay que partir de un 
radical biconsonántico tn o dan (< tn, 
GVG 1, 153), mientras que la primera 
consonante radical 2/y/”/f siempre se ha 
añadido secundariamente (cf., entre otros, 
F. M. CGross/N. Freedman, JBL 72 [1953] 
32 nota 91; N. M. Sarna, JBL 74 [1955] 
273; S. Segert, ArOr 24 [1956] 133s; 
D. W. Young, VT 10 [1960] 457-459; 
B, Kienast, ZA 55 [1963] 140s.144; 
J. MacDonald, ALUOS 5 [1963-65] 63ss; 
consideraciones etimológicas más amplias 
en C. H. Gordon, RSO 32 [1957] 273s 
[lo deriva de un nombre d, «mano», semí- 
tico-egipcio, de un solo radical]; distinta 
opinión la de C. J. Labuschagne, OUTWP 
[1967] 60 [2 > tn]). 


2. El verbo ntr se encuentra en he- 
breo solamente en qal y nifal. La forma 
yuttan (cf. yu-da-an o formas parecidas 
en EA 89,58 y passim) no hay que in- 
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terpretarla como hofal, sino como qal 
pasivo (Bergstr. 11, 87; Joijon 126.142; 
Meyer 11, 117.135). Sobre el perfecto 
declarativo (por ejemplo, Gn 1,29: «de 
esta manera entrego»), cf. "mr 3a. 

Como derivaciones nominales se en- 
cuentran junto a "etnan o "etna, «rega- 
lo» (cf. sup., 1), el adjetivo verbal em- 
pleado como sustantivo nátim, «donado, 
dedicado» (cf. ¿nf., 111/1c), y los sus- 
tantivos mattan/mattáana/mattat, «don, 
regalo» (en arameo bíblico, nttinm y 
matttna;, el hebreo nádan, «regalo», en 
Ez 16,33 podría ser una palabra toma- 
da del acádico, cf. KBL 597b); a ello 
se añade un número de nombres perso- 
nales: Nátán, "elnatán, Netamel, Y (eh)o- 
nátán, Netanya(bu), Netan-mélek, Y it- 
nán, Y atnPel, Mattáan, Matttnay, Mat- 
tanya(ba), Mattatta, Mattitya(ba), y el 
nombre de lugar Mattáana (cf. Noth, IP' 
170; Huffmon 2165.244; Gróndahl 147; 
F. L. Benz, Personal Names in the Phoe- 
nician and Punic Inscriptionms [19721 
3285.364; J. K. Stark, Personal Names 
in Palmyrene Inscriptions [19711 101a; 
cf. imf., IV/1). 


3. En arameo, el perfecto de ntr 
fue reemplazado ya en época temprana 
por yhbb (KBL 1081.1102; DISO 105s. 
188s; LS 298s; sobre la etimología, 
cf. C. J. Labuschagne, OuTWP [1967] 
62), que aparece en el arameo bíblico 
en qal y hitpeel. | 

ybb se encuentra en hebreo sólo en 
imperativo (singular y plural) y, a ve- 
ces, se ha petrificado como interjección: 
(HAL 2265). Sobre y*hab, «carga, pre- 
ocupación (?)», cf. Wagner número 120: 
(distinta opinión en M. Dahood, Psalms 
II [19681 38: 1 yobéb, «benefactor»). 


11. Con sus más de dos mil casos 
documentados, rtn ocupa el quinto lu- 
gar entre los verbos más frecuentes del 
AT. (Menos en Nah) aparece en todos 
los libros del AT (en Gn 29,27, nitttná 
se cuenta, siguiendo a BrSynt $ 35e, 
como tercera persona singular femenina 
del perfecto nifal, no como primera per- 
sona plural cohortativa gal; 2 Sm 21, 
6 Q, como gal, no K como nifal; se 
excluye Sal 8,2 [texto inseguro], t*na; 
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Job 9,24 aparece en L:s. . bajo gal en vez 3 X. En el hebreo del AT, ybb está 


161 
de nifal): 
3 
3. SS 
AS ÉS SW S 
S S 8 2 
“Gn 147 — 3 150 
Ex 113 . — 2 6115 
Lv 81 1 4 86 
Nm 117 2 1 120 
Dt 176  — — 176 
Jos 88  — 1 89 
Jue 69  — — 69 
1 Sm 710 — 2 72 
2 Sm 28 2 — 30 
1 Re 110 1 =>. Y 
2 Re 55 1 4 60 
Is 49  — — 7 56 
Jr 131  — 17 148 
Ez 1986  — 12 208 
'Os 12 — — 12 
Jl 8 — pre 8 
Am 4 — — 4 
Abd l — — 1 
Jon 2. — — 2 
Mig 1 — — 7 
- Nah ARE en pe Ss 
Hab 1 — — 1 
Sof 2 — — 2 
Ag ll == — 1 
Zac l — — 7 
Mal 3) — — 3 
Sal 9%  — — 94 
Job 30 1 2 33 
Prov 34  — — 34 
Rut 8 — — 8 
Cant vi — — 7 
Edcl 23 — 2 25 
Lam 9 — — 9 
Est 15 — 14 29 
Dn 14 — 3 17 
Esd 18  — 1 19 
Neh 41 — 2 43 
1 Cr 38 — 2 40 
2 Cr 110  — 4 114 
AT 1919 8 83 2010 


Los derivados nominales de rtx son 
relativamente raros: rmátin, 17 Xx (sólo 
plural en Esd/Neh y 1 Cr 9,2); rrattán, 
5 Xx (Prov 3 X); mattana, 17 Xx (Ez 
3 X); mattat, 6 X. 

En el arameo bíblico aparece n2tr qal 
7 X (imperfecto e infinitivo); ybb gal, 
12 X (perfecto, imperativo y partici- 
pio); ntn qal pasivo, 9 X; hitpeel, 71X; 
nttin, 1 X (Esd 7,24, plural); matitna, 


atestiguado 33 X (sólo imperativo: hab 
2 Xx en Prov 30,15; hába 12 Xx, de 
ellas 5 Xx como interjección «¡ea! »; 
habi 1 Xx en Rut 3,15; habú 18 Xx). 


III. Los diccionarios distinguen ge- 
neralmente tres significados principales 
de ntm: 1) «dar»; 2) «colocar», «dispo- 
net», «poner», y 3) «hacer», «obrar» 
(cf. GB 529-531, y Zorell 539-541; dis- 
tinta opinión en KBL 642s, que consi- 
dera «dar» como significado principal). 
En el fondo, ntr designa la acción que 
pone en movimiento un objeto o cosa. 
De este significado básico resultan dos 
series de acepciones principales: por 
una parte, hay una serie de significados 
que expresan el «poner en movimiento» 
o «trasladar» un objeto («poner algo 
en movimiento en dirección a», «tras- 
ladar», «poner» y, referido a personas, 
«hacer llegar algo a alguien», «dar») 
(cf. ¿nf., 1/1); por otra, encontramos 
una serie de significados que se refieren 
al «poner en movimiento» o «poner en 
marcha» una cosa en el sentido de «cau- 
sar», «originar», «ocasionar», «hacer», 
etcétera (cf. ¿mf., 111/2). Pero, debido 
al significado básico común, no se pue- 
de establecer una separación absoluta 
entre ambas series, tanto menos cuanto 
que muchas veces es difícil trazar una 
clara línea divisoria (cf. ¿rf., 1b y 1d) 
entre objeto y cosa (por ejemplo, entre 
«dar lugar a» y «originar» en los casos 
en que xtr tiene como objeto un abs- 
tracto). A ello se añade que, la mayoría 
de las veces, sobre todo en la primera 
serie, ntn se halla estrechamente unido 
a preposiciones; esto hace que, o bien 
el contexto correspondiente influya en 
el significado del verbo o que se for- 
men conexiones estables, en las que la 
primera serie afecta idiomáticamente a 
la segunda. Asimismo, hay que tener 
en cuenta que un verbo tan frecuente 
como xtn ha originado a lo largo del 
tiempo termini technici en diversos 
campos, que, de alguna manera, empe- 
zaron a tener su propia vida. Para un 
análisis detallado del uso de xtn hay 
que remitir a los diccionarios. Habrá 
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que contentarse con una breve ojeada 
sobre el uso «sencillo» de la palabra, 
para poder dedicar mayor atención a su 
uso especial. 


1. a) En el caso del primer signi- 


ficado principal, «poner en movimien- 


to», en el sentido de «trasladar», «po- 
ner», «dar», ntn se usa con las prepo- 
siciones el, 12, be, begéreb, bttok, “al, 
báúad, tábat, "et e “im (para lifné y b* 
en conexión con yád, cf. ¿mf., 111/3; 
para el b* de precio, cf. ¿nf., 1f), que 
señalan la dirección, la determinación 
o el lugar del objeto trasladado. Hay 
que considerar como falto de pruebas 
el uso, supuesto por KBL 642a (en 2), 
de nin con dos acusativos con el signi- 
ficado principal de «dar algo a alguien» 
u «obsequiar con algo a alguien». En 
los testimonios aducidos por KBL (Jos 
15,19; Is 27,4; Jr 9,1; Esd 9,8) se de- 
signa al receptor por medio de un sufi- 
jo, que hay que interpretar en todo caso 
como sufijo de dativo del verbo. Otros 
ejemplos son Ez 16,38; 17,19; 21,32; 
Lam 5,6, etc. (cf. Joúon 366s, nota 2; 
M. Bogaert, Bibl 45 [1964] 220-247; 
H. J. van Dijk, VT 18 [1968] 24; 
M. Dahood, Psalms 1 [1966] 12; dis- 
tinta opinión en GVG IT, 322, y GK 
S 117x y ss). Algunas veces el sufijo de 
dativo aparece como sufijo pronominal 
del nombre, que designa el objeto da- 
do, por ejemplo, Ez 27,10; Est 2,3 
(otros ejemplos en Joúon 389). En los 
pocos casos en que zin con este signi- 
ficado toma dos acusativos, como Ex 
40,8 y 1 Re 10,17 (en 2 Cr 9,16 con 
la preposición b*), hay que considerar 
el segundo acusativo como de lugar, 
normalmente indicado por medio del 
be local (cf. Ex 30,18), que no era po- 
sible en estos casos debido a la co- 
nexión constructa. Áunque en casi to- 
dos los casos sigue un acusativo a las 
formas verbales de tr, cuando signifi- 
ca «(trans)poner», «dar», el verbo apa- 
rece sólo en sentido [absoluto, sobre 
todo en la acepción técnica de «pres- 
tar» (Dt 15,10; Sal 37,21). En Prov 
9,9 se presupone claramente el objeto 
(conocimiento; distinta opinión en GB 
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529b [en fl: «enseñar», «impartir co- 
nocimientos»; según G. R. Driver, 
EThL 26 [1950] 352, hay que leer 
tan, «alaba», en vez de ten). 

b) En determinados casos, cuando 
el objeto de ntr son líquidos o abstrac- 
tos como «sangre», «lluvia», «espíritu», 
«terror», «vergienza», «celos», «sig- 
no», «milagro», etc. (cf. sobre ello el 
tratamiento detallado de H. J. van Dijk, 
VT 18 [1968] 16-30, y S. C. Reif, VI 
20 [1970] 114-116), el verbo puede 
significar «derramar», «echar sobre»,. 
especialmente en los casos en que ver- 
bos como, por una parte, $pk, «derra- 
mar», y msk, «mezclar», y, por otra,. 
$im/]$it, «poner», y Ib, «enviar», apa- 
recen en idéntica conexión. Este apa- 
rente sentido técnico corresponde, sit 
embargo, plenamente al primer signifi- 
cado principal: «poner algo en movi- 
miento». No obstante, muchas veces se 
puede interpretar mejor tr cuando va 
seguido de sustantivo abstracto, con- 
forme al segundo significado principal 
(«poner en movimiento» una cosa el 
el sentido de «poner en marcha», «cau- 
sar», «ocasionar»), si bien es difícil 
distinguir siempre entre los dos signi- 
ficados principales (cf. ¿mf., 2). 

c) Cuando ntr tiene como objeto 
a personas, el término adquiere carác- 
ter técnico: «meter en la cárcel» (con 
el: Jr 37,18; con b*: Jr 52,11 [O sin 
be]; con acusativo de lugar: Jr 37,4. 
15; cf. también 2 Sm 20,3; 2 Cr 16,10) 
y «entregar», sobre todo a un inculpa- 
do o acusado (2 Sm 14,7; 20,21; Jue 
20,13; la misma construcción con ys” 
hifil en Jue 6,30; en estos casos se tra- 
ta de la invitación a entregar al acusa- 
do; cf. H. J. Boecker, Redeformen des 
Recbtsleben im AT [1964] 21-24; en 
Boecker falta 2 Sm 20,21); también 
«dejar a merced» en el sentido de sen- 
tenciar la entrega, sobre todo cuando 
Yahvé es sujeto (Nm 21,3; 1 Re 13,26; 
14,16; Is 34,2; Jr 15,9; 25,31; Ez 16, 
27; 23,46; Mig 5,2; Sal 27,12; 41,3; 
118,18), y, finalmente, «dejar, poner a 
disposición, dedicar» (sobre todo a una 
divinidad): todos los primogénitos, Ex 
22,28s (cf. br hifil: Ex 13,11; gd hi- 
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fil: Nm 3,13; 8,17; Dt 15,19); un hijo 
consagrado a Yahvé en virtud de un 
voto especial: 1 Sm 1,11; hijos consa- 
grados a Moloc: Lv 20,2; caballos de- 
dicados al sol: 2 Re 23,11. A este 
contexto pertenecen también n*túnim, 
«donados, consagrados», como término 
técnico para designar a los levitas (Nm 
3.9; 8,16.16.19; 18,6; 1 Cr 6,33), y 
netinim, como término técnico (no de 
los esclavos del templo, sino) de una 
determinada clase de «consagrados» 
(cf. E. A. Speiser, IEJ 13 [1963] 69- 
73; B. A. Levine, JBL 82 [1963] 207- 
212). El último término aparece tam- 
bién en arameo (DISO 188) y corres- 
ponde al ugarítico ytnmm (UT número 
1169; WUS número 1255); en el he- 
breo bíblico está atestiguado en la obra 
histórica del Cronista: Esd-Neh 16 Xx 
y 1 Cr 9,2. 

d) Como acepción especial del pri- 
mer significado básico, nn expresa en 
varios casos la acción del desquite, es 
decir, «poner algo en movimiento» so- 
bre alguien: descargar sobre (“adl) al- 
guien sus abominaciones, Ez 7,3; des- 
cargar sobre (“al) alguien su conducta 
(dérek), Ez 7,4.9; descargar sobre la 
cabeza (b*ro$) de alguien su conducta 
(dérek), 1 Re 8,32 = 2 Cr 6,23; Ez 
9,10; 11,21; 16,43; 22,31 (cf. Ez 17, 
19 sin dérek y los giros sinónimos con 
> $ub hifil en Jue 9,57; 1 Sm 25,39; 
Jl 4,7; qal, Sal 7,17; cf. también 1 Re 
2,33). En otros giros que expresan la 
retribución, el significado de nin ha 
evolucionado desde la segunda acepción 
principal: «poner en movimiento, po- 
ner en marcha, hacer», dar algo (casti- 
go) a alguien (con 12), Os 9,14; Sal 120, 
3; «hacer» algo a alguien conforme a 
(2%) su justicia (1 Re 8,32 = 2 Cr 6, 
23), conforme a (%*) las obras de sus 
manos (Sal 28,4), conforme a (%*) su 
conducta (dérek; 1 Re 8,39; Jr 17,10; 
32,19). 

e) «Hacer llegar» algo a alguien 
lleva al significado especial de «desti- 
nar, adjudicar»: destinar a alguien (“al) 
la dignidad real (Dn 11,21), atribuir a 
Dios (/*) algo inconveniente (Job 1,22), 
atribuir a Dios justicia (Job 36,3; así, 
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M. H. Pope, Job [1965] 230; distinta 
opinión en Fohrer, KAT XVI, 471), 
poder majestuoso (“z: Sal 68,35; —= zz) 
o gloria (1 Sm 6,5; Jr 13,16; Mal 2,2; 
Sal 115,1; sentido profano en Prov 26, 
8; con $im en Jos 7,19; con yhb en Sal 
29,1; 96,78) o grandeza (con yhb en Dt 
32,3). A este ámbito pertenece también 
el giro «ofrecer (a Dios) una toda», ex- 
presión técnica para la gloria o confe- 
sión que el acusado ofrece una vez con- 
cluido el proceso judicial (Jos 7,19; Esd 
10,11; $m hifil: Sal 26,7; cf. H.-J. Her- 
misson, Sprache und Ritus im altisraeli- 
tischen Kult [19651] 42; F. Horst, 
ZAW 47 [1929] 50s = Gottes Recht 
[19611 162s; => ydh 4h). 

f) ntn tiene también significado 
técnico en la esfera del derecho, sobre 
todo en el ámbito del comercio, de los 
salarios y precios, del matrimonio y de 
la herencia. El giro nén 1? significa ge- 
neralmente «hacer llegar algo a al- 
guien», bien por medio de comercio de 
intercambio (1 Re 21,2) o por medio 
de préstamo (Dt 15,10, cf. v. 8; Sal 37, 
21) o de venta mediante (b*%) pago de 
una cantidad de dinero o algo parecido 
(Gn 23,9; 47,16; Dt 14,25s; 1 Re 21, 
15, etc.; paralelo $q! nifal késef: Job 
28,15; par. mkr, «vender», Jl 4,3; Prov 
31,24). A la inversa, ntn significa tam- 
bién la acción de «dar» dinero en el 
sentido de «pagar» o «resarcir» (Ex 21, 
19.30; 22,6.9; Nm 5,7; Prov 6,31, pa- 
ralelo $lim piel), sobre todo cuando se 
trata de multas (Ex 21,22: biflalim, 
«conforme a la sentencia de las autoti- 
dades [? 1»; cf. G. Liedke, Gestalt und 
Bezeichnung alttestamentlicher Rechts- 
sátze [1971] 44s), tributo (2 Re 15, 
20; 23,35), recompensa por servicios 
prestados (2 Sm 18,11), paga del men- 
sajero (b*$0rá: 2 Sm 4,10), paga del tra- 
bajo (Sakar: Gn 30,28; Ex 2,9; 1 Re 
5,20; pótal: Jr 22,13), precio del viaje 
(Jon 1,3) o paga de las prostitutas (né- 
de: Ez 16,33; "etnan: Ez 16,34.41; 
cf. Os 2,14). También pertenecen al 
lenguaje comercial las expresiones nin 
btnések, «prestar a interés» (Ez 18,8; 
Sal 15,5; prohibido en Israel: Ex 22, 
24; Lv 25,35-38; Dt 23,20s; cf. H. Ga- 


167 


moran, JNES 30 [1971] 127-134); ntn 
bemarbzt, «comprar (alimento) con re- 
cargo» (Lv 25,37); nmtn “iz(z)2bonim, 
«para suministrar mercancías» (Ez 27, 
12.14.22; con b*: Ez 27,16.19; cf. Zim- 
merli, BK XITI, 650); nin (bt)maeráb, 
«para suministrar a cambio mercancías» 
(Ez 27,13.17.19); cf. las expresiones afi- 
nes para la entrega ordinaria de produc- 
tos en virtud de un tratado comercial 
en Sal 72,10. 

ntn l*i$$4, «dar como esposa», se 
emplea en el contexto del matrimonio 
para indicar la actuación de los padres 
de la esposa o de otros bajo cuya tutela 
se encuentra (Gn 16,3; 29,28; 30,4.9; 
34,8.12; 38,14; 41,45; Ex 2,21 y pas- 
sim), igual que se usa /gh, «tomat», 
para referirse a la acción del novio o 
de sus padres (Gn 12,19; 25,20; 28, 
9; 3414.21 y passim). ntn es también 
fórmula estereotipada en boca del es- 
poso O de sus padres en el acto de 


compra de la esposa (Gn 34,8.12; 2 Re: 


14,9 = 2 Cr 25,18; con 13h, cf. Gn 34, 
4; Jue 14,2; cf. Boecker, loc. cit., 170- 
175). ntn expresa también la entrega 
de la dote a la hija que se casa (Sillz- 
bim: 1 Re 9,16; sólo reaparece en Miq 
1,14; cf. A. S. van der Woude, ZAW 
76 [1964] 190) o un regalo de matri- 
monio que simboliza un deseo de ben- 
dición (b*raka: Jos 15,19; en Jue 1,15 
con yhb; btráakáa no se limita a regalos 
de matrimonio, pero en estos casos se 
utilizan otros verbos: cf. Gn 33,11; 
1 Sm 25,27 [ambas veces con b0” hi- 
fil]; 2 Re 5,15 [con Ib] y 1 Sm 30,26 
[con 51h piel]; > brk 111/4; H. Mowv- 
ley, «The Bible "Translator» 16 [19651 
74-80). También en el divorcio es ntn 
el término jurídico específico para la 
entrega oficial del acta de divorcio (Dt 
24,1.3 con b*yad; Jr 3,8 con "el; sin 
embargo, los LXX presuponen beyad) 
y del contrato de compraventa en un 
acto legal relativo a la adquisición de 
un terreno (Jr 32,12). 

Con respecto a herencias, mtn se em- 
plea en sentido absoluto para «legar, 
adjudicar» (Gn 25,5; Dt 21,17). Como 
objetos se encuentran "huzza, «propie- 
dad» (Nm 27,4.7), y nab'la, «participa- 
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ción en la herencia» (Nim 27,9ss; 36,2; 
Jos 17,4; Job 42,15). Del ámbito de la 
herencia familiar, la expresión pasó al 
ámbito de la posesión del terreno y del 
país por parte de las tribus o del pue- 
blo de Israel. En este sentido, nin se 
emplea 11 X en conexión con *“huzza 
y 30 Xx con mabáa (excepciones: Lv 
25,455, esclavos; Nm 18,21.24, los diez- 
mos de los levitas; Sal 2,8, pueblos; 
Ez 47,23, participación hereditaria de 
extranjeros; 1 Re 21,3s, venta de una 
heredad; cf. ¿nf., 1V/1; —>”hz, => nab*- 
la). A la expresión ntn nabtla corres- 
ponde “br hifil (Nm 27,7) y, natural- 
mente, mbl hifil (Jos 19,9). Para la 
recepción de una heredad se utiliza la 
mayoría de las veces > lgh; cf. Nm 34, 
15; Jos 13,8; 18,7 (sin embargo, en 
Prov 17,2, > blg, y en Nm 34,2, npl b*, 
«tocar en heredad»). Con frecuencia ntn 
no expresa una donación de hecho, sino 
únicamente la voluntad decidida de dar 
(«legar, adjudicar»; cf. el uso de "mr en 
el mismo sentido en 1 Re 11,18; 2 Cr 
29,24 y Dt 33,8 [texto corregido ]). En 
estos casos decide sólo el contexto. 

g) Entre los sustantivos que desig- 
nan un regalo o un don son telativa- 
mente pocos los que se usan como ob- 
jeto de nén. Prescindiendo de los giros 
ntn Sillubim y ntn b*raka, tratados con 
anterioridad, ntn mattana o mattánot 
expresa la donación de regalos a súbdi- 
tos, adicionalmente a la herencia o ex- 
cluyéndola (Ez 46,16s) o en vez de ella 
(Gn 25,5: Isaac heredó, pero Abrahán 
hizo regalos a los hijos de las concubi- 
nas; 2 Cr 21,3: Josafat otorgó a Jorán 
la dignidad real, pero hizo muchos re- 
galos a sus otros hijos; en Nm 18,6s la 
expresión se refiere a los levitas y a su 
servicio); nin menát significa la entrega 
de una aportación especial a sacerdotes, 
levitas, cantores y porteros (Neh 12,47; 
13,110; 2 Cr 31,4.9); min maSeét, «dis- 
tribuir regalos» (Est 2,18: el rey obse- 
quía a sus súbditos; cf. 2 Sm 11,8: 
David obsequia a Urías; Jr 40,5: el jefe 
de la guardia obsequia a Jeremías; Ez 
20,40 [texto inseguro], cf. Zimmerli, 
BK XITI, 437); mtm gorbán aparece 
sólo una vez, en Ez 20,28, y significa 
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la presentación de una ofrenda a los 
dioses; en todos los demás casos, en 
lugar de nin se encuentran los verbos 
grb hifil (Lv y Nm passirmz), “Sh (Lv 9, 
7) y bo” hifil (Lv 4,23.28.32; 5,11; 7, 
29; 23,14; Nm 5,15; 7,3); cf. S. Zeit- 
lin, JOR 59 (1968) 133-135. n*daba 
aparece dos veces como objeto directo 
de ntn, «hacer voluntariamente un don» 
(Lv 23,38; Dt 16,10; con bo hifil en 
Dt 12,6; con gr” en Ám 4,5; con zbbh 
en Sal 54,8; muchas veces unido a 
néder: Lv 7,16; 22,18ss; 23,38; Nm 
29,39; Dt 12,6.17); 14 X se encuentra 
el giro nin triúma para indicar una 
ofrenda en el culto, como «tributo» o 
quizá «regalo» (cf. W. von Soden, UF 
2 [19701 271). 


rúmá aparece en conexión con mín en 
Ex 30,13,14,15; Lv 7,32; Nm 15,21 (vv. 19 
y 20: ráúm hifil); 18,8.11.19.24.28 (también 
con lgh); 3,29.41 (+ rima paralelo de mé- 
kes); Neh 13,5; 2 Cr 31,14: «distribuir». 
rúm hifil con Frúma aparece 12 Xx: Ex 35, 
24; Nm 15,19s; 18,24.26.28s; 31,52; Ez 
45,1.3; 48,8s.20; Esd €,25. qgrb hifil tra- 
má se encuentra en Lv 7,14 (Is 40,20, 
texto inseguro). bo” hifil con ¿rúma, 8 X: 
Ex 35,5.21.24; Dt 12,6.11; Neh 10,40; 
2 Cr 31,10.12. Sobre Frumá en conexión 
con /gb, cf. Ex 25,28; 35,3; Nm 18,28; con 
»l, Lv 22,12; Nm 18,11; con drs, Ez 20, 
40. El término mákes (cf. el acádico mik- 
su), que sólo aparece en Nm 31,28.37-41 
(6 Xx), indica el tributo especial, proce- 
dente del botín de guera, al culto. 


Llama especialmente la atención que 
ntn tenga sólo 4 X minha como objeto 
(Nm 5,18: del sacercote que pone en 
manos de la mujer sospechosa de adul- 
terio la ofrenda de los celos; Neh 13,5: 
de la gran cámara a la que se solían 
«llevar» la harina de. sacrificio, el in- 
cienso, los utensilios, etc.; 2 Cr 17,5: 
de los dones que Jucá «llevó» a Josa- 
fat; 2 Cr 26,8: del trisuto que los amo- 
nitas «pagaron» a Ozías). También lla- 
ma la atención que, si bien se afirma 
de Yahvé que «acepta» una minbá (Jue 
13,23) o que «se inclina a ella» (Nm 16, 
15; Mal 2,13) o «la mira» (Gn 4,45), 
nunca se emplea nin minbá referido a 
Yahvé. En este contexto aparecen otros 
verbos (b0 hifil, 13f hifil, nes hifil, 


na atm Dar 


170 


28, bd, Th hifil, $b, grb hifil, qtr hifil 
y pb). 

El sustantivo minha está documenta- 
do 211 X, de ellas 174 Xx como «ofren- 
da»; en el arameo bíblico aparece dos 
veces como palabra adoptada (Dn 2, 
46; Esd 7,17) y, sorprendentemente, 
no se encuentra en Dt; cf. KBL 538s; 
GB 437; UT número 1500; además, 
N. H. Snaith, VI 7 (1957) 314-316; 
R. Hentschke, RGG IV, 1641 a 1647 
(con bibliografía). Otros conceptos, que 
no aparecen en relación con ntr y, por 
tanto, no se han mencionado todavía, 
son: zébed, «regalo» (sólo en Gn 30, 
20); méged, «don de la naturaleza» 
(Dt 33,13-16; Cant 4,13.16; 7,14; el 
verbo imgd falta en hebreo, pero véase 
F, Horst, ZAW 47 [1929] 49 = Gottes 
Recht [1961] 160 sobre Am 4,12); 
nádán, «regalo, recompensa del amor» 
(sólo en Ez 16,33); nések, «ofrenda de 
libación» (KBL 620s; GB 508a); ¿éker, 


«paga» (sólo en Is 19,10 y Prov 11,18); 


sóhad, «regalo» (23 X, de ellas 18 X 
en el sentido de «regalo de soborno» y 
9 X con lgh como término técnico para 
designar la aceptación del dinero de so- 
borno; nunca se construye con xx); 
$ay, «don», «regalo» (3 X: Is 18,7; Sal 
68,30; 76,12, siempre con ybl; cf. el 
ugarítico y, UT número 2715); Salmmo- 
nim, «regalos» (sólo Is 1,23, paralelo 
sóhad; cf. el ugarítico $Im(m), UT nú- 
mero 2424); +t*$%ra, «regalo» (sólo en 
1 Sm 9,7; GB 8164a.891b; KBL 1043b). 
Términos especiales para donaciones y 
cosas parecidas son: middáa 11, «dona- 
ción» (sólo en Neh 5,4; el arameo z:id- 
dá/minda 4 X en Esd, de ellas 3 Xx 
junto a belo y P*lak; las tres palabras 
proceden del acádico); "eSkar, «tributo 
ordinario» (sólo en Ez 27,15 y Sal 72, 
10, aquí paralelo de minha; en acádico, 
iskaru: CAD 1/J] 249; AHw 3958); 
mass? (propiamente «cargamento, fle- 
te, carga», pero quizá «donación» en 
virtud de 2 Cr 17,11, donde minha 
está en paralelo con mas$2 y debería 
significar un «tributo de plata» más 
que un «cargamento de plata»; proba- 
blemente también "rw, «impuesto» o 
«donación del país» (Is 33,8, conjetura; 
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como palabra adoptada del acádico 
[unussul], cf. D. R. Hillers, HThR 
[1971] 257-259). | 

hb) En estrecho contacto con $l, 
«preguntar, solicitar», nin adquirió el 
significado de «conceder lo pedido, ac- 
ceder a una petición». En las negocia- 
ciones entre personas acerca de pagas 
y precios aparecen giros estereotipados 
como «¿cuánto me das/me pagas?» 
(por ejemplo, Gn 38,16, donde Tamar 
y Judá tratan sobre la paga del amor) 
y «¿cuánto debo darte/pagarte?» (por 
ejemplo, Gn 30,31, donde Labán y Ja- 
cob hablan sobre la paga). Ambos giros 
pasaron del lenguaje corriente al ámbi- 
to del lenguaje religioso: Gn 15,2, don- 
de Abrahán pregunta a Yahvé: «¿qué 
querías darme?», y a la inversa, 1 Re 
3,5 =2 Cr 1,7, donde Yahvé invita a 
Salomón: «pídeme lo que quieras». La 
disposición a conceder la súplica se 
formula como promesa: «os daré/paga- 
ré lo que me pidáis» (Gn 34,11.12), o 
«señálame tu salario y te lo daré/paga- 
ré» (Gn 30,28), o también «¿cuál es 
tu petición? Te la concederé» (Est 5,6; 
7,2); en el lenguaje religioso: «pídeme 
y te daré...» (Sal 2,8; distinta opinión 
en Dahood, loc. cif., 12, que prefiere 
leer mámoni, y, en consecuencia, tra- 
duce «ask wealth of me»; cf., sin em- 
bargo, Sal 21,5, donde min tiene una 
función parecida a la de Sal 2,8: «Te 
pidió vida, y tú se la has dado». Da- 
hood remite con razón a paralelos uga- 
ríticos: 2 Aqht VI, 17.27, «pídeme pla- 
ta [o vida] y te la daré»). 

Cuando nin expresa la concesión de 
una súplica, puede encontrarse en es- 
tado absoluto (1 Re 3,12s); sin embar- 
go, la mayoría de las veces lleva un 
objeto: así, $”ela, «súplica» (1 Sm 1, 
17.27; Sal 106,15; Est 5,8; cf. Est 7,3); 
misala (Sal 37,4; en Sal 20,6 con ml? 
piel) y t27“wa (Prov 10,24); cf. también 
ntn kelebab (Sal 20,5); sobre una ex- 
presión quizá sinónima en Am 4,12, 
cf. F. Horst, Gottes Recht (1961) 160, 
que prefiere leer en este pasaje m*mag- 
ged lpadam ma-besho, «que concede 
abundantemente a los hombres lo que 
anhelan o necesitan». 
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¿) En conexión con el verbo lgb, 
«tomar», nació el giro estereotipado 
«tomar y dat», que, como una forma 
de endíadis, adquirió en algunos textos 
un significado específicamente jurídico; 
cf. el acádico nasa - nadanu, «tomar, 
hacer disponible y dar» (AHw 764, en 
TII1/5), expresión que se utiliza con 
frecuencia, sobre todo en los documen- 
tos legales de Ugarit, en relación con 
la transferencia de la propiedad, efec- 
tuada por el rey, y de los derechos y 
obligaciones vinculadas a ella (cf. PRU 
3,224; E. A. Speiser, JAOS 75 [1955] 
157-161; C. J. Labuschagne, Die seg- 
genskap van die koning oor eiendom 
in Ugarit [Pretoria 1959] 65-69). Aun- 
que el equivalente hebreo que sería de 
esperar, 15 - ntn, no aparece en el AT, 
es frecuente en el hebreo posterior 
(cf. Speiser, loc. cit., 161;  Jastrow 
848b). Sin embargo, el hebreo bíblico 
equivalente es lgh - ntn, expresión que 
——con frecuencia en sentido solemne— 
se encuentra muchas veces en el len- 
guaje corriente (por ejemplo, Gn 18,8; 
21,14; Ex 12,7; Nm. 6,18.19; 19,7; Jue 
17,4; 1 Sm 6,8; 2 Sm 21,85; Ez 4,1.3.9; 
45,19); pero, en los casos en que el 
príncipe «toma y da», está claramente 
en relación con el traspaso de una pro- 
piedad y con los derechos y obligacio- 
nes vinculadas a ella (1 Sm 8,14s, véan- 
se 2 Sm 9,9; 1 Re 9,16; quizá también 
Gn 20,14; 21,27); lo mismo ocurre 
cuando Yahvé como Señor soberano 
«toma y da» (Lv 7,34; Nm 8,18s; 2 Sm 
12,11; 1 Re 11,35; también las pala- 
bras de Job 1,21: «Yahvé me lo ha 
dado, Yahvé me lo ha quitado», son un 
claro reconocimiento del poder sobera- 
no de Yahvé). Está en la misma línea 
la conexión lgh - ntn en Ex 30,16; Nm 
7,6; 31,47, donde se trata del poder 
de decisión de Moisés. Un segundo 
equivalente hebreo bíblico de naz - na- 
dánu es la expresión ns] hifil - ntn (Gn 
31,9, de Yahvé, que quitó el rebaño a 
Labán y se lo «dio» a Jacob; Nm 11, 
25, igualmente de Yahvé, que «quitó» 
[cf. BH3] una parte del espíritu que 
estaba en Moisés, y lo «puso» en los 
setenta ancianos). 
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2. En el segundc significado prin- 
cipal, nin expresa el «poner en movi- 
miento» o «poner en marcha» una cosa 
en el sentido (factitivo) de «ocasionar 
algo», «hacer surgir», «hacer», «origi- 
nar», «conseguir», y (causativo) «hacer 
que una persona o cosa sea algo», «des- 
tinar», «establecer/nombrar», «enco- 
mendar». De esta serie se puede decir 
en general que aquí ya no se trata del 
movimiento o traslado de cosas, sino 
del llegar a ser de las cosas. Natural- 
mente, ntn tiene aquí en la mayoría de 
los casos como objeto nombres abstrac- 
tos y personas. Pera en determinados 


casos constituyen su objeto sustantivos ' 


semiabstractos, como «lluvia», «hielo», 
«granizo», «voz», etc. 


A veces, ntn tiene como objeto un sus- 
tantivo abstracto, y a esta construcción 
equivale un verbo de la misma raíz que el 
sustantivo en hifil (o también en piel); 
en estos casos conviene tener en cuenta 
que son posibles dos conexiones: por una 
parte, nin + nombre, y por otra, el hifil 
del verbo afín; es deci-, una conexión ana- 
lítica o «nominalizada» y una sintética O 
«verbalizada». Debido a la amplitud y 
complejidad del problema, que exigiría 
una monografía, no podemos entrar aquí 
en detalles. Habrá que contentarse con 
señalar el fenómeno y subrayar que es 
importante, no sólo desde el punto de vis- 
ta filológico, sino también teológico, el no 
dar a las dos conexiones el mismo signifi- 
cado, sino captar la diferencia entre ellas, 
porque esta diferencia puede ser esencial 
en determinados casos. 


Se trata de casos como nin mnúba, 
«dar /originar/conseguir descanso», y nú “bh 
hifil, «dar descanso», «dejar descansar»; 
ntn naPfla, «dar una heredad», y nbl hifil, 
«hacer heredar», o mbl piel, «hacer a al- 
guien poseedor» (Jenni, HP 213); ntn 
tesúa, «darfocasionar salvación», y y% 
hitil, «salvar» (cf. J. F. A, Sawyer, Seman- 
tics in Biblical Reseerch [19721 60-70); 
también nin simba, «dar alegría», y smb 
piel, «alegrar», hifil «permitir que alguien 
se alegre»; nin mátar, «dar/producir llu- 
via», y mtr hifil, «hacer llover», etc. Sobre 
el problema, cf. especialmente Sawyer, loc. 
cit., 60-70; además, Jenni, HP 33-40; 
M. Z. Kaddari, «Leshonenu» 34 (1969- 
1970) 245-256, y cf. B. Kedar-Kopfstein, 
ZAW 83 (1973) 196-219, especialmente 
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2068.213, sobre la traducción analítica y 
sintética del causativo hebreo en la Vulga- 
ta. Aunque la diferencia exacta entre cons- 
trucción analítica y sintética hay que esta- 
blecerla en cada caso en razón del contex- 
to, desde un punto de vista gramatical se 
puede decir que en el caso de la construc- 
ción analítica, es decir, en nmtn (a veces 
también “sh, pl y br y, naturalmente, en 
los sinónimos de nin) + nombre + acusa- 
tivo (o 1*/b*), se da una relación muy es- 
trecha entre el sujeto que actúa y la ac- 
ción, mientras que el receptor del objeto 
de la acción es objeto indirecto de una 
manera bastante pasiva. En el caso de la 
construcción sintética, es decir, en el hifil 
del verbo afín + acusativo, el receptor del 
objeto de la acción es activado e introdu- 
cido en la acción misma, de manera que, 
en cierto sentido, se convierte de objeto 
indirecto en sujeto secundario (así, Jenni, 
HP 34). El sujeto no es, pues, en este 
caso el único que actúa. 


Aunque no siempre es posible esta- 
blecer la diferencia entre factitivo y 
causativo (diferencia lícita en sentido 
bastante limitado para indicar la dis- 
tinción fundamental entre piel y hifil, 
cf. Jenni, HP), para tener una buena 
panorámica subdividiremos esta serie 
en dos grupos principales: a) «hacer/ 
originar» algo, y b) «hacer que (algo) 
sea» O «hacer ser». Naturalmente, no 
siempre se pueden separar entre sí “abs- 
tracto”, “semiabstracto” y “concreto”, 
porque la distinción moderna no siem- 
pre corresponde a la concepción del an- 
tiguo Oriente. 

a) A veces ntn se emplea con obje- 
to, pero sin objeto indirecto: Prov 10, 
10, «el que guiña el ojo causa disgusto»; 
13,10, «el imprudente provoca discot- 
dia»; 13,15, «el buen entendimiento se 
gana el favor»; 29,15, «reprensión y 
vara dan sabiduría»; también Prov 29, 
25, «el temor a los hombres es causa 
de caídas»; además, Prov 23,31 Q: del 
vino que en la copa «da brillo» (literal. 
mente: ojo), es decir, destella (véase 
P. Auvray, VI 4 [1954] 4s). Casos 
parecidos en Ez 30,21, del brazo que 
no se debe vendar «para que se cure» 
y, sobre todo, en giros que describen 
fenómenos de la naturaleza; por ejem- 
plo, «dar» aroma (Cant 1,12; 2,13; 7, 
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14, cf. P. A. H. de Boer, SVT 23 
[1972] 37-47), «dar» fruto o rendi- 
miento (p*r3: Lv 25,19; Ez 34,27; Zac 
8,12; y*búl: Sal 67,7; 85,13 y passim). 
Dios «hace» hielo (Job 37,10), «origi- 
na» o «suscita» truenos y lluvia (1 Sm 
12,18; cf. Lv 26,4; Jr 5,24 Q y passim), 
la roca «hace fluir su agua» (Nm 20, 
28), etc. 

En este contexto es importante el 
giro ntn gol; literalmente: «emitir (de 
sí mismo) un sonido, producir/hacer 
sonido(s)». 


Sobre el ugarítico ytn ql, cf. WUS nú- 
mero 2407; J. C. de Moor, UF 1 (1969) 
172 nota 31, y sobre yin gh, UT núme- 
ro 1169; WUS número 612, Son sinóni- 
mos: ¿m2 hifil (901), por ejemplo, 1 Re 15, 
22; Jr 51,27; ns qol: Gn 27,38; Jue 9,7; 
Is 24,14, y rúm hifil (301), «levantar la 
voz». El giro mim qol está atestiguado 
28 X (de ellas dicho 10 x de Yahvé), y 
ntn begol, 3 Xx (Jr 12,8; Sal 46,7; 68,34). 
En esta expresión qol constituye el ins- 
trumento («producir con ayuda de...»; 
cf. Joiion 3715). En Jr 10,13 = 51,16 tiene 
que haber, de forma análoga a como ocu- 
rre en el ugarítico (cf. De Moor, loc. cit.), 
elipsis de qol: «al sonar la elevación (de 
su voz)...», —>q0l). Es afín la expresión 
nin "ómer de Sal 68,12 («el Señor hace 
resonar su palabra poderosa»). Es difícil 
de interpretar Gn 49,21; pero, desde lue- 
go, en vez de «Neftalí hace oír hermosas 
palabras» hay que traducir «Neftalí pro- 
porciona hermosas crías» (cf. HAL 63a). 
El giro ntn tof (Sal 81,3), en el que hay 
que suponer de nuevo elipsis de gol, se 
basa también en el significado «hacer re- 
sonar». 


ntn tiene un significado parecido en 
la expresión ntn mofet, «un signo mila- 
groso»: Ex 7,9; 2 Cr 32,24 (Ex 11,10 
y Dt 34,11, con “Sh en el mismo senti- 
do; en 1 Re 13,3.5 y Dt 13,2, ntn sig- 
nifica «ofrecer», «manifestar»; cf. el 
babilonio nadánu ¿tt¿, «manifestar un 
signo»: AHw 702b); ntn b*rit, «esta- 
blecer una b*rit» (Gn 9,12, cf. v. 17: 
gúm hifil; 17,2; Nm 25,12; cf. también 
sim b*rit en 2 Sm 23,5, > berit 1L/6; 
en el giro nin librit, sin embargo, ntn 
significa, en Is 42,6 y 49,8, «constituir». 

El significado «conseguir» predomina 
claramente cuando el objeto es un sus- 
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tantivo abstracto; por ejemplo, en Ex 
3,21: «conseguiré a este pueblo el favor 
de los egipcios» (así también Ex 11,3; 
en ambos casos, la conexión de genitivo 
expresa la idea del dativo, cf. Joiion 
389); Gn 39,21: «Yahvé le consiguió 
favor a los ojos del jefe de la prisión» 
(literalmente: «su favor», con pronom- 
bre posesivo como dativo; cf. Joiion, 
loc. cit.); así también Lam 1,13: «él 
me causó consternación»; con /*: Dt 
13,18, «me otorgó misericordia» (cf. Gn 
43,14); Sal 78,66, «les trajo vergijenza 
eterna»; 1 Re 8,56, «Yahvé, que ha 
dado descanso a su pueblo» (cf. nú*b 
hifil en Jos 1,13); 2 Sm 4,8, «Yahvé 
ha vengado al rey». 


Cf. Nm 31,3 con b* y Ez 25,17, donde 
ntn n*qamá b* aparece en el mismo campo 
semántico que “sh n*gámaá b*; además, ex- 
presiones como xtn bittit I* (o b*), «infun- 
dir terror a (o entre) alguien» (Ez 26,17; 
32,23-26.32); ntn mum b*, «causar un daño 
a alguien» (Lv 24,19.20). Son difíciles ca- 
sos como Dt 7,15 min b* y sim b*, que 
significan «traer sobre» o (quizá más bien) 
«originar entre». 


En el campo sexual aparece también 
ntn en la acepción de «consumar»: ntr 
sokébet b*, «consumar la relación se- 
xual con...» (Lv 18,23; 20,15; Nm 5, 
20; con ?el, Lv 18,20; cf. la expresión 
afín 3Rb “im, por ejemplo, en Ex 22,18). 

b) Cuando nxtr significa «constituir, 
hacer ser», son posibles tres conexiones 
distintas; concretamente (por orden de 
aparición), ntn k*, ntn + doble acusa- 
tivo y ntn + acusativo + l*. La co- 
nexión nin k* significa «hacer como» 
en Is 41,2; Jr 19,12; Ez 3,9; 16,7; 26, 
19; 28,2.6; Os 11,8; Rut 4,11 (sin 
embargo, en Sal 44,12, ntn se puede 
entender también en el sentido de «en- 
tregar»; cf. KBL 642b), y «encontrar a 
alguien», «tratar como» en Gn 42,30. 


En 1 Sm 1,16 ntn lifne tiene el mismo 
sentido (cf. Joiion, Bibl 7 [1926] 290s). 
Cf. en este contexto la expresión ntn ken 
con acusativo en Jr 24,8: «así trataré a 
Sedecías». Son expresiones sinónimas Sim 
k* (Gn 13,16; 1 Re 19,2; Is 50,7) y Szt k* 
(Os 2,5; Sal 21,10; 83,12.14, etc.), que 
significan «hacer como». 
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La construcción ntr + doble acusa- 
tivo tiene algunas veces el sentido de 
«reservar, destinar para», es decir, 
«nombrar a alguien para algo» (Jr 1,5; 
6,27; Ez 3,17; 12,6; 33,7; quizá tam- 
bién Is 55,4; Sal 89,28), pero en los 
demás casos —prescindiendo de dos 
textos en los que ntr significa «entre- 
gar» (Is 51,12) o «abandonar» (Mig 6, 
7)— tiene sólo el sentido de «hacer»: 
Gn 17,5, a Abrahán, padre de los pue- 
blos; Nm 21,29, a los hijos, fugitivos; 
1 Re 9,22, a alguien, esclavo; Sal 69, 
12, del manto de luto, un vestido; Sal 
79,2, de los cadáveres, pasto para de- 
vorar; Sal 105,32, de la lluvia, granizo; 
la expresión aparece sobre todo en Eze- 
quiel en oráculos de amenaza y anun- 
cios de juicio (Ez 22,4; 26,19.21; cf. 32, 
15; 33,29; 35,9); a veces hay relaciones 
con el giro ntb yad, «extender la mano 
contra» (Jr 51,25; Ez 25,7.13; 35,3; 
=> yád 4c). Á veces e. segundo acusati- 
vo es un adjetivo o un participio: Nm 
5,21, «al hacer Yahvé que languidez- 
can tus caderas»; Dt 26,19, «al querer 
elevarte sobre todos los pueblos»; Jrt 
49,15 = Abd 2, «te hago pequeño en- 
tre los pueblos»; Ez 3,8, «hago tu ros- 
tro duro como el de ellos»; Sal 18,33, 
«hizo irreprochable mi camino». 

La diferencia entre los giros mtm + 
doble acusativo y ntn + acusativo + l* 
consiste en que aquél expresa un hacer 
factitivo, y éste, un hacer ser causativo. 
En el giro ntn + acusativo + /* se mez- 
clan a veces los dos significados princi- 
pales de rtr, como indica el hecho de 
que ntn se puede entender muchas ve- 
ces aquí, conforme al primer significado 
principal, como «entregar» o «abando- 
nar» (por ejemplo, Dt 28,7.25; Is 43, 
28; Jr 24,9 OQ; Ez 15,6; 23,46; 25,4; 
29,5; 33,27; 39,4; Neh 3,36), mientras 
que de hecho el giro se basa en el se- 
gundo significado principal: «hacer a 
alguien o de algo ... hacer ser». Áte- 
niéndose al uso, este giro es más fre- 
cuente y tiene a Yahvé como sujeto: 
Gn 17,6.20, a Abrahán, pueblo; Gn 
48,4, a Jacob, multitud de pueblos; 
Ex 7,1, a Moisés, Dios para el faraón; 
Is 49,6, al Siervo, luz de los pueblos; 
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Jr 1,18, al profeta, plaza fuerte; Jr 15, 
20, al profeta, muralla; Sof 3,20, a Is- 
rael, gloria y alabanza entre los pue- 
blos; 1 Cr 17,22, a Israel, un pueblo 
(sin embargo, en 2 Sm 7,24: kúun poel, 
«consolidar»). En algunos de los casos 
ya mencionados rtz se puede traducir 
también por «destinar» (cf. N. Lohfink, 
ES von Rad [19711 297, nota 79, que 
ve en 1 Cr 17,22 una expresión de elec- 
ción, «destinar legalmente»; cf. tam- 
bién, entre otros, Lv 17,11; 1 Cr 21, 
23). Donde aparece con más frecuencia 
el giro es en los oráculos de amenaza 
o anuncios de juicio, sobre todo en Je- 
remías y Ezequiel (Jr 5,14; 9,10; 15, 
4 Q; 20,4; 25,18; 26,6; 29,18 Q; 34, 
22; Ez 5,14; 7,20; 26,14; 28,17.18; 
pero cf. también Mig 6,16). Se encuen- 
tra también en el anuncio sacerdotal de 
juicio (Nm 5,21). En algunos textos 
posteriores encontramos la expresión 
ntn ltrabeimim lifne, «hacer ser a al- 
guien objeto de misericordia ante» 
(1 Re 8,50; Sal 106,46; Dn 1,9; Neh 
1,11). | í 


sim y $it forman las mismas expresiones 
(cf. KBL 921la en 16; 967 en 4). Para 
«constituir, establecer» hay varios sinóni- 
mos: nin + acusativo + /*, «constituir en» 
(2 Re 23,5; Ez 33,2; 2 Cr 25,16); nin + 
acusativo + “al, «poner (establecer) sobre» 
(Gn 41,41.43; 2 Cr 32,6; Dt 17,15b: con 
sim en v. 152); nin ros, «establecer un 
jefe» (Nm 14,4; Neh 9,17; cf. J. R. Bartlett, 
VT 19 [19691 1-10; distinta opinión KBL 
643a en 11: «se obstina»); nin bros, «ha- 
cer a alguien jefe» (1 Cr 12,19); sim b*ros, 
«establecer a alguien como jefe» (Dt 1,13), 
y, finalmente, la expresión técnica para el 
establecimiento en funciones de los levitas 
y sacerdotes mel? piel yad, «llenar la mano» 
(> yad 3d [31; Noth, GesStud 1, 309-333, 
especialmente 311-314; L. Sabourin, Priest- 
hood [1973] 1378). nin, unido a un nom- 
bre abstracto de objeto, significa en este 
contexto «llevar a cabo»; así, en Lv 25,24 
ntn g?ulla, «llevar a cabo un rescate» 
(cf. F, Horst, Gotftes Recht [1961] 213ss; 
O. Loretz, BZ 6 [1962] 269-279). Sobre 
bqq, «destinar» (Jr 31,35), y ntn I'bog, 
«establecer con regularidad» (2 Cr 35,25), 
cf. G. Liedke, Gestalt und Bezeichnung 
alttestamentlicher Rechbtssátze (1971) 158- 
175. 
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Pertenece también aquí el significado 
técnico de nin + acusativo + 1%, «dejar ha- 
cer algo a alguien», «permitir algo a al. 
guien» (distinta opinión GB 329b; como 
el asirio nadánu; cf. sobre ello AHw 702, 
11/6). Este giro expresa la mayoría de las 
veces el acusativo por medio de un sufijo, 
mientras que la preposición /* va seguida 
de un infinitivo constructo; por ejemplo, 
en Gn 20,6, «no te dejé tocarla» (además, 
Gn 31,7; Ex 3,19; Nm 22,13; Jos 10,19; 
Jue 1,34; 15,1; 1 Sm 18,2; 24,8; también 
Os 5,4, cf. BH). A veces, sin embargo, en 
vez del sufijo pronominal hay un nombre; 
por ejemplo, en Ecl 5,5: «no dejes que tu 
boca precipite a tu cuerpo en el pecado» 
(cf. también Sal 16,10; 66,9; 121,3; Job 
31,30); o, en vez del acusativo, /* + nom- 
bre, como en Est 8,11: «el rey permitió a 
los judíos reunirse» (cf, también 2 Cr 20, 
10); o también, en lugar de /* + infinitivo 
constructo, simplemente este último; así, 
en Nm 21,23: «Sijón no permitió el trán- 
sito a Israel» (también Nm 20,21; no es 
seguro si en estos textos se ha empleado 
infinitivo constructo en vez de infinitivo 
absoluto [cf. Sal 55,23 y Job 9,18] o si se 
debe añadir I* antes de “bor, cf. BH; 
cf., sin embargo, Joiion 353 y 366, nota 2; 
GK $ 157b, nota 1). Quizá hay que incluir 
también aquí el uso de nin en Dt 18,14: 
«Yahvé no te permitió esto (Ren)»; además, 
Prov 6,4: «no permitas el sueño a tus 
ojos» (cf. Sal 132,4), y 1 Re 15,17: «para 
no dejar abiertas al rey Asá la entrada y 
la salida». 


En el giro 123 yittén (cf. el siríaco man 
nettel, LS 299a), fosilizado en partícula 
de deseo, que aparece 25 X (de ellas 
10 X en Job y 4 X con sufijo de da- 
tivo: ls 27,4; Jr 9,1; Job 29,2; Cant 
8,1), pueden reconocerse todavía mu- 
chos de los distintos significados de ntn 
(amplio tratamiento en B. Jongeling, 
VI 24 [1974] 32-40), concretamente 
«dar» (Jue 9,29; Sal 55,7; Job 31, 
35, etc.), «hacer» (con dos acusativos: 
Nm 11,29; Jr 8,23; con k*: Job 29,2; 
Cant 8,1, etc.), «permitir» (Job 11, 
15, etc.) y, ante todo, «realizar» (Ex 
16,3; Dt 28,67; 2 Sm 19,1; Sal 14,7 
= 53,7). En Job 14,4, la expresión orl- 
ginal «ha conseguido alguien alguna vez 
que» tiene el sentido de «ha ocurrido 
alguna vez que», lo cual no significa 
que ntn tuviera siempre el sentido de 
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«hay». El uso impersonal, en otros tiem- 
pos aceptado, de yittén en el sentido 
de «hay» es muy dudoso (cf. GB 530a). 


3. Exige tratamiento especial el uso 
de ntn referido a los miembros corpo- 
rales, que ha conducido a un buen nú- 
mero de expresiones idiomáticas (sobre 
nadanu con miembros corporales como 
objeto, cf. AHw 702, 11/3; el equiva- 
lente hebreo del acádico nadanu Sepé, 
«ponerse en camino», no es nta régel, 
sino 1$ régel, cf. Gn 29,1): 

a) Giros que sólo aparecen aislada- 
mente: ntn katef sóoréret en Zac 7,11; 
Neh 9,29, «hicieron las espaldas obsti- 
nadas»; la imagen está tomada de los 
animales de tiro rebeldes, que se resis- 
ten a dejarse poner el yugo en la nuca 
(resistirse tercamente), cf. el giro qsh 
hifil “ref, «endurecer la cerviz», en 
Neh 9,29); ntn “Óref, «volver la espal- 
da», en 2 Cr 29.6 (cf. ?h hifil, «hacer 
ver la cerviz», en Jr 18,17); mtn *oto 
ref "el, «hacer que alguien tenga que 
dar la espalda», es decir, «hacer huir 
a alguien», Ex 23,27 (con 1* en vez de 
el: 2 Sm 22,41 = Sal 18,41); ntn 
“áyin, «hacer ojo», en el sentido de «re- 
lucir» del vino, Prov 23,31 Q (cf. sup., 
2a). Sobre nin ros, cf. sup., 2b. 


b) ntn se emplea con más frecuen- 
cía en conexión con yad, «mano» (como 
objeto del verbo): «sacar la mano», Gn 
38,28; «dar a uno la mano» como signo 
de amistad, 2 Re 10,15, o también como 
signo de una obligación disuelta, Esd 
10,19, sobre todo en acuerdos y pactos 
(Ez 17,18; Lam 5,6; 2 Cr 30,8, => yad 
4d; cf. E, Kultsch, Verheissung und 
Gesetz [1973] 11, y el giro tg" kaf, 
«estrechar la mano», como signo de 
fianza, en Prov 6,1; 17,18; 22,26; bi- 
bliografía en Gemser, HAT 16, 36); 
cf. también ntn yad tábat, «someterse 
solemnemente a alguien», como signo 
de fidelidad, 1 Cr 29,24 (=> yad 3d 
[27); nin yád, «dar la mano», como 
signo de rendición, Jr 50,15, y ntn yad 
be, «extender la mano contra», Ex 7,4. 
Tiene especial importancia el giro ntn 
beyad (=> yad 3d [41), que puede tener 
diversos sentidos: «dar/entregar en ma: 
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-no» (Gn 27,17; Dt 24,1.3; Jue 7,16), 
'«poner a disposición» (Gn 9,2; Ex 10, 
25), «encomendar» (2 Sm 16,8; Is 22, 
21; 2 Cr 34,16), «dar en custodia, en- 
comendar al cuidado (o la vigilancia)» 
(Gn 30,35; 32,17; 39,4.8.22; cf. nin 
“al yad con el mismo sentido en Gn 42, 
37; Est 6,9); militarmente, «poner bajo 
el mando» (2 Sm 10,10; 1 Cr 19,11). 


En Sal 10,14 es difícil la expresión latet 
bryadka, que H. Schmidt (HAT 15 [1934] 
16) se inclina a interpretar como «para po- 
nerlo en tu mano», y Kraus (BK XV, 75) 
como «para tomarlo en tu mano», pero que 
significa más bien «para confiarlo a tu 
cuidado». Sobre el giro »l piel yad, «lle- 
nar la mano», que, por otra parte, se refiere 
al establecimiento oficial de los levitas y 
sacerdotes (> yad 3d [3]), hay que señalar 
también que en 1 Cr 29,5 y 2 Cr 29,31 no 
hace referencia alguna a consagración, sino 
que significa «llenar la mano (para)», es 
decir, para dar; cf. Nota, GesStud 1, 311, 
nota 6. ? | 


Pero la expresión ntn btyad se em- 
plea sobre todo en el ámbito militar y 
jurídico y significa la entrega o el aban- 
dono de una persona a cosa al poder de 
otra: Yahvé entrega a los enemigos de 
Israel en su poder, Dt 7,24; 21,10; Jos 
21,44; Jue 3,28, etc., o también el país, 
Jos 2,24; Jue 1,2; 18,10; Dagón entre- 
ga a Sansón, en poder de los filisteos, 
Jue 16,23s; se entrega a alguien, en po- 
der del vengador de -a sangre, Dt 19, 
12; al profeta Jeremías, en poder del 
pueblo, Jr 26,24; 3816; cf. el giro si- 
nónimo rin beRaf, «abandonar al poder 
de», en Jue 6,13; Jr 12,7, y la expresión 
de sometimiento ntr tábat kappot raglá- 
yim, «poner bajo las plantas de los 
pies», en 1 Re 5,17, etc. | 

Teniendo en cuenta el variado uso 
de ntn betyad como giro comúnmente 


utilizable, es erróneo considerarlo como : 


«fórmula», ya sea «fórmula de entre- 
ga» o «fórmula de traspaso» (véanse 
W. Richter, Traditionsgeschichtliche 
Untersuchungen zum  Richterbuch 
[1963] 21ss; J. G. Plóger, Literarkri- 
tische, formgeschichtliche und stilkriti- 
sche Untersuchungen zum Deuterono- 
mium [1967] 61ss; P. Diepold, Jabwes 
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Land [19721 61; cf. las observaciones 
críticas de F. Stolz, Jabwes und Israels 
Kriege [1972] 21s, y P. D. Miller, «In- 


terpretation» 23 [1969] 455; además, 
cf. ¿nf., 3d, para la diferencia entre nta 


beyad y ntn lifne).. 

c) ntn aparece en conexión con 
> leb, «corazón», en los siguientes gl- 
ros: ntn leb b*, «dirigir (su) mente a 
(ello)»: Ecl 1,17; 7,21; 8,9.16; Dn 10, 
12; 1 Cr 22,19; 2 Cr 11,16; con Szt: 
Ex 7,23; 1 Sm 4,20; Job 7,17; con $im: 
Ex 9,21; Dt 11,18; min btleb, «poner 
en la mente (en el corazón)», siempre 
con Yahvé como sujeto: Ex 35,34; Esd 
7,27 (ambas veces en estado absoluto); 
Neh 2,12; 7,5 (ambas veces en estado 
absoluto con "el en vez de b*); Ex 36, 
2; 2 Cr 9,23 (objeto: «sabiduría»); Jr 
32,40 («miedo»); Sal 4,8 («alegría») 
(en conexión con $2, el sujeto es, sin 
embargo, una persona humana en 1 Sm 
21,13). 

d) En conexión con pántim, «ros- 
tro», nin aparece en los siguientes gi- 
ros: nin panim l* + infinitivo, «volver 
el rostro», en el sentido de «disponerse 
a»: 2 Cr 20,3 (Josafat para pedir conse- 
jo a Yahvé; sobre el acusativo, cf. AFHt'w 
702; pero es más frecuente el sinónimo 
sim panim l': 2 Re 12,18; Jr 42,15; 
Dn 11,17); ntn pánim "el, «dirigir el 
rostro a/contra»: Gn 30,40; Dn 9,3 
(también en este caso se emplea con 
más frecuencia $ím: 9 XX en Ez; sín 
embargo, en Nm 24,21 $7£; en Dn 10,15 
se encuentra en conexión con Xtn pa- 
nim el be local en vez de "2l); ntn 
pantm b*, «dirigir el rostro contra» (en 
sentido hostil), tiene a Yahvé como su- 
jeto en Lv 17,10; 20,3.6; 26,17; Ex 
14,8; 15,7, paralelo $2 como en Lv 
20,15 ($22, además, en Jr 21,10; 44,11; 
cf. Sal 34,17). 

En conexión con la preposición /ifre, 
«ante», ntn tiene diversos significados. 
Este giro aparece como sinónimo de ntx 
ke, «considerar como» (sólo en 1 Sm 
1,16, cf. sup.), pero significa con más 
frecuencia «poner/colocar ante» (Ex 
30,6.36; 40,5.6; Lv 19,14; Zac 3,9 
cf. ¿nf.], etc.; con la preposición ró- 
kah, sólo Ez 14,3; pero cf. vv. 4 y 7, 
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con $2) y, sobre todo, «presentar» o 
«poner delante», por ejemplo, comidas 
y bebidas (2 Re 4,43; Jr 35,5; Ez 16, 
18 Q.19). En el libro del Deuterono- 
mio aparece sólo Moisés como sujeto 
de la expresión, en cuanto que él «pre- 
senta» a Israel bendición o maldición 
(11,26; 30,1), vida y felicidad o muer- 
te y desventura (30,15.19), la tóra (4,8), 
decretos y derechos (11,32). En los de- 
más casos del AT es únicamente Yahvé 
el que «presenta» o «pone delante» 
algo a Israel: el camino de la vida y de 
la muerte (Jr 21,8), la tora (Jr 9,12; 
26,4; cf. 31,33, betgéreb; plural en Dn 
9,10 [texto inseguro]), la tora y decre- 
tos (Jr 44,10), mandatos y decretos 
(1 Re 9,6, paralelo 2 Cr 7,19). En los 
casos ahora mencionados también se 
puede traducir el giro por «dejar en 
manos de», sobre todo en Ez 23,24: 
«dejaré en sus manos (de los pueblos) 
la sentencia (mispát)» (así, Zimmerli, 
BK XIII, 529; cf. H. Cazelles, Procla- 
mation and Presence, ES Davies [1970] 
245: «I have committed to them the 
legislative power»), y quizá también en 
Zac 3,9, referido a la piedra que Yahvé 
pone en manos de Josué. 

En la acepción de «entregar» O 
«abandonar», lifné aparece en sentido 
militar sólo con Yahvé como sujeto (Dt 
2,33; 7,2.23; 28,7.25; 31,5; Jos 10,12; 
11,6; Jue 11,9; 1 Re 8,46 = 2 Cr 6, 
36; Is 41,2). El objeto es siempre 
el enemigo (los enemigos) o su rey. El 
giro nin lifné apenas se diferencia en 
estos casos, por su significado, de ntn 
beyad (cf. Dt 2,33 con 2,24; 7,23 con 
7,24; Jos 10,12 con 10,30.32; 11,6 con 
11,8; Jue 11,9 con 11,21.30.32; 12,3). 
Como fórmula jurídica, nén lifné está 
atestiguado sólo en el Deuteronomio y 
significa siempre la transmisión de la 
propiedad, decidida por Yahvé, en el 
sentido de «dar algo a alguien en pro- 
piedad» o «poner algo a disposición de 
alguien»: 1,8.21, el país, al pueblo de 
Israel; 2,36, las ciudades amonitas; 2, 
31, a Sijón (!) y su país. En el último 
de estos versos se mezclan ambos sen- 
tidos (Sm y LXX han entendido erró- 
neamente 2,36 como «entregar»), cosa 
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explicable, ya que la expresión jurídica 
se emplea en contexto militar. No se 
debe considerar, sin más, la expresión 
como «fórmula de entrega» (Plóger, 
loc. cit., 62s; pero cf. Miller, loc. cit., 
455, y N. Lohfink, Bibl 41 [1960] 
1255), porque ntn tiene en esta fórmu- 
la un contenido variable y porque hay 


que distinguir claramente entre «en- 


tregar» en sentido militar (usado en 
forma indistinta con nrntn beyad) y 
«transmitir» en sentido legal deutero- 
nomista, aunque la expresión jurídica 


aparezca a veces en contexto militar. 


4. Prescindiendo de los sinónimos 
ya mencionados de nin hay que indi- 
car los siguientes: *233, «dar» (HAL 
25; cf. B. Rocco, AION 20 [1970] 
396-399), aparece en el hebreo bíblico 
sólo en nombres personales (Y*h0as; 
Y 0745); zbd, «obsequiar algo a alguien» 
(sólo en Gn 30,20; sobre nombres per- 
sonales, cf. HAL 250); hlg, «distribuir» 
(Dt 4,19; 29,25), «repartir a» (Neh 13, 
13), y con b*, «dar participación en» 
(Job 39,17); hnrn, «obsequiar gratuita- 
mente a alguien» (Gn 33,5; Sal 119, 
29); mgn piel, «entregar» (Gn 14,20; 
cf. DISO 142), «abandonar» (Os 11,8) 
y, con sufijo de dativo, «obsequiar a al- 
guien» (Prov 4,9); mkr (como expre- 
sión comercial), «vender», trasladado 
en el ámbito religioso a Yahvé (Yahvé, 
sujeto; el pueblo, objeto) con el signi- 
ficado de «entregar», «abandonar» (Dt 
32,30; Jue 2,14; 3,8; 4,2; 4,9 [con una 
persona como objeto]; 10,7; 1 Sm 12, 
9; Is 50,1; Sal 44,13; Ez 30,12 [país 
como objeto], cf. KBL 522s; GB 422s); 
12db hitpael, «dar voluntariamente» (só- 
lo Esd 1,6; 2,68; 3,5 [en arameo, 7, 
15s]; 1 Cr 29,9.14.17); $hd, «hacer to- 
mar», «regalar» (Ez 16,33; Job 6,22; 
cf. F. Rundgren, AcOr 21 [1953] 331- 
336; C. J. Labuschagne, OuTWP 
[19671 60); —=3slb, «dar» (ugarítico 
S!b, «dar»; UT número 2419; A.S. van 
der Woude, ZAW 76 [1964] 188-191; 
paralelo de rtr1: Gn 38,16.17; Jl 2,19; 
Job 5,10); $p£, «poner», «dar» (cf. GB 
859b; E. Ullendorff, VT 6 [19561] 197; 
A. F. L. Beeston, VI 8 [1958] 216- 
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217); $wh YT piel, «poner en» (cf. GB 
813a; KBL 954b); sobre los sustanti- 
vos, cf. sup., 111/1g. 


IV. 1. La tierra y cuanto la llena 
pertenecen a Yahvé como a su Señor 
y creador (Sal 24,1; 50,9-12; cf. 97,5 
y 1 Cr 29,14). Comc dueño único y 


auténtico de todo lo creado, dispone de- 


ello y lo da soberanamente. Á propó- 
sito de su señorío sobre la creación es 
significativa la afirmación fundamental 
de Jr 27,5: «Yo he creado la tierra, los 
hombres y los animales ... y la doy a 
quien quiero» (cf. Sal 115,16; Ecl 2, 
26). Como Señor de la historia, dispo- 
ne sobre todo lo que acontece. Así se 
entrelazan la creación y la historia, pot- 
que ambas están en manos de Dios. No 
es extraño, por ello, que rt pueda te- 
ner en sus dos significados principales 
(es decir, «poner en movimiento» = «re- 
galar, dar» y «poner en movimiento» 
= «efectuar, hacer ser») a Yahvé como 
sujeto. Este «dar» y «efectuar» se ma- 
nifiesta, ante todo, en el ámbito de lo 
humano universal o del individuo: Yah- 
vé da aliento de vida (n*$4m4) y espí- 
ritu vital (>rú*h; cf. Is 42,5; Ez 37, 
6; nunca aparece nin 1éfes!, Est 7,3: 
«concédeme la vida» [xafíi] se refiere 
al perdón de la vida); hayyiim, «vida» 
(=> hyh 3e.4b; con ntn, sólo Sal 21,5; 
> “h, Jr 38,16); yámir:, «días de vida» 
(> yom 3f£; cf. Sal 39,6; Ecl 5,17.18; 
8,15; 9,9), sentidos corporales como oí- 
do, vista, etc. (Dt 29,3; Is 50,4s; cf. Sh 
en Prov 20,12), la capacidad, disposi- 
ción y voluntad de hacer algo (cf. sup., 
I11/3c), fuerza (—>%0*%h) y fortaleza 
(> zz cf. Dt 8,18; Is 40,29; Sal 29, 
11; 68,36), gracia (> hnn 4a), miseri- 
cordía (>rhm), paz (> slim), recom- 
pensa (—>mxmqm), enfermedad (=> 21D), 
etcétera. Lo que Yahvé concede al hom- 
bre no se refiere sólo al ámbito de la 
naturaleza (él —y nadie más; cf. Jr 14, 
22— da lluvia, alimento y otros dones 
de la tierra), sino también al de la his- 
toria humana y, muchas veces, la es- 
trictamente personal: él da al hombre 
una mujer (Gn 3,12), hijos (Gn 17,16; 
Is 8,18) y descendencia (Gn 15,3). 
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Dan testimonio elocuente de esta fe ante 
todo los muchos nombres personales for- 
mados con rin o sus sinónimos *¿45, zbd, 
bna y ndb (cf. sup., 1/2 y 111/4); cf. tam- 
bién los nombres personales *“bisay (?), 
“bisar (2), Ousayabu (cf. el acádico qásu, 
«regalar»), nombres extranjeros como /Mi- 
trrdat («don de Mitra») y Poti-féra (egip- 
cio pP dy p Ys «el que ha dado Ra») y 
quizá también nombres personales como 
Miryam y Yirm“yábu, «regalo (de Dios)» 
o «Yahvé ha regalado»; cf, W. von Soden, 
UF 2 [1970] 269-272). 


Israel conoció los dones y disposi- 
ciones de Yahvé, ante todo, en su exis- 
tencia como pueblo, en cuanto que Yah- 
vé le dio un país y condujo plenamente 
su existencia. El presupuesto fundamen- 
tal de la teología deuteronómica y deu- 
teronomista con respecto a la llamada 
«toma del país» no es que Israel (desde 
luego, con la ayuda de Yahvé) ha con- 
quistado el país, o que Dios «entrega» 
el país en sentido militar, de manera 
que los enemigos son entregados en una 
operación militar (Plóger, loc. cif., 63), 
sino que Yahvé, como dueño del país, 
lo «transfiere»; por ello, no se trata de 
toma del país, sino de donación del 
país (cf. sup., 111/1i y I111/3c.d; cf. una 


panorámica de las fórmulas de donación 


del país en J. N. M. Wijngaards, The 
Formulas of the Deuteronomic Creed 
[1963] 28-34; además, íd., VI 15 
[1965] 91-102, y OTS 16 [1969] 68- 
105, y, sobre todo, P. Diepold, Lsraels 
Land [1972] (bibliografía); además, 
J. G. Plóger, art. “dama: ThWAT 1, 
95-105 (bibliografía); P. D. Miller, «In- 
terpretation» 23 [1969] 451-465, y 
W. Zimmerli, Grundriss der atl. Theo- 
logie [19721 53-58). Yahvé actúa como 
dueño propio que «transfiere» o «pone 
a disposición» el país en sentido jurí- 
dico. 


Sobre el comportamiento análogo de 
un gran rey con respecto a sus vasallos, 
que está atestiguado especialmente en los 
pactos de estado del antiguo Oriente, véan- 
se K. Baltzer, Das Bundesformular (1964) 
21-31; M, Weinfeld, Deuteronomy and the 
Deuteronomic School (1972) 71-81 (biblio- 
grafía). El derecho exclusivo de Yahvé a 
regalar el país (cf., sin embargo, Jue 11, 
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24) es válido no sólo para Israel, sino tam- 
bién para otros pueblos (Dt 2,5.9; Jos 
24,4; Ez 29,20). En este sentido, el verbo 
ntn no tiene solamente a Yahvé como su- 
jeto. También Moisés, como plenipotencia- 
rio de Yahvé, «da» (Dt 3,19, ciudades; 
3,20, posesión; en el Deuteronomio nunca 
el país; Nm 32,33 [cf. Jos 13,15ss y 14,3], 
los reinos de Sijón y de Og [a las tribus 
de más allá del Jordánl; 32,40, Galaad 
La la tribu de Maquir]; Jos 14,13, Hebrón 
La Caleb]). También Josué «da» (Jos 11, 
23; 12,7, el país [!] al pueblo de Israel, 
según la distribución de las tribus). En 
estos casos, ntn significa «distribuir» (véa- 
se Jos 18,10, blg piel; cf. Plóger, loc, cit., 
79, nota 77); cf. Gn 47,11, donde se dice 
que José distribuye propiedades a sus her- 
manos. 


Así como en los pactos de estado las 
donaciones de terreno están sometidas 
a determinadas condiciones, al menos a 
la lealtad del receptor, también en la 
visión deuteronómica y deuteronomista 
la donación del país a Israel está con- 
dicionada (cf. Diepold, loc. cif., 76ss; 
Miller, loc. cit., 454ss; pero cf. también 
Weinfeld, loc. cit., 71ss, que en deter- 
minados casos supone una donación in- 
condicional como recompensa por la fi- 
delidad demostrada). Debido al carácter 
condicionado de la posesión del país y 
a la absoluta dependencia de Israel con 
respecto al dador, Yahvé, Israel no des- 
arrolló nunca una conciencia autóctona 
en el país (Zimmerli, loc. cif., 53s). El 
país es siempre don de Yahvé y la re- 
lación de Israel con su país se funda en 
la disposición de Yahvé de dar el país 
como una bendición concreta, que for- 
ma parte de la relación de la alianza. 
Como dueño propio del país podía tam- 
bién desposeerlo otra vez. 

La idea de que Yahvé da o propor- 
ciona descanso mtnúhba (> mnmú*b) a su 
pueblo está íntimamente ligada a la do- 
nación del país, en cuanto que a veces 
menúba designa materialmente el país 
como «lugar de descanso» (cf. Dt 12,9, 
paralelo 2ab*la; Mig 2,10; Zac 9,1; Sal 
95,11; 132,8.14), y el descanso, en el 
sentido de llegar a él después de las 
penalidades del camino, coincide tem- 
poralmente con la donación del país 
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(cf. Von Rad, GesStud 101-108, y, so- 
bre todo, A. R. Hulst, Schrift en kerk 
[FS Gispen, 1970] 62-78). Con esto 
se relaciona el que Yahvé conduzca la 
historia, positivamente, por medio de 
sus dones de la tora (cf. sup.), mispat 
y sidagá (cf. K. Koch, FS Von Rad 
[19711 236-257, especialmente 249ss) 
y de los carismas de dirección e instruc- 
ción (Zimmerli, loc. cif., 68-93), nega- 
tivamente, en cuanto «entrega» a su 
pueblo a la sentencia (1 Re 14,16; Jr 
15,9; Ez 16,27; Mig 5,2). 


2. Es sorprendente lo poco que 
«da» el hombre a su Dios, comparado 
con lo mucho que «da» Yahvé. El ver- 
bo ntn con este significado aparece re- 
lativamente poco. Es cierto que los sa- 
Crificios se consideran como «dones» 
ofrecidos por el hombre a Yahvé (véan- 
se Pedersen, Israel III/IV, 322ss; 
R. Hentschke, RGG IV, 1642; Von 
Rad 1, 267ss) y que los israelitas no 
debían presentarse ante él «con las ma- 
nos vacías» (réqam; Ex 23,15; 34,20; 
Dt 16,165; cf. Ex 22,28, "br piel), pero 
ntn aparece pocas veces en relación con 
sacrificios. Se encuentra aisladamente 
en conexión con zébah, «sacrificio de 
inmolación» (Sal 51,18; Ecl 4,17); >¿%- 
$2, «holocausto» (Lv 22,22; sobre los 
llamados «holocaustos», cf. J. Hoftij- 
zer, FS Baumgartner [1967] 114- 
134), otros varios dones (Lv 23,38); 
qódes I*Y bwb, «algo consagrado a Yah- 
vé» (Lv 27,9.23); Rófer, «expiación» 
(Ex 30,12s; Sal 49,8; cf. ntn en Miq 
6,7); részt, «lo mejor» (Nm 18,12; bo” 
hifil en v. 13; qrb hifil en v. 15; pero 
en Dt 26,10 nú%h hifil); sin embargo, 
es más frecuente en conexión con ¿*r2- 
ma, «donación, regalo» (14 X con nin; 
12 X con rúm hifil; 8 < con bo” hifil; 
Lv 7,14, grb hifil; cf. sup., 1I/1g). En 
muchos de estos casos mim significa 
«destinar» o «poner a disposición» (so- 
bre los otros sentidos de nta, cf. sup., 
11D). 

ntn nunca es expresión técnica para 
«dar» sacrificios, como don ofrecido a 
Yahvé, exceptuando quizá la conexión 
con ¿itrúmá. En realidad, todo es de 
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Yahvé (Sal 50,9-12!); por eso se puede 
decir de todo don que se le ofrece a 
Yahvé lo «de su propia mano» (1 Cr 
29,14). La donación de las primicias 
incluye la conciencia y el reconocimien- 
to de que Yahvé es propiamente el due- 
ño del país (cf. O. Hanssen, BHH 1, 
434s [con bibliografía ]). 

Con respecto a ntn en el sentido de 
«entregar, ceder» o «consagrar» (véase 
sup., IN/1c), desempeñan un papel im- 
portante los primogénitos, que hay que 
dar a Yahvé (Ex 22,288; cf. 13,1.2.12; 
34,19). Aunque todos los primogénitos, 
tanto animales como hombres, se ofre- 
cen a Yahvé, se establece una clara dis- 
tinción entre primogénitos animales y 
humanos: los primeros son sacrificados; 
los segundos, rescatacos (=> pdh), aun 
cuando no siempre (Ex 22,288!) se ha- 
bla de rescate (cf. De Vaux 1l, 329- 
333; M. Weinfeld, UF 4 [1972] 133- 
154). 

Con respecto a los sacrificios de los 
niños, es importante hacer constar que 
ntn, «entregar, ceder, consagrar», no 
implica en absoluto de por sí «sacrifi- 
car» (cf. Jue 11,31, donde se distinguen 
claramente ambas cosas). Sobre la sos- 
pecha manifestada por algunos investi- 
gadores, pero errónea, de que el yah- 
vismo conoció sacrificios legítimos de 
niños, cf. la discusién en De Vaux, 
loc. cit., 329-333; G. Fohrer, Geschichte 
der israelitischen Religion (1969) 39s 
(bibliografía); L. Delekat, BHH 1, 434 
(bibliografía), y Weinfeld, loc. cit., 
151ss.154. 


V. Sobre los textos de Qumrán, 
Kuhn, Konk. 147s, señala 58 casos que 
enlazan con el uso del AT. Los LXX 
utilizan principalmente $u8óvar, pero 
también otros verbos. de acuerdo con 
los distintos significados de n2tn. Sobre 
el NT, cf. F. Biichsel, art. Stówmpu: 
ThW TI, 168-175; H. Conzelmann, 
art. yápuopa: ThW IX, 393-397, y 
J. Behm, art. ávddena: ThW 1, 356s). 


C. J. LABUSCHAGNE 
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1720 s*gulla Propiedad 


1. El hebreo s*tgulla se relacionó an- 
teriormente con el acádico sugullu, «re- 
baño de vacas» (cf. H. Zimmern, Die 
Keilinschriften und das AT [31903] 
651; GB 536a; KBL 649a). Pero, según 
los datos más recientes, pertenece al 
acádico sikiltu(m) (eventualmente sigil- 
tum, además el verbo sak/galu; véanse 
M. Greenberg, JAOS 71 [1951] 172- 
174; A. Goetze, JCS 4 [1951] 227; 
E. A. Speiser, OrNS 25 [1956] 1-4; 
A. Falkenstein, ZA 52 [1957] 328; 
M. Held, JCS 15 [1961] 11s). En 
S 141 del Código de Hammurabi, saka- 
lu sikilta significa «acumular una fortu- 
na privada»; en los títulos del rey Ab- 
ba-AN de Alalaj, sikiltu designa al rey 
como «especial propiedad personal», 
como «adorador» de la divinidad (Seux 
261s; cf. sobre ello el nombre personal 
Sikilti-Adad en K. Tallqvist, Assyrian 
Personal Names [1914] 195). Concor- 
daría con ello el ugarítico sg/f como de- 
signación del vasallo del gran rey en 
PRU V, número 60, lín. 7 y 12 (en 
contexto fragmentario) (M. Dahood, 
Bibl 46 [19651] 313; 50 [1969] 341; 
H. B. Huffmon-S. B. Parker, BASOR 
184 [1966] 37; M. Dietrich-O. Loretz, 
OLZ 62 [19671 544). 


En el hebreo medio y en el arameo ju- 
dío se encuentra el sustantivo sigulla o 
s*gullta, «posesión», y también el piel o 
pael, indudablemente denominativo, del 
verbo sg! con el significado de «poner 
aparte, acumular» (cf. Greenberg, loc. cif.). 


2. En el AT s*gulla aparece 8 X: 
Ex 19,5; Dt 7,6; 14,2; 26,18; Mal 3, 
17; Sal 135,4; Ecl 2,8; 1 Cr 29,3. 


3. Como se desprende claramente 
del acádico sikiltu y del uso de stgullá 
en el Talmud, s*gulla designa la propie- 
dad en sentido cualificado: posesión 
privada, personalmente adquirida y cui- 
dadosamente conservada (cf. sobre ello 
Greenberg, loc. cit.). Precisamente éste 
es también el significado de s*gulla en 
los dos pasajes del AT en los que apa- 
rece en un contexto «profano»: David 
promete solemnemente poner a dispo- 
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sición para la construcción del templo 
(además de los recursos que ya ha con- 
seguido) lo que posee como s*gulla en 
oro y plata (1 Cr 29,3). Esto significa 
sin duda la posesión privada del rey, 
que normalmente no se entregaba para 
construcciones públicas. En Ecl 2,8 el 
autor habla de «plata y oro y de la 
s*gulla de reyes y países», que él ha 
reunido. La palabra significa «una pat- 
te especial de la posesión, que no se 
utiliza para fines ordinarios, sino que 
se reserva para un objetivo especial» 
(A. B. Ehrlich, Randglossen zur bebr. 
Bibel 1 [1908] 3365), y se distingue 
por ello de otros conceptos relacionados 
con «posesión, propiedad» como *“bhuz- 
2d (>”bx), >mnabila, yirusía (=> yrS), 
qinyán (> qnb). 

La traducción de los LXX señala en 
la misma dirección. Es cierto que una 
vez utiliza repumolnouc, «adquisición, 
propiedad» (Mal 3,17; cf. 1 Pe 2,9), y 
otra, Teepurroveto dan, «ganarse» (1 Cr 
29,3). Pero emplea cuatro veces Trepu- 
ovarios, «abundantemente escogido, ele- 
gido» (Ex 19,5; Dt 7,6; 14,2; 26,18; 
cf. también la ampliación en Ex 23,22; 
además, Tit 2,14; 1 Clem 64), y concre- 
tamente en la conexión og TUEpL- 
ovsuoc, «pueblo que constituye el teso- 
ro de la corona de Dios» (H. Preisker, 
ThW VI, 57), y dos veces TTepLougLoLo- 
Los, «adquisición, propiedad» (Sal 135, 
4; Ecl 2,8). 


4. En el AT, stgulla se convierte 
casi completamente en un término téc- 
nico para la perífrasis de la pertenencia 
de Israel a Yahvé (cf. sobre ello el epí- 
teto real acádico, mencionado antes, y 
el nombre personal Sikilti-Adad). Dado 
que aparece en tres pasajes del Deute- 
ronomio (las tres veces en la expresión 
libyot lo lam segulla, «para que seas 
el pueblo de su propiedad»), parece ser 
una frase específica del lenguaje deute- 
ronómico. Pero la frase aparece tam- 
bién, en forma algo distinta, en Ex 19, 
5, precisamente en una sección (19,3-6 
[.81) que algunos consideran adición 
deuteronomista (así, de nuevo reciente- 
mente, G. Fohrer, «Priesterliches Ko- 
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nigtum», Ex. 19,6: ThZ..19 [1963] 
359-362), pero que más bien ha conser- 
vado elementos antiguos de la tradición 
(cf. H. Wildberger, Jahwes Eigentums- 
volk [1960] 10ss; W. Zimmerli, Erwá- 
gungen zum <«Bund» [FS FEichtodt, 
1970] 171-190 [175s]), precedentes 
al deuteronomista (distinta opinión en 
L. Perlitt, Bundestbeologie im AT 
[19691 171ss). Si Ex 19,6 dependiera 
del Deuteronomio, habría que esperar 
no g0y, sino “am qados. Teniendo en 
cuenta que se puede designar plena- 
mente a Israel como rabia de Yahvé 
(prescindiendo del pasaje relativamente 
tardío Dt 4,20, en que aparece “am na- 
bad), no está claro que s*tgulla en Ex 
19,5 sea una reducción conceptual del 
original “am s*gulla del Deuteronomio 
—así, Perlitt, loc. cif., 171— .. De s*gul- 
la habla también Sal 135,4: «Yahvé se 
ha escogido (> bbr) a Jacob, a Israel, 
para su s*gulla». Posiblemente también 
este salmo (posexílico en su forma ac- 
tual) se remonta a una formulación fi- 
jada largo tiempo atrás. En todo caso 
es interesante que el contenido teológi- 
co de s*gulla (como en Dt 7,6 y 14,2) 
está interpretado por el concepto para- 
lelo bhr. En el texto de Malaquías (3, 
17) s*gulla está en función de la nueva 
actuación de Yahvé con Israel en el 
futuro (cf. > bhr 1V/4b) y se convierte 
así en contenido de la promesa de sal- 
vación. i i 

El contenido teológico de s*tgulla está 
claramente expresado en la traducción 
nada literal de los LXX, 2Aaóc Tepu- 
ovarios (Ex 19,5; Dt 7,6; 14,2; 26,18; 
además, en Ex 23,22 simplemente “am) 
O gig Tepuovovacuóv (Sal 135,4). En 
Mal 3,17 la formulación gig Trepurotn- 
gw expresa bien que Israel tiene que 
ser «adquirido» de nuevo por un acto 
gratuito de Yahvé. | 


5. En los textos de Qumrán no apa- 
rece la expresión. Sobre el uso rabínico, 
cf. Greenberg, loc. cit. En el NT apa- 
rece Made Treeptovo ios, sin duda inspi- 
rado por los LXX, en Tit 2,14: por 
medio de la acción redentora de Jesús, 
Dios se crea un pueblo como su precia- 


193 


da posesión. En 1 Pe se habla a la co- 
munidad neotestamentaria, a pesar del 
fuerte apoyo en Ex 19, como hoóc ele 
rrepurcolmorv. La traducción habitual 
por «pueblo de prop:edad» no cotrres- 
ponde al texto griego. en la medida en 
que se ha elegido aquí esta expresión, 
en vez de la de Tit 2,14, para expresar, 


sin duda, que Dios tenía que adquirir 


la propiedad de su pueblo a partir de 
su acción redentora. 


H. WWILDBERGER 


“io sod Secreto 


1. Etimológicamente, el nombre sód 
es una crux. O bien no se hace propues- 
ta alguna (prescindiendo de referencias 
a otras lenguas semíticas) acerca de su 
posible derivación (GB 337s; Zorell 
547b), o se propone como raíz *sud, 
que también se hace valer para Sal 2,2 
y 31,14 (cf. Kraus, BK XV, 11; P. Hum- 
bert, FS Baumgartner [1967] 136s), 
o que se une con ysd (por ejemplo, BDB 
69la) o ysd II, «reunirse» KBL 386b. 
6531a). 


sód se compara además generalmente con 
el árabe sáwada, «hablar en secreto», y 
con el siríaco s“wada/suwáda, «conversa- 
ción confidencial». Fohrer, KAT XVI, 269, 
remite al antiguo árabe meridional mud, 
«reunión del Consejo» (cf. BDB 69la; 
R. E. Brown, CBOQ 20 [1958] 418). DISO 
190 (cf. 191) menciona con reserva el pú- 
nico swb (lo swd) «(rond, cercle >) voúte 
céleste». En el difícil pasaje Sal 25,14, 
donde G tiene una vez ioatalmpa por sod, 
G. R. Driver, JBL 55 (1936) 102; EThL 
26 (1950) 345, recurre al árabe sud, «chief- 
taincy» (cf. Barr, CPT 251; S. Jellicoe, The 
Septuagint and Modern Study [19681 326). 

En Eclo aparecen un piel denominativo 
de sod (Eclo 7,14) y un hitpael (8,17; 9, 
3.14; 42,12), A ello se añaden también los 
nombres propios 50d: (Nm 13,10) y B*sod"- 
ya (Neh 3,6; cf. Noth, IP 32.152). 


2. El nombre sód aparece en total 
21 X, de las cuales 8 casos pertenecen 
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a escritos sapienciales (Prov, 53 X; Job 
[incluido 29,4], 3 X; falta en Ecl), 6 a 
los Salmos, 4 a Jeremías y 1 a Génesis, 
Ezequiel y Amós, respectivamente. Con 
una excepción, la palabra falta, pues, 
en el Pentateuco, completamente en el 
deuteronomista y en la obra histórica 
del Cronista y lo mismo en la literatura 
apocalíptica (pero en Daniel aparece 
9 X el arameo bíblico ráz, «misterio», 
traducido en los LXX por uuoTApLov; 
cf. inmf., 5). 


3. La palabra sód aparece solamen- 
te en singular; es 2 X sujeto (Sal 25, 
14; Prov 3,32, en frase nominal) y 6 Xx 
objeto (Am 3,7; Sal 83,4; Prov 25,9, 
en frase verbal; cf. también Sal 55,15; 
además, Prov 11,13; 20,19, en frase no- 
minal), de ellas 4 X con glh, «revelar» 
(2 X gal y piel, respectivamente; véase 
Jenni, HP 202s). En Job 29,4 puede 
haber un error en el texto; cf. BH? y 
Fohrer, KAT XVI, 402. 


Semasiológicamente, la palabra sód 
tiene un arco de significado relativa- 
mente amplio. Al uso concreto de la 
palabra, en el que predomina el signi- 
ficado «reunión» /«círculo», se añade 
como parte esencial un sentido amplio 
—referido tanto a los hombres como 
a Dios—; en él hay que notar especial- 
mente los significados abstractos como 
«resolución» o «misterio», que teológi- 
camente han llegado a ser también los 
más Importantes (cf. ¿nf., 4). 

Si aceptásemos un radical básico sud, 
«unirse», sería el más conforme con el 
sentido concreto de sod; en efecto, sód 
significa, ante todo, reuniones de diver- 
so carácter. En relación a hombres, no 
significa tanto «reunión espontánea ves- 
pertina de los adultos» en el pueblo 
(L. Kohler, Der bebr. Mensch [1953] 
90), sino más bien reuniones de hom- 
bres que de alguna manera están estre- 
chamente unidos; luego, el círculo es- 
trecho de los hombres que se reúnen 
(Sal 55,15; Job 19,19; sobre ello, Foh- 
rer, KAT XVI, 307: «círculo íntimo»; 
cf. Gemser, HAT 16, 32); en ellos se 
cultivó, entre otras cosas, la conviven- 
cía festiva (Jr 15,17; oposición, «sen- 
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tarse en solitario»). En relación al 
«círculo de los malos» (sód mtréim, 
Sal 64,3), tiene significado negativo 
(sus ataques a los temerosos de Dios, 
vv. 4ss; cf. 1,1; 31,14). Como uso más 
amplio hay que considerar, ante todo, 
la. antigua aplicación colectiva a la 
«asamblea» de dos tribus en Gn 49, 
6 (paralelo g4hál, «asamblea, comuni- 
dad») y la posterior a Israel (Ez 13,9) 
y a la comunidad del templo (Sal 111, 
1; cf. ¿nf., 4); pero también el uso ge- 
neral para referirse a una multitud, 
como en Jr 6,11 («círculo de los jóve- 
nes» = los jóvenes en general o en su 
totalidad; quizá habría que incluir tam- 
bién aquí Sal 64,3). El lenguaje sobre 
el consejo celeste de Dios hay que en- 
tenderlo igualmente en sentido concre- 
to (cf. H. W. Robinson, JIhSt 45 
[1944] 151-157; cf. inf., 4). 

Pero más importante que el uso con- 
creto debería ser el abstracto; aquí es 
decisiva no la reunión o el círculo en 
sí, sino la «deliberación» que tiene lu- 
gar en ella y, especialmente, la «reso- 
lución» / el «designio» como resultado 
de la deliberación (cf. sup., 1, sobre las 
palabras afines en siríaco y árabe; véase 
G. Fohrer, FS Thomas [1968] 103). 
En Prov 15,22 están unidos a sód, «de- 
liberación»; mab*sabotf, «planes», y yo*- 
asz, «consejeros» (cf. P. A. H. de Boer, 
SVT 3 [1955] 43ss; sobre el aspecto 
político, cf. W. McKane, Propbets and 
Wise Men [1965] 55ss.124; sobre ello, 
Prov 11,14; 20,18; 24,6). En la sabidu- 
ría antigua se mantenía como norma 
que lo hablado en secreto no se debía 
divulgar, de donde sód adquirió el sig- 
nificado de «secreto» (Prov 11,13; 20, 


19; cf. Jenni, HP 202s; 25,9, en exhor- * 


tación). Sobre los enemigos de Israel 
se afirma en sentido negativo que «man- 
tienen una astuta deliberación» (Sal 83, 
4a; paralelo — ys hitpael, «aconsejar- 
se»; Cf. v. 6; Sal 2,2). Ante todo, son 
teológicamente importantes las afirma- 
ciones sobre la resolución/el designio 
de Dios (cf. ¿nf., 4). 


4. El uso teológico específico se 
perfila ya donde aparece sód en el ám- 


"mo sod Secreto 


196 


bito de las características religiosas de 
la comunidad humana; sód en el senti- 
do de «comunidad» puede significar 
entonces O incluso expresar, negativa- 
mente, un obstáculo o, positivamente, 
un lugar de apertura a la verdadera co- 
munión con Dios, que es de lo que se 
trata en definitiva desde el punto de 
vista religioso. 

Esto ocurre en sentido religiosamen- 
te descalificador cuando se habla del 
círculo y del designio perverso de los 
malvados en Israel o de los enemigos 
fuera de Israel (Sal 64,3; 83,4, cf. sup., 
3), o cuando en lenguaje profético de 
juicio se expresa la escasa comunión 
de los falsos profetas con el pueblo de 
Dios mediante la frase «no tomarán 
parte en la comunidad de mi pueblo 
(besod “ammi), Ez 13,9 (paralelo «no 
serán inscritos en el libro de la casa de 
Israel» y «no entrarán en la tierra de 1s- 
rael»; cf. sobre ello Zimmerli, BK XIII, 
292s: ellos «deben ser excluidos del 
círculo íntimo del pueblo de Dios»). 
Por el contrario, la comunidad (“eda 
como palabra paralela; cf. Sal 1,5) como 
«círculo de los justos» (=> ysr 3b), es 
el lugar donde se alaba a Yahvé (Sal 
111,1). Así se afirma también en Prov 
3,32, en la parte teológica de los Pro- 
verbios, que Yahvé tiene «con los jus- 
tos» (Cet-y?$drim) una «comunión Ínti- 
ma» (sod) (oposición: «abominación 
para Yahvé»; cf. W. McKane, Proverbs 
[19701 3005); en el difícil pasaje Sal 
25,14 (cf. sup., 1) hay una afirmación 
análoga con respecto a los «temerosos 
(de Yahvé)» (paralelo b*rzt, «alianza»; 
según Kraus, BK XV, 212, sód es aquí 
la «resolución» orientadora de Yahvé). 

Al haberse aplicado sód a la «reunión 
del consejo» celeste de Yahvé y a su 
«resolución / designio / misterio» divino 
y, por tanto, directamente a su acción 
y a su ser, adquirió una importancia 
esencial para la evolución y el conteni- 
do del concepto de Dios en el AT. 

La confesión de Sal 89,8 de que Yah- 
vé es un Dios temible «en el gran 
círculo/consejo de los santos» (b*s0d 
gedosim rabba, cf. BHS) está unida a 
determinaciones similares de su corte 
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(junto a la más general «toda su corte», 


- cf. «en la asamblea ce los santos» y 
«entre' los seres: divinos»: vv. 6s; Sal 
82,1: «Dios está en la asamblea divina, 
en “medio' de los dioses juzga», cf.. v. 6); 


a través de ello, con una fraseología 


cambiante, como resultado de una lar- 
ga polémica religiosa, se impuso la idea 
del lugar excelso e incomparable de 
Yahvé en el círculo de los seres divinos 
(cf. G. Cooke, ZAW 76 [1964] 22-47; 
además, “W. Herrmann, ZRGG 12 
[1960] 242-251; -H.-P. Miller, ZNW 
54 [1963] 254- 267; W. H. Schmidt, 
Kónigtum Gottes in Ugarit und Israel 
[19661 26ss y assim), Pero, a pesar 
de su excelsitud; Yahvé consulta a su 
corte (1 Re 22 19-22; cf. también Coo- 
ke, loc. cif.). En Jeremías llega a ser un 
criterio de la verdadera profecía el he- 


cho de que el profeta haya «asistido al 


consejo de Yahvé» (Jr 23,18.22); sólo 
entonces puede ser mensajero con la 
palabra de Yahvé (23,215; cf. Is 6; 
E. C. Kingsbury, JBL 83 [1964] 279- 
286), una vez que Dios le «ha revelado 
su designio/plan/su misterio» (Am 3, 
7; cf. W. H. Schmidt, ZAW 77 [1965] 
183-188). También la «sabiduría» se 
adquiere en la asamblea del consejo de 
Dios (Job 15,8). 


5. En los escritos de Qumrán el 
nombre sód, intercambiable con yswd 
(13 X) está atestiguado más de 40 X. 
(unas 30 X de ellas en 10H; cf. Kuhn, 
Konk. 90.150; RQ 14 [1963] 212). 


En los LXX, donde falta Prov 20,19 
y donde Prov 25,9 tiene un texto di- 
verso, se traduce. sód por 12 palabras 
griegas (BovAdy 4 X, cf. G. Schrenk, 
art. Bovin: ThW Í. 631-636; gUvÉ: 
ópuov 3 X, cf. E. Lohse, art. guvé- 
AVE ThW VII, 858-869; las demás, 
cada una 1 X). Es sorprendente la tra- 
ducción reduplicativa en Prov 11,13 
(Bovhag év cuveSpiw). A ello se añade 
la traducción por TaLdelo. dos veces 
(Ez 13,9; Am 3,7; quizá se ha leído 
erróneamente yissúr, «corrección»; véan- 
se también -G. Bertram, FS Kriig er 
[1932] 48s; íd., ThW V, 610). No apa- 
rece la traducción por pLuUOTtRPLOV 
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(cf., sin embargo, G. Bornkamm, “ThW 
IV, 820; R. E. Brown, CBQ 20 [1958] 
417- 443). d' | 

M. SEBO 


0 sar Desviarse 


1. El radical sr está documentado 
en hebreo, hebreo medio y púnico-feni- 
cio (yifil, «alejar», DISO 191; KAI nú- 
mero 10, lín. 13s; número 79, lín. 7). 
Cf. también el acádico sáru, «circular, 
danzar» (AHw 1031b). 


Como verbo de significado parecido es 
comparable con z4r 11, «apartarse» (> 24r 
1). Es dudoso $ar en Os 9,12, donde GB 
78la y otros ven una escritura anómala 
por sár (cf. Wolff, BK XIV/1, 208; Ru- 
dolph, KAT XIII/1, 182). 


De súr se forman en el AT gal, «des- 
viarse»; hifil, «hacer que alguien se 
aparte» = «alejar»; hofal, «ser aleja- 
do», y piel, «intrincar» (Lam 3,11); 
además, el adjetivo verbal sar, «rene- 
gado», y el nombre sára, «cese, aban- 
dono» (sólo en Is 14,6). 


Llaman la atención en el texto masoré- 
tico las múltiples dificultades textuales en 
pasajes donde se emplea súár (cf., con res- 
pecto a Ex 14,25; 1 Sm 21 7; 22,14; 
2 Sm 7,15; 22,23; Is 17,1; 22,3; 4921; 
Jr 2,21; 6,28; 17, 13; Os 4,18; 7,14; Job 
15,30b; 2 Cr 35, 12, los diccionarios y BH»). 


2. Con 299 casos (qal, 159 x; hi- 
fil, 134 X5 hofal, 5 X; pilpel, 1 X; 
incluido Sar en Os 9,12; excluido 2 Re 
11,6 [texto inseguro], nombre propio; 
Ex 8 ,27, considerado con Lis. como hi- 
fil, no con Mand. como gal), el verbo 
no presenta una acumulación especial 
(gal: 2 Re 21 x, Jue y Prov cada uno 
14 Xx, 1 Sm 13 X, Dt 12 x, Is 10 X; 
hifil: Ts y 2 Cr 13 X,2 Re 11 X). El 
adjetivo súr aparece 3X (Is 49,21 
[texto inseguro]; Jr 2,21 [texto inse- 
guro]; 17,13 Q), el nombre sara, 1 X. 


3. El significado básico de sur, 
«desviarse de la dirección emprendida» 
(1 Sm 6,12), se desarrolló muy amplia- 
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mente. La escala de significado va des- 
de «irse» hasta «entrar». Destacan en 
ella cuatro direcciones: 1) «desviarse» 
(en estado “absoluto, Jue 14,8, o con 
min, Ex 32,8 y passim); 2) «abando- 
nar» (con min, 1 Sm 15,6; con métal, 
Nm 12,10 y passim); 3) «hacerse a un 
lado» (Lam 4,15); 4) «dirigirse a» (con 
el, Gn 19,25; 1”, Jue 20,8; $am(ma), 
Jue 18,3.15; <al, 1 Re 22 32). Los signi- 
ficados en hifil se apoyan prevalente- 
mente en 2: «alejar, retirat, apartar». 

El verbo puede estar unido a los más 
distintos sujetos; la mayoría de las ve- 
ces está con personas (para cada uno de 
los casos, cf. los diccionarios). 


Los de significado más afín son stb, 
«desviarse» (que también se puede cons- 
truir con min [Prov 4,151 y "el [Prov 7, 
251; en Nm 5,12.19.20.29 tiene sentido 
traslaticio), y mas, «apartarse del lugar» 
(20 X, con casi igual distribución en mas/ 
mis qal y hifil [cf. GB 408s con KBL 506b 
y Zorell 421], pero en Mig 2,3, claramente 
hifil, «hacer apartarse, alejar»). 


4. súr no tiene, de suyo, un sentido 
teológicamente marcado, pero se en- 
cuentra muchas veces en contextos teo- 
lógicos muy determinados. Se compren- 
de que esté menos unido a Yahvé como 
sujeto en gal (4), debido al significado 
intransitivo, que en hifil (b). 

a) Yahvé mismo se aparta de un 
hombre; esto se dice de Sansón (Jue 
16,20) y de Saúl (1 Sm 18,12; 28,15. 
16); se expresa la misma idea cuando 
el Espíritu de Yahvé se aparta de Saúl 
(1 Sm 16,14). A ello se añaden las afir- 
maciones de que su mano no abandona 
(1 Sm 6,3), de que él no retira su gracia 
(2 Sm 7,15) y de que su cólera. se aparta 
(Ez 16,42). 

El verbo se usa con mucha más fre- 
cuencia para la conducta del pueblo o 
de un individuo con respecto a Yahvé. 
Está firmemente asentado en la termi- 
nología deuteronómica-deuteronomista 
(cf. N. Lohfink, Das Hauptgebot 
[1963] 715): para «apartarse» de Yah- 
vé (1 Sm 12,20; cf. Jr 5,23; 17,5; Ez 
6,9; Job 34,27; 2 Cr 25,27), pata «des- 
viarse» del camino que Yahvé ha seña- 
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lado (Ex 32,8; Dt 5,32; 9,12.16; 11, 
28; 31,29; cf. Jos 1,7; Jue 2,17), para 
«desviarse» de la ley (miswa, Dt 17, 
20; dabar, Dt 17,11; 28,14; hugga, 
2 Sm 22,23), del libro de la ley (Jos 
23,6). En 2 Re (2 Cr) se utiliza en re- 
lación con el reproche a los reyes, que 
no desisten del pecado (2 Re 10,29.31; 
13,2.6 y passim), de los altozanos (14, 
4; 15,35 y passim). El giro súr méra, 
«apartarse del mal», pertenece al len- 
guaje sapiencial (Sal 34,15; 37,27; Job 
1,1.8; 2,3; 28,28; Prov 3,7; 13; 19; 14, 
16; 16,6.17). 

b) Unas 40 X en sár hifil es Yah- 
vé/Dios el que actúa, prevalentemente 
en los libros históricos y proféticos, con 
menos frecuencia en Sal y Job. Mien- 
tras que en los dos primeros grupos su 
actuación se dirige la mayoría de las 
veces contra o a favor de Israel/Judá, 
en Sal y Job se dirige al individuo. 


En la actuación del pueblo o del in- 
dividuo, sr no tiene un lugar marcado. 
Con cierta regularidad aparece en con- 
textos de supresión de santuarios en los 
altozanos, altares y estelas de Baal (es- 
pecialmente en 2 Re y 2 Cr; en 2 Re 
18,22 = 1s 36,7 son los de Yahvé). 
¿Existe aquí una relación terminológica 
con la exigencia de renunciar a los dio- 
ses extranjeros en Gn 353,2 y Jos 24, 
14.23 (cf. Alt, KS 1, 79-88), a la cual 
pertenecería el verbo? Hay que men- 
cionar también que sZr se acumula en 
el ritual de los sacrificios de Lw 3, 4 
y 7 en la indicación de «quitar la grasa» 
(R. Rendtorff, Studien zur Geschichte 
des Opfers im Alten Israel [19671 
1578). 


5. En los LXX sar no tiene un 
equivalente especial. El verbo se tradu- 
ce en sus distintas formas radicales por 
más de 50 palabras. En los textos de 
Qumrán prevalece un sentido teológico, 
que está unido a los significados 1 y 2 
(cf. sup., 3) y que recuerda la termino- 
logía deuteronomista (cf. sup., 4a). 


S. SCHWERTNER 
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1. slh, que en hebreo significa sola- 


mente «perdonar, disculpar», es un vet- 
bo del semítico común. En acádico sig- 
nifica «rociar» (textos en J. J. Stamm, 
Erlósen und Vergeber im AT [1940] 
57; AHw 1013), y éste debe ser el ori- 
ginal sentido concreto del verbo. Se ha 
conservado también en arameo-sitíaco, 
donde el verbo aparece como zlh, con 
un sonido sibilante distinto, y significa 
«rociar, verter» (Stamm, loc. cif., 58, 
nota 2). El etiópico z/h, también inclui- 
do aquí, lo traduce Dillmann 1034 por 
«haurire». 


En ugarítico se encuentra en el texto ri- 
tual número 9 (= Herdner, CTA número 
36), lín. 1, la expresión s/h nps. C. H. Gotr- 
don, Ugaritic Literature (1949) 113, la tra- 
duce por «forgiveness of soul», lo cual es 
dudoso debido al contexto fragmentario 
del pasaje. En UT número 1757 Gordon 
considera, además de la traducción ante- 
rior, la de «rociar», así que también en 
ugarítico se habría conservado el antiguo 
significado concreto. J. Gray, SVI 15 
(1966) 191, renunciando al hebreo s!h, une 
el ugarítico s/p al verbo árabe s/h, «desnu- 
dar» y «llegar a un fin». WUS número 
1914 ofrece s/p sin traducción. 


slb aparece en el AT en gal y nifal. 
Sólo escasa y tardíamente se pueden 
documentar el adjetivo de costumbre 
_salláah, «dispuesto a perdonar» (Sal 86, 
5), y el sustantivo abstracto s*tliba, 
«perdón, disculpa» (Sal 130,4; Dn 9,9; 
Neh 9,17). 


A los testimonios en qal se añade el 


nombre muy frecuente Ysib (= Yislab), 
procedente de los papiros de Elefantina 
(cf. Cowley 291a; BMAP 306a). Noth, IP 
210s, entiende el nombrz como deseo: «(la 
divinidad) quiera perdonar». Pero también 
puede tratarse de una constatación agrade- 
cida: «él (Yahvé) ha perdonado», que pue- 
de referirse a un pecado cuyas consecuen- 
cias sufrieron los padres, bien en un largo 
período de infecundidad, o bien en una 
grave enfermedad del que lleva el nombre, 
y de las que ahora están liberados. Cf. tam- 
bién Huffmon 43.246. 


2. Estadística: sh qal aparece 33 X 
(Jr y 2 Cr cada uno % X, Nm y 1 Re 
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cada uno 5 X,2 Re 3 X, Sal 2 x, Ex, 
Dt, Deutero-Is, Am, Lam y Dn cada 
uno 1 X), nifal 13 X (Lv 10 X, Nm 
3 X), sallahb 1 Xx, seliba 3 X. 


3. a) Enel AT slbh es el único tér- 
mino propio para «perdonar» (cf. sobre 
ello Kóhler, Theo!. 208, y Th. C. Vrie- 
zen, art. Súndenvergebung im AT: RGG 
VI, 507-511). El sujeto es únicamente 
Yahvé; esto se afirma directamente en 
gal, pero se indica indirecta y claramen- 
te también en nifal, en las llamadas 
fórmulas Ripper de Lv y Nm, donde 
con la expresión wenislah lo/labem, «y 
se le/les perdonará», se hace referencia 
a Yahvé distinguiéndolo del sacerdote, 
que consigue la expiación (sobre esta 
fórmula y su forma básica, que aparece, 
entre otros, en Lv 4,31: «y el sacerdo- 
te expiará por él y se le perdonará», 
cf. R. Rendtorff, Die Gesetze in der 
Priesterschrift [219631] 76). 


Cabe preguntarse si la escasa utiliza- 
ción del verbo para expresar la negati- 
va a perdonar (Dt 29,19; 2 Re 24,4; 
Jr 5,7; Lam 3,42) se debe a su destaca- 
da peculiaridad terminológica. En todo 
caso designa con mucha más frecuencia 
la concesión del perdón, que puede es- 
tar ligado a la intercesión sacerdotal 
(Lv 4-5; 19,22; Nm 15,255.28), o con- 
cederse independientemente de ella (Nm 
14,20; 30,6.9.13; 2 Cr 7,14). Casi con 
la misma frecuencia se emplea s/b para 
expresar un deseo o una petición (así 
en Ex 349; Nm 14,19; 1 Re 8,30.34. 
36.39.50 = 2 Cr 6,21.25.27.30.39; Am 
7,2; además, 2 Re 5,18.18; Sal 25,11; 
Dn 9,19). sIh tiene además cabida en la 
promesa profética orientada al futuro 
(Jr 31,34; 33,8; 50,20) e igualmente en 
los profetas puede ser también el con- 
tenido de una posibilidad otorgada por 
Yahvé en el presente del pueblo (Jr 5, 
1; 36,3; Is 55,7). En canto de alabanza 
el verbo se encuentra sólo en Sal 103,3; 
pero aquí lleva unidos el adjetivo sallah 
(Sal 86,5) y el sustantivo siha (Sal 
130,4; Dn 9,9; Neh 9,17). 

b) Con sus 46 casos, sih no es un 
verbo frecuente y aparece mucho menos 
de lo que corresponde a la importancia 
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del mensaje del perdón en el AT (véase 
Eichrodt 111, 308ss). De hecho, el ver- 
bo específico s!h lleva unidas varias ex- 
presiones, que, en un sentido más am- 
plio, son equivalentes. Su contenido es 
cubrir o expiar el pecado (> kpr piel), 
quitarlo (=> mx$), hacerlo desaparecer 
(> br), enjugar, lavar, purificar, no 
acordarse más. Frente a estas expresio- 
nes fijas, que, como s!lh, en su mayoría 
han nacido de los ritos cultuales, hay 
giros aislados espontáneos, gráficos. En 
ellos se dice que Yahvé aleja el pecado 
(Sal 103,12), le da la espalda (Is 38,17) 
o lo arroja a la profundidad del mar 
(Mig 7,19). En esta serie hay que men- 
cionar también el verbo —> rp”, «curar», 
en la medida en que muchas veces sig- 
nifica un restablecimiento global del 
hombre, que incluye también la culpa 
(así en Is 57,18; Jr 3,22; Os 7,1; Sal 
41,5; 107,20; 147,3; nifal, Is 53,5; los 
verbos y giros antes mencionados se es- 
tudian en J. J. Stamm, Erlósen und 
Vergeben im AT [1940] 66ss, y en 
Th. C. Vriezen, RGG VI, 508). Como 
más adelante (cf. ¿nf., 4) habrá ocasión 
de subrayar, el AT' no habla de perdón 
en el sentido moderno como aconteci- 
miento espiritual, sino únicamente co- 
mo de un hecho concreto, global, que 
repercute incluso en el exterior del in- 
dividuo o de la comunidad. Puede de- 
berse a ello que el verbo slh, converti- 
do en concepto abstracto, no pudiera 
desplazar las expresiones gráficas. Sin 
embargo, entre ellas 25 (“4w0n), «qui- 
tar (el pecado)», y Rpr piel, «cubrir, 
expiar», pueden tener a veces el signi- 
ficado de «perdonar». Sobre 25 (“Gw0On) 
en el sentido del perdón de Dios, cf. Ex 
32,32; 34,7; Nm 14,18; Jos 24,19; Os 
14,3; en el sentido del perdón de los 
hombres, Gn 50,17; 1 Sm 15,25; 25, 
28. Para kpr piel, «perdonar», cf. Ez 
16,63; Sal 65,4; 78,38; 79,9; 2 Cr 30, 
18; pual, Is 22,14. 

4. a) Como muestra la estadística, 
es en las prescripciones sobre los sacri- 
ficios de Lv y Nm donde slh aparece 
con mayor regularidad; ello se debe 
sencillamente a la naturaleza de los he- 
chos. En estas prescripciones el verbo 
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se encuentra en la llamada fórmula kip- 
per: «y el sacerdote expiará por él/por 
ellos y se le/les perdonará» (cf. sobre 
ello sup., 3a). En ella, la primera frase 
resume el resultado de los ritos sacer- 
dotales del sacrificio y la aspersión, la 
segunda expresa su reconocimiento por 
parte de Dios. La sucesión de las dos 
frases es llamativa, pero apenas se pue- 
de interpretar, siguiendo a S. Herner, 
Stúbne und Vergebung in Israel (1942) 
3, en el sentido de que por medio de la 
acción expiatoria el perdón perdió su 
carácter específico. Por el contrario, si- 
guiendo a Eichrodt III, 309, hay que 
tener en cuenta todo el contexto. En él 
los ritos expiatorios tienen carácter de 
«medio prescrito por el mismo Dios pa- 
ra la supresión del pecado» y reciben 
«su eficacia, por tanto, no en virtud de 
una propiedad ínsita en ellos por natu- 
raleza, sino en virtud del efecto que 
Dios les concede ... Con ello, el con- 
cepto de expiación ha adquirido un ca- 
rácter eminentemente personal; la ex- 
piación no es una eliminación del peca- 
do independiente del perdón, sino que 
constituye un medio para obtenerlo». 
Ligada a una institución cultual, la 
expiación, orientada al perdón, estaba 
expuesta a un abuso egoísta y alienante 
por parte de los hombres. Para evitat- 


lo, las faltas expiables se limitaban 


—quizá en el sentido de una reducción 
intencional — a los pecados cometidos 
por error (cf. Eichrodt 111, 311). La 
confesión de las culpas, regularmente 
exigida, pudo también haber tenido la 
función de medio preventivo del abuso 
mencionado. Pero en relación con el 
sacrificio por el pecado esta confesión 
se menciona únicamente en Lv 5,5 (y 
16,21). Esto es bastante llamativo y 
quizá se puede explicar, siguiendo a 
Vriezen, RGG VI, 509, en el sentido 
de que «la ofrenda de sacrificios por 
el pecado y la culpa supone ya, en todo 
caso, una confesión de los pecados o 
la incluye en sí misma». 


A las prescripciones cultuales pertenecen 
también las disposiciones sobre la obligato- 
riedad de los votos de las mujeres (Nm 30, 
2-17). En ellas se promete el perdón de 
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Yahvé a una mujer que desiste de un voto, 
debido a que su padre a su marido no lo 
reconoce. Según él texto, la validez de esta 
promesa es independiente de sacrificios y 
de mediación sacerdotal. La razón de ser 
de esta promesa es únicamente la conside- 
ración hacia la dependencia de la mujer. 
Esto justifica que sip se traduzca aquí por 
la perífrasis «tener berevolencia», como 
hace Kúhler, Theol. 208. 

En uno de los estratos más tardíos del 
Deuteronomio (28,69-29,28) se amenaza, en 
caso de desobediencia, con la maldición; y 
una de sus manifestaciones o consecuencias 
es que Yahvé ya no estará dispuesto a per- 
donar (29,19); una drástica amenaza que, 
sin embargo, no excluye, en otro estrato 
del Deuteronomio (cap. 30) y en la litera- 
tura deuteronómica (1 Re 8,14ss), la pers- 
pectiva de una conversión y del perdón 
consiguiente (cf. ¿nf., b). 


b) Cercanas al culto y más o menos 
ligadas a él están las oraciones en las 
que, además de los Salmos (25, 86, 103, 
130), incluimos también las oraciones 
en prosa de 1 Re 8 (= 2 Cr 6), Neh 9 
y Dn 9. | 

Aunque sólo hay cuatro pasajes de 
los Salmos, de ellos se deduce una vez 
más (cf. sup., 3b) que sih es solamente 
una de las expresiones, entre otras mu- 
chas, que significan «perdonar». Así 
aparece en Sal 25, donde la súplica del 
v. 11: «por tu nombre, Yahvé, perdona 
mi pecado, aunque es grave», está jun- 
to a la del v. 7 de que Yahvé no se 
acuerde de los pecados de la juventud 
y a la del v. 18 de que quite todos los 
pecados. El salmista, consciente del po- 
der del pecado, que va más allá de una 
acción individual y que marca su vida, 
únicamente puede apoyar su súplica en 
el nombre de Yahvé, es decir, en su 
actuación reveladora, que tiene como 
objetivo su gloria (cf. Kraus, BK XV, 
211). Lo que el perdón proporciona en 
este caso se desprende de las súplicas 
de los vv. 4 y 5: una nueva vida según 
los auténticos preceptos del pueblo de 
la alianza. 

La situación es distinta al comienzo 
de Sal 103,1a.3: «alaba, alma mía, a 
Yahvé..., que ha perdonado todas: tus 
culpas y ha curado todas tus dolen- 
cias...». Aquí la curación confirma el 


Perdonar 206 


perdón otorgado al salmista, del mis- 
mo modo que también en el AT se ex- 
perimentó intensamente la relación en- 
tre ambos hechos (cf. sobre ello Stamm, 
loc. cit., 78ss). Ahora bien: el curado 
no sólo volvía a tener la salud física, 
sino que también era reconducido de la 
muerte a la vida con la comunidad, ante 
Dios (cf. Ch. Barth, Die Errettung vom 
Tode in den individuellen Klage- und 
Dankliedern des AT [19471] 146ss). 

En la manifestación de confianza de 
Sal 86,5 se invoca a Yahvé como al 
«bueno y dispuesto a perdonar» (*0b 
wesallah) y en Neh 9,17 se expresa una 
idea parecida: «y tú eres un Dios del 
perdón» (2lo*h selihbot). En uno y otro 
caso se recoge la antigua fórmula de cle- 
mencia de Ex 34,6s y Nm 14,18 modi- 
ficándola y actualizándola para el oran- 
te, como ocurre también en los pasajes 
igualmente tardíos de Sal 86,15 y 103,8. 

También Sal 130,4 es una manifesta- 
ción de confianza: «pero en ti está el 
perdón para que seas temido». La an- 
gustía del salmista se insinúa en el v. 1 
con la palabra «profundidades». Es una 
imagen para expresar la caída del hom- 
bre en el pecado (v. 3) y también, al 
mismo tiempo, el apuro que pesa sobre 
el orante. Con el perdón y por medio 
de él experimentaría la salvación de la 
tribulación interna y externa, lo cual no 
está en contradicción con la altura del 
salmo, frecuentemente subrayada (véase 
C. Westermann, Forschung am AT 
[19641 241). La fundámentación «para 
que seas temido» hay que entenderla 
como perspectiva hacia el tiempo pos- 
terior a la liberación, porque el elogio 
de este acontecimiento conduce a nue- 
vos adoradores a Yahvé (cf. Sal 22, 
23-25). 

De las oraciones en prosa se ha men- 
cionado poco antes el pasaje de Neh 9, 
17. Es cercano a él Dn 9,9, donde en 
una amplia confesión de culpas se con- 
traponen al pecado propio la misericor- 
dia y la voluntad de perdón de Dios 
(s*Izbot). Las palabras misericordia y 
disponibilidad al perdón mantienen la 
convicción fundamental en el AT —que 
ya determina la fórmula de clemencia 
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de Ex 34,65; Nm 14,18— de que sin 
misericordia no puede haber perdón. 
También los cantos de alabanza de 
Qumrán expresan esta idea al unir re- 
petidas veces las palabras «misericor- 
dia» y «perdón» (así, 1QH 7,18.30.35; 
9,34; 10,21; 11,9.31s). 

En la gran oración deuteronomista 
de la consagración del templo en 2 Re 
8,14-66 (2 Cr 6,3-42) aparece cinco ve- 
ces la súplica de perdón, con la particu- 
laridad de que generalmente el perdón 
no sólo incluye la supresión del pecado, 
sino también el alejamiento del castigo 
experimentado en una situación de ne- 
cesidad. Esto corresponde a la concep- 
ción deuteronomista del pecado, como 
aparece también en Jue 2; 1 Sm 7, 12; 
2 Re 17. Concuerda también con los 
puntos de vista de este autor la idea 
de que la confesión del pecado o la ora- 
ción y la conversión preceden a la sú- 
plica de perdón (así, vv. 335.355.37-40. 
48; cf. sobre ello H. W. Wolff, Das 
Kerygma des dtr. -Geschichtswerks: 
ZAW 73 [1961] 171-186, especialmen- 
te 177ss = GesStud 308-324, especial- 
mente 341ss). Es, en cambio, peculiar 
y no tiene paralelo la relación, destaca- 
da en 1 Re 8,30, entre escuchar la ora- 
ción y perdonar el pecado. En todo caso 
presupone la convicción, por lo demás 
también característica del deuterono- 
mista, de que el poder del pecado re- 
percute en la historia del pueblo. 

De la oración de Dn 9,4-14 hay que 
mencionar también la súplica «¡Oh Se- 
ñor, escucha! ¡Oh Señor, perdona!» 
(v. 19). Según el v. 18, se fundamenta 
exclusivamente en la misericordia de 
Dios (cf. sobre ello Plóger, KAT 
XVIII, 138; ¿bíd., 139, sobre la auten- 
ticidad de la oración en el contexto). 
- Una sola vez en el marco de la poesía 
cultual se habla del perdón rehusado 
por Dios utilizando s/h, concretamente 
en Lam 3,42: «Nosotros pecamos y fui- 
mos rebeldes, por eso tú no nos has 
perdonado». Esta frase pertenece a la 
«lamentación colectiva» de Lam 3, 
42-47, en la que la comunidad reconoce 
sin reservas la causa de la angustia que 
la oprime. Es una confesión posterior a 
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las amenazas de los profetas y paralela 
a la visión deuteronomista de la his- 
toria. | 
c) En los profetas, slh aparece, en 
primer lugar, en la súplica de Amós (7, 
2): «¡Señor, Yahvé, perdona! ¿Cómo 
puede subsistir Jacob, siendo tan pe- 
queño?». Lo que consigue no es, sin 
embargo, el perdón del pecado del pue- 
blo, sino un cambio de actitud de Yah- 
vé (v. 3), que sigue aplazando la des- 
gracia con que había amenazado. 

Cronológicamente, después de Amós 
hay que mencionar de nuevo en nues- 
tro contexto a Jeremías, el profeta que 
con más frecuencia utiliza s!h. Este ver- 
bo expresa en él dos veces (5,1; 36,3) 
el perdón como una posibilidad que si- 
gue existiendo en Dios. Según 5,1, que 
constituye una unidad con 5,1-6, éste 
se daría si hubiera un justo en Jerusa- 
lén (cf. sobre ello H. J. Boecker, Rede- 
formen des Recbtsleben ¿im AT [1964] 
154), y según 36,3, el perdón sería la 
respuesta divina a la penitencia llevada 
a cabo por influjo de la palabra profé- 
tica. Dado que Jeremías, en su primera 
época, sólo llama a la penitencia ocasio- 
nalmente —por ejemplo, en 4,14— es 
posible que en 36,3 y 7 se haya exage- 
rado un poco la intención del profeta 
(así, Baumann, ZAW 80 [1968] 369). 
En virtud de una tradición muy ante- 
rior (cf. Ex 34,6ss), el pueblo se confió, 
a la ligera, en la disponibilidad de Dios 
para perdonar. Era un malentendido, 
al que se opone el profeta en 5,7-11 
fundamentando la imposibilidad actual 
del perdón en la idolatría y en la inmo- 
ralidad reinantes. - | 

Por Jr 29,1-14 y 32,1-15 consta que 
Jeremías en su última época expresó 
más claramente su esperanza que antes 
(cf. Von Rad II, 220ss). Así, en 31, 
31-34 el perdón aparece ahora también 
como promesa. Regalado por Yahvé, es 
el presupuesto para la vida en la nueva 
alianza, en la que sólo existe la obe- 
diencia libre y, en cierto sentido, con- 
natural. Es seguro que Jr 31,31-34 fue 
transmitido en una elaboración deute- 
ronomista y que no es parte original 
del llamado «librito de la consolación». 
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Pero esto no excluye que el contenido 
fundamental de la perícopa se remonte 
a Jeremías (cf. sobre ello, por una par- 
te, P. Buis, La nouvelle alliance: VY 
18 [19681 1-15, y por otra, S. Herr- 
mann, Die prophetischen Heilserwar- 
tungen im AT [1965] 179ss y 193ss). 

En el anuncio de salvación de Jr 33, 
1-13 —que en su núcleo puede remon- 
tarse a Jeremías— el perdón (v. 8) es 
igualmente un bien escatológico, que se 
configura exteriormente en la restaura- 
ción de Judá y de Israel (según los 
LXX, de Jerusalén). En Jr 50,18-20, 
texto seguramente posterior a Jeremías, 
ello vale en forma análoga para el resto 
del pueblo que regresa después de la 
caída de Babilonia. 

Para el Déutero-Isaías, salvación y 
perdón están unidos, siendo éste base 
o presupuesto de aquélla. «El viraje del 
destino de Israel se fundamenta en el 
perdón de Dios» (Westermann, ATD 
19,32). Sin embargo, para hablar de él 
el profeta no utiliza el verbo slh. En 
su lugar emplea dos veces (Is 43,25; 
44,22) la imagen de enjugar el pecado 
(mbh pésa), una imagen que procede, 
en parte, del campo del derecho —-bo- 
rrar el pecado del libro de Yahvé— y, 
en parte, de los lavatorios cultuales 
(cf. sobre ello Stamm, loc. cit., 73s). 

En ls 55,7 la exhortación al malvado 
para que abandone su camino se funda- 
menta en la disponibilidad de Dios para 
el perdón, formulada en este caso con 
el verbo s!h. No es seguro que el ver- 
sículo proceda del Déutero-Isaías. Mien- 
tras J. Begrich, Studien zur Deutero- 
jesaja (1938) 50s, considera ls 55,6 y 7 
como una exhortación independiente y 
auténtica, para Westermann, ATD 19, 
230, Is 55,6-11 constituye una unidad, 
en la que el v. 7, como adición, inte- 
rrumpe la conexión entre los vv. 6 y 8. 
Aunque yo seguí anteriormente (Stamm, 
loc. cit., 52) a Begrich, hoy creo tener 
que reconocer las razones de Wester- 
mann. Debido a ello, síh queda exclui- 
do del vocabulario del Déutero-Isaías. 

d) Si se quieren ordenar cronológi- 
camente los testimonios de la literatura 

narrativa, se puede poner en primer lu- 
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gar 2 Re 5,18. Se trata del deseo de 
Naamán de que Yahvé lo disculpe si al 
visitar el templo con su señor se postra 
ante el dios Rimón. Eliseo, con la frase 
un poco genérica lek lesalom, «¡vete en 
paz!» o «¡vete de buen ánimo!» (cf. so- 
bre ello Stamm, loc. cif., 48, nota 5), no 
le promete directamente el perdón, sino 
que más bien le hace esperar en una 
cierta benevolencia de Yahvé (cf. Koh- 
ler, Theol!. 208). 

Los pasajes pertinentes del Penta- 
teuco (Ex 34,9; Nm 14,19s) se pueden 
reunir aquí desde el punto de vista cro- 
nológico, porque no pertenecen al con- 
junto inicial de las fuentes antiguas (J 
y E) (sobre Ex 34,6a83b.7.9, cf. Noth, 
ATD 5, 213.214s; sobre Nm 14,11-25, 
cf. Noth, ATD 7, 91.965). El pecado, 
cuyo perdón implora Moisés en Ex 34, 
9, se refiere a la idolatría con el becerro 
de otro (cf. sobre ello Eissfeldt, KS IV, 
234, nota 2). Según el glosador que in- 
trodujo el v. 9 entre los vv. 8 y 10, 
Yahvé debería escuchar la petición pro- 
metiendo un pacto. En Nm 14,19 la 
súplica obtiene el perdón inmediata- 
mente (v. 20); éste anula la amenaza 
de aniquilar al pueblo (v. 12), pero in- 
cluye el castigo de la generación respon- 
sable de la incredulidad (vv. 21-23a). 

Según 2 Re 24,2afWb-4, el Deutero- 
nomista ve en los acontecimientos fina- 
les del reinado de Joaquín el efecto de 
la cólera de Yahvé por los crímenes de 
Manasés, que no admiten perdón (v. 4). 
Si se concediera, tendría que manifes- 
tarse en la supresión del castigo por los 
pecados, que pesa sobre el pueblo des- 
de el pasado (cf. sup., 4b sobre 1 Re 8, 
14ss). 

Como el testimonio más reciente hay 
que mencionar 2 Cr 7,14. Contiene la 
promesa de que Yahvé «perdonará el 
pecado y sanará la tierra» si el pueblo, 
a base de golpes, acepta la exhortación 
y se convierte. El Cronista, por su pat- 
te, ha introducido el v. 14 junto a los 
vv. 13 y 15 en un relato procedente de 
1 Re 9,1-9 (segunda aparición de Dios 
a Salomón en Gabaón), con lo cual los 
vv. 13-15 se relacionan claramente con 
la oración de Salomón en la consagra- 
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ción del templo (2 Cr 6). Según el 
v. 14, el perdón lleva consigo «cura- 
ción», es decir, el país queda libre de 
las plagas de sequía, langosta y peste, 
que Yahvé enviaba sobre él. Así se ex- 
presa una vez más en su totalidad lo 
que el AT entiende por perdón: una 
acción de Dios en respuesta al hombre, 
que, además de la liberación del peca- 
do y la supresión del castigo, incluye 
un restablecimiento o renovación global. 


5. slb y stliba se han conservado 
en el hebreo posbíblico (por ejemplo, 
en Eclo 5,5, slyhh = ¿Evlaouec). En 
Qumrán, según Kuhn, Konk. 151b, el 
verbo aparece 2 X (108 2,8; 10H 14, 
24) y el sustantivo 12 X (de ellas 10 x 
en 1QH y 1 X en 108 2,15 y CD 244, 
respectivamente). Es llamativa la prefe- 
rencia del sustantivo frente al verbo res- 
pecto al AT. Se repite en el hebreo mo- 
derno, donde s*lzha en el sentido de la 
«disculpa» deuteronómica se convirtió 
en un término muy usado en el lengua- 
je corriente. | 


En los LXX no se, impuso un con- 
cepto único para la traducción de sip. 
Los más frecuentes son (lewc elvas! 
thdoxeodar o algo parecido y dpuévas 
(cf. R. Bultmann, art. á¿otnus: ThW 
1, 506-509; J. Herrmann-F. Bichsel, 
art. hee: ThW III, 300-324). 

En el NT hay una decidida preferen- 
cia por áquevar/épeoie frente a otros 
términos. Pero, así como en el AT no 
fue slh el único concepto dominante, lo 
mismo ocurre en el NT con los voca- 
blos mencionados, porque apenas apa- 
recen en Pablo y Juan. Ambos expresan 
el hecho de otra manera (cf. Bultmann, 
loc. cit., 509). Al contrario de slh (véase 
sup., 3a), ápuévas aparece varias veces 
también con sujeto humano (por ejem- 
plo, en Mt 6,12b.14a; 18,21-35; Mc 11, 
25 y passim). Al igual que el verbo he- 
breo, también el griego puede expresar 
el perdón concedido por Dios (así, en- 
tre otros, Mt 6,12a.14b; Mc 11,25; Lc 
12,10; Hch 8,22). El testimonio neo- 
testamentario va más allá del AT al 
unir áquévaL/ pea y otros términos 
con Jesús. Con ello está diciendo: Jesús 

8 


“mo smk Apoyar 


212 


tenía la potestad de conceder durante 
su vida el perdón de Dios (Mc 2,5ss. 
paralelos) y, por medio de su acción 
salvífica, la comunidad obtiene el per- 
dón (Ef 1,7; Col 1,14), que luego ella 
ofrece o concede por medio de él (Mt 
26,28; Lc 24,47; Hch 2,38; 10,43; 1 Jn 
2,12 y passim; cf. Bultmann, loc. cit., 
509). Según Mc 2,5ss, la curación pue- 
de ser también signo del perdón con- 
cedido, pero en conjunto las pruebas. 
externas del perdón, importantes en el 
AT, desaparecen en el NT; ya no son 
necesarias, porque Jesús mismo es prue- 
ba del perdón. 
J. J. Sramm 


“mo smk Apoyar 


1. La raíz smk, «apoyat», se con- 
serva en hebreo, arameo (DISO 194: 
LS 480) y semítico meridional (Conti- 
Rossini 255; Dillmann 3355). 

Junto al verbo (qal, nifal, piel) se en- 
cuentran en el AT los nombres propios. 
Semakyábu, Yismakyabú y *“bisámak, 
en los que «apoyar» tiene el mismo 
significado que «ayudar» (Noth, IP 
176; testimonios extrabíblicos: KAI 11, 
194; Harris 121.127; Cowley 154). 


No es seguro que pertenezcan a la raíz 
el ugarítico smkt (según WUS número 
1923, «tienda celeste») y el hebreo símika, 
«cubierta (?)» (Jue 4,18; cf. A. Penna, Gin- 
dici e Rut [19621] 83). 

2. El verbo está atestiguado en qal 
41 X (Lv 14 x, Sal 10 Xx), en nifal 
6 X,en piel 1 Xx. 

3. a) El significado «apoyar» en 
sentido literal está documentado en Am 
5,19: el que está agotado apoya su ma- 
no en la pared (además, cf. inf., 4). La 
palabra se usa con frecuencia en sentido 
traslaticio y significa «socorrer, ayudar» 
(Gn 27,37, con comida y bebida; Is 63, 
5a y Sal 54,6, paralelo > zr, «ayudar»; 
Is 59,16 y 63,5b, paralelo —= yS" hifil,. 
«ayudar»; Sal 154,14, paralelo 2qp, 
«animar»). Muchas veces Yahvé es el 
sujeto de tales expresiones: Yahvé «sos- 
tiene» al justo y agobiado (Sal 37,17. 


213 


24; 119,116; 145,14), el creyente espe- . 
ra en ello (Sal 51,14; 54,6; en Sal 3,6 
se ha querido ver un oráculo y un jui- 
cio de incubación como contenido de 
este «apoyo»; cf. H. Schmidt, Das Ge- 
bet des Angeklagten im AT [1928], 
especialmente 21ss; “W. Beyerlin, Die 
Rettung der Bedringten in den Feind- 
psalmen der Einzelnen auf institutionel- 
le Zusammenbánge untersucht [1970] 
75ss). En Ez 24,2 y Sal 88,8 hay otra 
transposición; el “verbo tiene aquí apro- 
ximadamente el significado de «echarse 
sobre algo» (aplicado a un rey enemigo, 
que avanza para el asedio, y a la cólera 
de Dios, que cae sobre el hombre). 

El participio pasivo sámúk significa 
«sólido, consistente» (Is 26,3; Sal 111, 
8; 112,8). 

b) En nifal el verbo significa «apo- 
yarse», tanto en sentido propio como 
traslaticio (cf. Jue 16,29, «apoyarse 
[contra las columnas ]», frente a Is 48, 
2; Sal 71,6 y 2 Cr 32,8, «confiar [en 
Dios o en las palabras de Ezequías 1»; 
en 2 Re 18,21 = ls 36,6 se emplea en 
sentido figurado, «apoyarse en un bas- 
tón», junto a —> b£h, «confiar»). 

En piel el verbo aparece una vez en 
la acepción de «refrescar» (Cant 2,5, 
paralelo rpd piel, «aliviar»; cf. smk qal 
en Gn 27,37). 


c) Significado parecido al de simk tiene 
el verbo (empleado en el AT sólo en sen- 
tido traslaticio) sd qal, «sostener, fortale- 
cer» (12 X; con objeto rey, trono: Is 9,6; 
Prov 20,28; «sostener el corazón» = «for- 
talecer[ se]»: Gn 18,5; Jue 19,5.8; Sal 104, 
15; sin leb, 1 Re 13 T Yahvé sostiene al 
orante: Sal 18,36; 20,3: 414; 94,18; 119, 
117; el arameo pael, «apoyar», Esd 5,2; 
sobre el incierto misad de 1 Re 10,12, 
cf, Noth, BK IX, 228; sobre la etimología, 
cf. KBL 662a.1103b; Huffmon 245). A smk 
nifal corresponden en buena medida rpg, 
«sostenerse, apoyarse» (Cant 8,5), y Saz 
nifal, «apoyarse en» (22 X, tanto en sen- 
tido literal [Jue 16,26; 2 Sm 1 6; 2 Re 5, 
18 y passim, «acampar apoyado = = descan- 
sar», Gn 18,4] como traslaticio [Nm 21, 
15; paralelo bib, «confiar», Is 30,12; 31, 1 
y passím; apoyarse en Yahvé/ Dios: 1s 10, 
20b; 50,10; Mig 3,11; 2 Cr 13,18; 14,10; 
16 e 81; a ello se añaden los derivados 
misán, «apoyo» [Is 3,1.1; dicho de Yahvé, 
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2 Sm 22,19 = Sal 18,19], mastén y. mas*ená 
[Is 3,1; cf. Wildberger, BK X, 1205], y 
también mistenet, «bastón en el que uno 
se apoya» [11 x ]).* 


4. smk qal es muy usado en el ám- 
bito del culto; aquí significa el gesto 
de imponer las manos sobre la cabeza 
de un animal o de un hombre. En el 
sacrificio de animales el oferente hace 
el gesto antes de consumar el sacrificio 
(Lv 1,4; 3,2.8.13 y passimz); el rito está 
previsto en todo género de ofrendas en 
que se matan animales: en “ola, «holo- 
causto» (por ejemplo, Lv: 1,4); zébab 
selamim, «sacrificio de comunión» (por 
ejemplo, Lv 3,2); hattP£, «sacrificio por 
los pecados» (por ejemplo, Lv 4,4). En 
determinadas circunstancias también los 
sacerdotes tienen que hacer el rito y 
consumar el sacrificio conclusivo: en el 
sacrificio consecratorio para la consa- 
gración de los sacerdotes (Ex 29,10.15. 
19; Lv 8,22) y en el gran sacrificio ex- 
piatorio del día de la reconciliación, ce- 
lebrado anualmente en la época posexí- 
lica (Lv 16,21); en esta ocasión se echa 
un macho cabrío al desierto, al demonio 
Azazel, en vez de sacrificarlo. En Nm 
8,10.12 se describe un rito un poco dis- 
tinto: en el marco de la consagración 
de los levitas, los israelitas tienen que 
imponerles las manos, y éstos, a su vez, 
a los novillos del sacrificio; de esta ma- 
nera se expresa que hay que considerar 
a los levitas como parte de la primo- 
genitura de Israel (separada para Yah- 
vé y, propiamente, destinada al sacrifi- 
cio). Si hay que ejecutar a un blasfemo, 
los testigos tienen que poner las manos 
sobre su cabeza antes de que sea lapi- 
dado (Lv 24,14). Moisés impone las 
manos a su legítimo sucesor, Josué, 
transmitiéndole así sus: funciones. En 
estos pasajes de la fuente sacerdotal se 
puede hablar propiamente de una orde- 
nación (cf. E. Lohse, Die Ordination im 
Spátjudentum und im NT [1951], es- 
pecialmente 19ss; Nm 27,18.23; Dt 
34,9). 

- El trasfondo común a todas. estas 
concepciones es la idea de que entre las 
dos figuras que participan en el rito se 
establece una relación intensa de carác- 
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ter mágico-cosificado (trasfondo históri- 
co-religioso de la magia del contacto, 
cf. A.' Bertholet-C.-M. Edsman, RGG 
IV, 595ss; distinta opinión, B. J. van 
der Merwe, The Laying on of tbe 
Hands in tbe OT: OuTWP 5 [1962] 
34-43). Esta relación puede consistir en 
que la propia culpa se transmite al ani- 
mal del sacrificio para que la expíe (en 
el sacrificio por los pecados y en la ex- 
pulsión del macho cabrío el día de la 
reconciliación; algunos ven en ello el 
origen del rito, por ejemplo, P. Volz, 
ZAW 21 [19011 93-100), en que se 
cede a la divinidad el animal del sacri- 
ficio como el don más personal del ofe- 
rente, que se identifica con la ofrenda 
(en el holocausto), en que el oferente 
participa de la comunión con la divini- 
dad, efectuada por el sacrificio (en el de 
inmolación), en que la blasfemia que 
alguien ha oído recae sobre el mismo 
blasfemo o en que se transmite el caris- 
ma del jefe del pueblo. Probablemente 
esta última idea es tardía (atestiguada 
en P en el sentido de una función glo- 
bal de dominio sacerdotal), mientras 
que las otras parecen muy antiguas 


(cf. Elliger, HAT 4,34). 


5. Sobre smk en los textos de Qum- 
rán y sobre su traducción en los LXX, 
cf. G. Harder, art. ornpilw: ThW VIT, 
633-657. El rito de la imposición de las 
manos tiene también en el NT, sobre 
todo en los escritos de temprana orien- 
tación católica, una cierta importancia, 
especialmente en la ceremonia de la ot- 
denación (Lohse, loc. cít., 67ss). Por 
otra parte, la imposición de las manos 
se practica en la curación del Ostos 
éwnp, lo cual deriva de la religiosidad 
helenística. Cf. sobre ello C. Maurer, 
art. ¿émeidnpo: ThW VIII, 160-162. 


F. SroLz 


“90 séfer Libro 


1. La etimología del grupo de pala- 
bras spr, «contar»; séfer, «escrito», y 
sofér, «escribiente», es compleja y con- 
trovertida. | e 
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Mientras que desde F. Hommel, NKZ 1 
(1890) 69, se aceptaba sin dificultad la de- 
rivación de séfer, como extranjerismo, del 
acádico Sipru, «envío, obra, mensaje» (en- 
tre otros, GB 550b; BDB 706b; KBL 
1104a y Suplemento 175a; Zorell 560a; 
LS 493a; WWUS número 1947; además, 
H. H. Rowley, BZAW 66 [1936] 175-190; 
G. Rinaldi, Bibl 40 [1959]. 282), y, en 
consecuencia, muchas veces, la de sofer del 
acádico Sapiru («mandante, presidente», 
participio de Saparu, «enviar»; entre otros, 


- H. H. Schaeder, Esra der Schreiber [1930] 


39.455; KBL 1104a; W. McKane, Propbhets 
and Wise Men [19651 25ss; cf. J. A. Sog- 
gín, BeO 7 [1965] 279-282), recientemen- 
te T. N. D. Mettinger, Solomonic State 
Officials [19711 42-45, rechaza esta deri- 
vación por falta de acuerdo en su signifi- 
cado y defiende un desarrollo de éste den- 
tro del semítico noroccidental. Según esto, 
del verbo spr con el significado básico 
«contar» (hebreo y ugatítico, cf. UT nú- 
mero 1793; etiópico sfr, «medir», Dillmann 
404; antiguo árabe meridional sfr£, «medi- 
da», Conti Rossini 199a) se forma el sus- 
tantivo séfer, «enumeración, lista», cuyo 
significado se amplía comúnmente a «es- 
crito» (ugarítico; púnico-fenicio y arameo 
antiguo spr, «inscripción, carta, documen- 
to», DISO 196; K. Euler, ZAW 55 [1937] 
281-291; el árabe sifr es extranjerismo 
arameo, cf. Fraenkel 247), De séfer se de- 
riva directamente sofer, «escribiente, se- 
cretario» (Mettinger, loc. cif., 18; igual. 
mente en ugarítico, púnico-fenicio y arameo 
del reino, DISO 196), y de él por forma- 
ción retrospectiva se llega finalmente a spr 
gal, «escribir», en Sal 87,6 (ugarítico spr 
en el colofón 62 [=1 AB VI], 53 hay 
que entenderlo, contra WUS número 1947, 
no como perfecto del verbo, sino, siguien- 
do a UT $ 9.23 y H. Hunger, Bab. und 
ass. Kolophone [1968] 22, como nombre 
de oficio, «escribiente»).* 


En todo caso habrá que distinguir 
las palabras del grupo según los signi- 
ficados principales «contar» y «escrito/ 
escribiente»: por una parte, spr dal, 
«contar» (nifal, «ser contado, poderse 
contat»; piel, «enumerar, narrar»; pual, 
«ser narrado»), con los sustantivos 7/z¿s- 
pár, «múmero» (en Jue 7,15, «narra- 
ción»); stfár, «censo» (2 Cr 2,16; véase 
Wagner número 204a); sefóra, «núme- 
ro (?)» (Sal 71,15; distinta opinión en 
L, Delekat, VI” 14 [19641 325); por 
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otra, séfer, «escrito, inscripción, carta, 
libro, escritura» (arameo bíblico s*far, 
«libro»); sifráa, «libro» (Sal 56,9); sóofer 
(arameo bíblico sáfar), «escribiente, se- 
cretario»; spr qal, «escribir» (posible- 
mente en Sal 87,6), y además el nombre 
propio Soféretf, que desde luego se re- 
monta al apelativo «(oficio de) escri- 
biente» (Esd 2,55; Neh 7,57; véanse 
H. Bauer, ZAW 48 [1930] 80; Mettin- 
ger, loc. cit., 51). Á continuación se da 
primacía al segundo grupo (3b-e, 4b-e), 
mientras que el significado «contar», 
etcétera, se trata más secundariamente 
(3a, 4a). 


Repetidas veces se ha querido ver signi- 
ficados divergentes de la palabra: L. Kopf, 
VT 9 (1959) 267-269, excuentra el signifi- 
cado «enviar», análogo al acádico Saparu, 
en spr qal de Esd 1,8 (generalmente: «con- 
tar») y en el plural s'farim de 2 Re 20, 
12 = Is 39,1, «emisarios» (generalmente: 
«cartas»). Según Zimmermann, JOR 29 
(1938-39) 241s, mispar en Dt 32,8 debe 
significar, en analogía con el arameo s*far, 
«frontera» (cf. Barr, CPT 331). En séfer 
de Is 30,8 y Job 19,23 se ha querido ver, 
según el acádico siparru, el significado de 
«mineral, cobre» (entre otros, P. Dhorme, 
Le livre de Job [19261] 255s; S, Terrien, 
Job [1963] 149, con bibliografía; Zorell 
560a; cf. en contra G. Holscher, Das Buch 
Hiob: HAT 17 [?1952] 48; Fohrer, KAT 
XVI, 3075.317).* 


*2. En el cuadro estadístico se in- 
cluye sófer de Is 33,18.18 como parti- 
cipio en el verbo spr gal, no en el sus- 
tantivo sofer (en Lis. hay que trasladar 
de la columna 992c a la 1005c séfer 
de Neh 8,5). No se incluyen los hapax- 
legomena stfar (2 Cr 2,16), sifra (Sal 
56,9) y stfora (Sal 71,15), tampoco el 
arameo bíblico stfar (5 X, de ellas 4 Xx 
en Esd) y sáfar (6 X en Esd). 


“3 ÉS 

CEE 

== gs a an y. Y: so'S 
Gn 32.028 2 1 — 
Ex ——_- 4 2 4 — 
Lv Í == 4 — 
Nm =—_ 1-— 34 Ze 
Dt 2==— 41 
Jos —- - 1l— 2 1 — 
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E ÍS 
>= (1D) E o, a, 
5 Bay Y a 
Jue =z-2= 3 — 1 
l1lSm —— 1 — 3 1 — 
2 Sm ll == — 53 3 2 
lRe — 2 2 1 16 1 
2Re —r—_3i— — 4 m10 
Is 3— 2 1 3 12 3 
Jr —=z1l 4 6 2 12 
Ez l= 1 5 1 2 
Os ll — ll == — 
Jl == lol - — 
Nah === -o-— 1 — 
Hab — == l => == — 
Mal — == == — 1 — 
Sal 4 — 30 2 6 3 1 
Job 3— 4 1 13 2 — 
Cant — = === 1 — — 
Ecl — == — 3 1 — 
Est =z-=2= 1 11s2 
Dn === — 1 5 — 
Esd l => —.— 4 — 3 
Neh — === 1 9 7 
1 Cr 1 1 1 — 21 1 4 
2 Cr 31 —_— 5.23 6 
AT 27 8 67 5 134 185 54 
3. a) spr qal/nifal, «contar/ser 


contado», se usa en el AT para canti- 
dades finitas (por ejemplo, Lv 15,13.28 
y passiñ, prescripciones cultuales; 2 Sm 
24,10; 1 Cr 21,2; 2 Cr 2,1.16, censos; 
nifal sólo en 1 Cr 23,3) y también (ne- 
gando) en afirmaciones de infinitud 
(Gn 15,5; 41,49; Sal 139,18 y los de- 
más textos-nifal). 


Es en buena medida sinónimo mnb, 
«contar» (qal 12 Xx, nifal 6 X; en arameo 
bíblico qal, Dn 5,26; minyan, «número», 
Esd 6,17; en paralelo a spr nifal está mnbh 
nifal en 1 Re 8,5 y 2 Cr 5,6; cf. mnbh gal 
en 2 Sm 24,1 junto a pad qal, vv. 2.4, y 
spr gal, v. 10), mientras que mdd (qal 
43 X, de ellas 36 X en Ez 40-47; nifal 
3 x, piel 5 Xx, hitpolel 1 Xx; ridda, «ex- 
tensión, medida», 33 X; 1m"mád, «medida», 
Jon 38,5) tiene el significado básico «me- 
dir» (nifal paralelo a spr nifal en Jr 33,22; 
Os 2,1). Cf. además kss qal, «unir a al- 
guien al número para algo» (Ex 12,4), 
—>h3b 3, >1n9 3a, > pda. 

Al significado del verbo en qal co- 
rresponde el del sustantivo mispar, «nú- 
mero, cantidad». La palabra se acumula 
en aquellos libros bíblicos en los que 
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se habla especialmente de censos (Nm 
34 Xx, 1 Cr 21 Xx). Hay que señalar la 
expresión fija "en mispar, «innumerable, 
incontable» (Gn 41,49; Jue 6,5; 7,12; 
Jr 2,32; 46,23; Jl 1,6; Sal 40,13; 104, 
25; 105,34; 147,5; Job 5,9; 9,10; 21, 
33; Cant 6,8; 1 Cr 22,4.16; 2 Cr 12,3), 
y el uso de mispar (solo o como segun- 
do miembro de una expresión construc- 
ta) con el significado de «pequeño nú- 
mero, algunos, pocos» (Gn 34,30; Nm 
9,20; Dt 4,27; 33,6; Is 10,19; Jr 44, 
28; Ez 12,16; Sal 105,12 = 1 Cr 16, 
19; Job 16,22). En Jue 7,15 el signifi- 
cado de :mispar se deriva del significado 
piel del verbo («narración»). 

spr toma el significado de «volver a 
contar, hacer recuento» (Sal 22,18; Job 
28,27; 38,37) o, la mayoría de las ve- 
ces, «narrar» (cf. Jenni, HP 2185); en 
la última acepción y en el pasivo pual 
es afín a una serie de verba dicendi; 
cf., entre otros, > zkr hifil (3) y > ngd 
hifil. 

b) El significado básico de séfer 
en hebreo y en las lenguas afines es 
«escrito», es decir, una pieza de mate- 
rial de escritura (BRL 460-469) en la 
que se ha escrito algo. Según el con- 
texto, hay que traducir el nombre de 
distinta manera; en las inscripciones y 
papiros semíticos noroccidentales, por 
«inscripción» o «carta»; en el AT, ge- 
neralmente por «carta» o «libro» (por 
«documento», «testimonio escrito» O 
algo parecido, en Ex 17,14; Is 30,8, 
paralelo lú“h, «tabla, lámina» [43 X en 
el ATT; Job 19,23, cf. los comentarios; 
cf. J. A. Soggin, BeO 7 [1965-66] 279s, 
con bibliografía). 

séfeer, con el significado de «carta», 
no aparece en el Pentateuco ni en la 
época anterior al Estado. En los prime- 
ros tiempos de Israel, los mensajes se 
transmiten oralmente por medio de 
mensajeros (Gn 32,3ss; Nm 22,5ss; Jue 
6,35 y passim). Sólo a partir de la épo- 
ca de los reyes se habla de mensajes 
escritos (2 Sm 11,14s, carta de David 
relativa a Urías; 1 Re 21,8ss, cartas de 
Jezabel; 2 Re 5,5ss; 10,1ss; 19,14; 20, 
12; Jr 29,1ss, carta de Jeremías a los 
cautivos de Babilonia). 
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Pero séfer se puede emplear también 
en el sentido de un derecho escrito co- 
mo «documento legal», así en la fórmu- 
la séfer keritút, «acta de divorcio» (Dt 
24,1.3; Is 50,1; Jr 3,8), o séfer ham- 
miqna, «contrato de compra» (Jr 32, 
11ss). 


Las cartas son escritas, selladas, envia- 
das, recibidas y leídas. Conforme a esto, 
en el campo semántico se encuentran casi 
regularmente los verbos k£b, «escribir» (Dt 
24,1.3; 2 Sm 11,14.15; 1 Re 21,8.9.11; Jr 
32,10 y passim; kib qal aparece en el AT 
204 X, de ellas 30 X en 2 Re, 27 X en 
2 Cr, 22X en Dt, 20 Xx en Jr, 16 x en 
1 Re; nifal 17 x, de ellas 9 x en Est; 
piel 2 X en Is 10,1; además, k*1ab, «escri- 
tura, escrito», 17 X [9 x en Est]; k*tó- 
bet, «tatuaje», 1 X en Lv 19,28; miktab, 
«escritura, escrito», 9 X; arameo bíblico 


-ktb qal 8 Xx, kttab 12 x; sobre los giros 


RED séfer o kib basséfer, cf. K, F. Euler, 
ZAW 55 [1937] 281-291); htm qal, «se- 
llar» (1 Re 21,8; Jr 32,10.11.14.44 y pas- 
sim, en el AT gal 23 x, nifal 2 X, piel 
1X, hifil 1 Xx; además, hotam, «sello», 
14 x; hotemet, «sello», 1 Xx); —8b, 
«enviar» (2 Sm 11,14; 1 Re 21,8.11 y pas- 
sim); —>lqbh, «recibir» (Is 37,14); —= gr, 
«leer» (2 Re 5,7; 19,14; ls 37,14; Jr 
29,29). 

En la época posexílica séfer puede 
tener el sentido de un decreto real (Est 
1,22; 3,13 y passim). Sólo en este pe- 
ríodo tardío aparecen conceptos parale- 
los, todos ellos en el sentido de un de- 
creto oficial: "¿ggéret (Est 9,26.29; Neh 
2,/.8.9; 6,5.17,19; 2 Cr 30,1.6; arameo 
bíblico *¿gg*ra: Esd 4,8.11; 5,6; sobre 
la derivación, cf. Wagner número 3a), 
miktab (Esd 1,1; 2 Cr 21,12; 35,4; 36, 
22) y nisttwan (Esd 4,7; 7,11; extranje- 
rismo persa, cf. Wagner número 193). 

c) En la gran mayoría de los casos 
hay que traducir séfer por «libro». 
También en esta acepción se encuen- 
tran en el campo semántico los verbos 
ktb, «escribir» (Ex 32,32; Dt 17,18; 
1 Re 11,41 y passim); htm, «sellar» (ls 
29,11; Dn 12,4); gr, «leer» (Ex 24,7; 
2 Re 22,16; 23,2; Jr 36,1ss y passim). 


Como término sinónimo de séfer, «li- 
bro», se encuentra ocasionalmente m*gillá 
(21 Xx), que tiene la función de caracterizar 
con más precisión el libro como «rollo es- 
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crito». m'gilla puede estar solo (Jr 36,6ss; 

Ez 3,1.2.3; Zac 5,1.2) o también con séfer 

en una expresión constructa (Jr 36,2.4; Ez 

2,9; Sal 40,8). Como sinónimos de este sig- 

nificado sólo se encuentran cada uno una 

Et los sustantivos sifra (Sal 56,9) y k*tab 
n 10,21 


Para expresar el contenido del libro 
correspondiente, séfeer se une en cons- 
trucciones fijas con ctros sustantivos; 
por ejemplo, séfer milb*mot Y bwb, «li- 
bro de las guerras de Yahvé» (Nm 21, 
14); séfer hayyasar, «libro del valiente» 
(Jos 10,13; 2 Sm 1,18); séfer dibre 
Selomo, alibto de los hechos de Salo- 
món» (1 Re 11,41), etc. Con todo, los 
libros mencionados en el AT se han 
perdido por completo en su gran mayo- 
ría. O se conservan fragmentariamente. 
Sólo cabe imaginar su contenido. Así, 
el «libro de las guerras de Yahvé» y el 
«libro del valiente» contendrían relatos 
de guerra y cantos, mientras que el 
«libro de los hechos = crónica de Salo- 
món» y la «crónica de los reyes de Is- 
rael/ Judá» fueron la base de los actua- 
les Libros de los Reyes (cf. O. Eissfeldt, 
Einleitung in das AT [*19641 175-178, 
con bibliografía). El «libro de las gene- 
raciones» (séfer toledot) sirvió de base 
al escrito sacerdotal; en su origen debió 
de contener fundamentalmente sólo ge- 
nealogías (Von Rad, ATD 2, 55). Sobre 
otras construcciones, cf. ¿af., 4. 

d) Con un desplazamiento de sig- 
nificado, séfer se puede utilizar en el 
sentido de «escritura, escrito» (Is 29, 
11s, con yd", «poder leer»; Dn 1,4.17: 
«instruidos en la escritura y la lengua 
de los caldeos»). Sor también sinóni- 
mos k*tab (Est 1,22; 3,12; 8,9; Esd 
4,7) y miktab (Ex 32,16: «escritura de 
Dios»; 39,30: «escritura grabada con 
sello»). | | 

e) sofér, «escribiente», designa tan- 
to una función general (por ejemplo, 
Sal 45,2) como también a un alto fun- 
cionario de la corte del rey desde la 
época de David (2 Sm 8,17; 20,25; Jue 
5,14 es textualmente muy dudoso). 
Ocasionalmente se nos dice que los es- 
cribientes, además de la redacción de 
cartas y decretos, tenían que realizar 
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otras actividades (2 Re 12,11, contar 
dinero; 2 Re 18,18.37; 19,2; 22,3ss, 
funciones diplomáticas; 2 Re 25,19, re- 
clutamiento). En época posterior (por 
primera vez Jr 8,8) y, sobre todo, des- 
pués del exilio el concepto adquiere un 
sentido amplio. sófer ya no es sólo el 
escribiente, sino al mismo tiempo el 
que está versado en los «escritos» o en 
la «ley»; así, ante todo, Esdras, desig- 
nado como sofer mábir bttórat Mose, 
«letrado, experto en la ley de Moi- 
sés» (Esd 7,6; análogamente, en v. 11; 
cf. Neh 8, 1ss; "H.H. Schaeder, Esra der 
Schreiber [1930] 39-59; sobre sófer en 
general, cf., entre otros, J. Begrich, 
ZAW 58 [1940-41] 1-29 = GesStud 
67-98; De Vaux 1, 2015.332s, con bi- 
bliografía; T. N. D. Mettinger, Solomo- 
nic State Officials [1971], con biblio- 
grafía). 


Se puede observar un desatrollo análogo 
que va de la designación de la actividad 
al título de funcionario en fifsár, nombre 
de un funcionario babilonio en Jr 51,27 
y Nah 3,17 (del acádico tup3arru, que a su 
vez procede del sumerio, literalmente «es- 
cribiente de tablillas»; cf. G, R. Driver, 
Semitic Writing [119541 71s; E. Ellenbo- 
gen, Foreign Words in the OT [1962] 785) 
y en Soter, «inspector, comisario» (KBL 
964b: «cabeza de serie, organizador»), un 
título de funcionario usado en el ámbito 
militar y, más raras veces, también en el 
jurídico (en el AT 25 x: Ex 5,6.10.14.15. 
19; Nm 11,16; Dt 1,15; 16,18; 20,53.8.9; 
29,9; 31,28; Jos 1,10; 3,2; 8,33; 23,2; 
24,1; Prov 6,7; 1 Cr 23,4; 26,29; 27,1; 
2 Cr 19,11; 26,11; 34,13; cf. J. van der 
Ploeg, OTS 10 [1954] 185-196; J. T. Mi- 
lik, Bibl 38 [19561 2665; De Vaux 1, 239; 
11, 26,262; Mettinger, loc. cit., 20.51; de 
la misma raíz se deriva mistar, «dominio», 
o, según otra interpretación, «escritura», 
Job 38,33; cf. Fohrer, KAT XVI, 508); 
Soter y también el arameo S£r, «escribir»/ 
Star, «escrito» (DISO 2955; LS 773a), tie- 
nen su origen en el acádico Sataru, «escri- 
bir» (Zimmern 19.29; Driver, loc. cit., 70; 
el árabe str, «escribir», es una palabra to- 
mada del arameo, cf. Fraénkel 250).* 


4. a) Con respecto al contexto 
teológico de spr (qal/nifal) en el sen- 
tido de «contar» (sup., 3a), hay que re- 
mitir ante todo a las historias de los 
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padres en el Génesis. El verbo está fir- 
memente asentado: en la promesa de 
multiplicación (de numerosa descenden- 
cia, cf. C. Westermann, Arten der Er- 
záblung in der Genesis, en Forschung 
am AT [1964] 9-91, especialmente 
19ss): a los padres se les promete una 
descendencia tan numerosa (como las 
estrellas del cielo, como la arena de la 
playa) que no se puede contar: Gn 15, 
5; 16,10; 32,13, recogido en 1 Re 3,8; 
Jr 33, 22 y, ante todo, Os 2,1; cf. Wolff, 
BK XIV, 295. 


En 2 Sm 24 se OR como un 


pecado contra Yahvé el censo del pue- 
blo (menb, v. 1; —> pqd, vv. 2.4; spr, 
v. 10; mispár, vv. 2.9) que mandó ha- 
cer David. Un censo y una concepción 
organizativa del reclutamiento militar 
tal como aparece aquí chocaba contra 
el principio de 'voluntariedad de las 
guerras de Yahvé (cf. G. von Rad, Der 
Heilige Krieg im alten Israel [1951] 
378). 

inline en los Salmos y en 
Job se dice que Yahvé «cuenta»; así, 
en la expresión de confianza del cre- 
yente que se queja (Sal 56,9: «tú has 
contado los días de mi miseria»; Job 
14,16: «entonces tú contarías mis pa- 
sos»; cf. 31,4). La afirmación de que 
Yahvé cuenta los pueblos (Sal 87,6) o 
los meses (Job 39,2) subraya su grande- 
za y majestad; cf. también Is 40,26; 
Sal 104,25; 147,4; Job 25,3, donde se 
usa Mispár; además, Sal 147 5; Job 5,9; 
9,10; 36,26. 

En el significado piel («narrar»), spr 
tiene su especial lugar teológico en los 
Salmos: en el voto de alabanza y don- 
dequiera que se dice que unos hombres 
han narrado a otros las grandes acciones 
de Dios, que ellos mismos han experi- 
mentado o conocido (cf. C. Wester- 
mann, Vergegenwártigung der Geschich- 
te in den Psalmen, en Forschung am AT 
11964], espec. 311ss). Aparecen como 
objetos de este narrar el nombre de 
Yahvé (Sal 22,23; 102,22; cf. Ex 9,16), 
sus maravillas (Sal. 9, 2; 26, 7: 40,6; 75, 
2), acciones. gloriosas (Sal 9, 15; 78 A; 
79,13; cf. Is 43,21), sublimidad (Sal 96, 
y = 1 Cr 16; 24; cf. Sal. 19,2), lealtad 
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(Sal 88,12 pual), acciones (Sal 107,22; 
118,17; cf. Jr 51,10; Sal 66,16), obras. 
(Sal 73,28), grandeza (Sal 145,6 OQ), 
Justicia (Sal 71,15), mandatos (Sal 119, 
13; cf. Ex 24,3), decreto (Sal 2,7). 
A ello se añaden también todos aque- 
llos pasajes en los que se hace ver que 
este narrar a otros lo que se había ex- 
perimentado tenía lugar ante todo en la 
familia y se transmitía de padres a hi- 
jos y nietos: Ex 10,2; Jue 6,13; Jl 1,3; 
Sal 22,31 (pual); 44,2; 48,14; 78,3.6. 
En todo caso, la frecuencia de los tex- 
tos indica que este narrar a otros las 
propias experiencias con Yahvé era un 
elemento importante en la formación 
de la tradición del AT. 

En las acusaciones contra los enemi- 
gos que aparecen en los Salmos, son los 
enemigos impíos los que cuentan men- 
tiras (Sal 59,13), hablan de trampas 
(64,6; cf. 69,27; 73,15); según Sal 50, 
16, también el enemigo recita los de- 
cretos de Yahvé, pero sus palabras no 
corresponden a sus obras. Análogamen- 
te a las acusaciones contra los enemi- 
gos, Jeremías acusa a los falsos profetas 
de contar sueños mentirosos (Jr 23, 
27.28.32). 

b) El significado «carta» de séfer 
tiene poco uso teológico. El concepto 


_séfer k*ritat, «acta de divorcio», que 


aparece en la ley deuteronómica, se re- 
coge dos veces en los escritos proféti- 
cos y se utiliza como imagen para una 
afirmación teológica (Is 50,1; Jr 3,8): 
Israel es comparado con una mujer 
apóstata, a la que Yahvé, su esposo, le 
da el acta de divorcio. En Jeremías se 
habla dos veces de una catta. Una vez 
es una «carta de compra» (Jr 32,10ss), 
que él escribió y selló para ratificar la 
compra de un campo en Anatot. Es una 
parábola en acción para confirmar su 
anuncio de salvación: «Pues así habla 
Yabhvé...: Un día volverán a comprarse 
en esta tierra casas y campos y vifñe- 
dos» (v. 15). La otra carta de Jeremías 
es el mensaje de Yahvé en forma de 
carta, que Jeremías envía a los deste- 
rrados en Babilonia. En ella los anima 
a establecerse en el país extranjero. 

c) El uso de séfer en la acepción 
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de «libro» permite conocer, por una 
parte, en el ámbito de la profecía (4c), 
y por otra, en el de la ley (4d), etapas 
particulares en el proceso hacia la reli- 
gión del líbro. 

Algunos testimonios de los profetas 
ilustran el paso de sus palabras al libro 
(cf. sobre ello Von Rad 11, 515). En ls 
30,8 el mensaje que el profeta ha anun- 
ciado hasta ahora (sin resultado) se 
pone por escrito «para un día futuro», 
es decir, para que las generaciones pos- 
teriores reconozcan que se ha cumplido 
y así escuchen mejor las palabras de 
Yahvé (por su contenido, ls 8,16 per- 
tenece también aquí, aunque falta la 
palabra séf.er). 

También las palabras de Jeremías se 
escriben en un rollo (Jr 36); son «to- 
das las palabras que yo (Yahvé) te he 
dicho (a Jeremías) contra Jerusalén, 
contra Judá y contra todos los pue- 
blos... desde los tiempos de Josías has- 
ta hoy» (v. 2). La fijación por escrito 
se hace con la intención de que la casa 
de Judá quizá escuche todavía y se con- 
vierta (v. 3), si se conservan escritas y 
se vuelven a leer todas las palabras de 
Jeremías. Pero el relato de Jr 36 mani- 
fiesta que el libro del profeta corre la 
misma suerte que el profeta mismo: no 
puede suscitar la conversión del pue- 
blo, sino que es des:ruido. Pero esto 
no significa el fin, sino que es más bien 
la ocasión para que el profeta escriba 
de nuevo el libro por medio de Baruc, 
el escribiente, ampliándolo con «mu- 
Chas palabras semejantes» (v. 32; véase 
45,1). La redacción del libro simboliza 
la proclamación, el fracaso y la renova- 
ción incesante de la palabra de Dios en 
general. En Jeremías hay otros pasajes 
que testimonian el paso a la escritura, 
al menos de partes de su mensaje, como 
las palabras de salvación (30,2) o los 
oráculos contra los pueblos extranjeros 
(51,60.63; cf. 25,13). 

A partir de esto resulta comprensible 
la orden dada al profeta Ezequiel (2,8- 
3,1) de comer el rollc escrito, que con- 
tiene «elegías, lamentos y ayes». Aquí 
se presupone que la palabra de Dios 
dirigida a un profeta se ha convertido 
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en libro (cf. Zimmerli, BK XIII, 79); 
a diferencia de lo que ocurre en Isaías 
y Jeremías, esta palabra de Dios no se 
escribe sólo al final de un período de 
actividad del profeta, sino que desde 
el principio se proclama en forma de 
libro. 

Del título del librito profético de 

Nahún (1,1) se deduce que posiblemen- 
te la totalidad de sus palabras contra 
Nínive surgió ya en forma de libro. Sin 
embargo, la datación del título no es 
segura; el término séfer podría proce- 
der muy bien de una época posterior a 
la de las palabras que contiene. 
- En el libro de Daniel (9,2) «la pala- 
bra de Yahvé, dirigida al profeta Jere- 
mías» y también otras palabras dirigi- 
das a otros profetas existen ya como 
s*farim, «escritos», en los que se puede 
investigar (bin) atentamente. No sabe- 
mos con certeza si el concepto séfer 
Y hwbh en Is 34,16 (capítulo ciertamen- 
te posexílico) se refiere a una colección 
de palabras proféticas o a un conjunto 
aún más amplio de la palabra de Yahvé 
convertida en libro. 

d) Desde época muy temprana es- 
tán documentadas colecciones de not- 
mas jurídicas (decálogo; Dt 27,15ss; 
cf. Jr 35,65), efectuadas ante todo con 
la finalidad de instruir a los hijos den- 
tro de la gran familia (E. Gerstenberger, 
Wesen und Herkunft des «apodikti- 
schen Rechts» [19651). Sin embargo, 
estas colecciones no se llaman «libro» 
hasta mucho más tarde. El conjunto Ex 
20,22-23,19 se formaría, en lo esencial, 
en la época anterior al Estado (Noth, 
ATD 5, 141); pero el nombre «libro de 
la alianza» (de Ex 24,7) dado a esta 
colección debe ser muy posterior, pues- 
to que su finalidad es introducir un 
conjunto de normas jurídicas, origina- 
riamente independiente, en el curso de 
una celebración cultual (24,3-8) y, ade- 
más, vincularlo con los acontecimientos 
del Sinaí. El estudio del concepto —> L?- 
rit (J. Begrich, Berit: ZAW 60 [1944] 
1-11 = GesStud 55-66, espec. 62ss) con- 
firma que la conexión séfaer b*rit en 
este contexto (es decir, la conexión de 
Derit y libro de la ley, donde Israel y 
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Yahvé están frente a frente como inter- 
locutores) no pertenece a la primera 
época (Begrich atribuye Ex 24,7 a la 
fuente E del Pentateuco). 

También pertenece aquí la expresión 
de Jos 24,26 séfer tórar *lohím, «libro 
de la ley de Dios»; éste se concibe tam- 
bién en el marco de una alianza como 
documento del pacto entre Yahvé e 1s- 
rael. Pero no es posible fijar con certeza 
el contenido de este documento. 

En la época deuteronómica-deutero- 
nomista, con el contenido se asimila 
también el lenguaje. Así, por ejemplo, 
para designar el libro de la ley encon- 
trado en el templo bajo el reinado de 
Josías, junto a la expresión séfer bat- 
torá (2 Re 22,8.11; 2 Cr 34,15) y al 
simple séfer (2 Re 22,10.13.16; 23,3. 
24; 2 Cr 34,15.16.18.21.24.31), se uti- 
liza también séfer habberi (2 Re 23, 
2.21; 2 Cr 34,30), y en 2 Cr 34,14, 
séjer tórat Y bwb btyad Mose, «libro 
de la ley de Yahvé por medio de Moi- 
sés». El libro de la ley encontrado era 
probablemente idéntico al contenido 
fundamental de nuestra ley deuteronó- 
mica. El contexto en que se lee este li- 
bro recuerda mucho Ex 24 y Jos 24 (Alt, 
KS II, 250-275; M. Noth, Die Gesetze 
im Pentateuch [1940] = GesStud 9- 

141, espec. 58ss). 

- En los estratos literarios más recien- 
tes del Deuteronomio se percibe cómo 
también la totalidad de este producto 
tan complejo se concibe como séfeer bat- 
tora, explicación de la voluntad de Yah- 
vé consignada por escrito (Dt 28,61; 
29,20; 30,10; 31,26; Jos 1,8). 

También Jos 8,31.34 enlaza con este 
sentido amplio: todo el Deuteronomio 
se concibe como séfer hattórá, puesto 
que Jos 8,30ss expone la realización de 
las órdenes descritas en Dt 27,1ss; 31, 
9ss. En Jos 8,31 aparece por primera 
vez el giro séfer trat Mos (según Dt 
31,24, el libro de la ley fue escrito por 
Moisés; cf. Ex 24,7). Probablemente 
pertenece también aquí la concepción 
de séfer que manifiesta Sal 40,8, sí se 
tiene en cuenta el paralelismo con el 
concepto del v. 9. En todo caso, la da- 
tación del Salmo no es segura. 
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También en el período posexílico 
vuelve a encontrarse este lenguaje, don- 
de aparecen indistintamente unidas las 
expresiones «libro de la ley» (Neh 8, 
3), «libro de la ley de Moisés» (Neh 
8,1), «libro de Moisés» (Neh 13,1; 
cf. 2 Cr 25,4; 35,12), «libro de la ley 
de Dios» (Neh 8,8.18) y «libro de la 
ley de Yahvé» (Neh 9,3; 2 Cr 17,9). 
No es posible determinar cuál era el 
contenido de la ley que leyó Esdras: si 
fue todo el Pentateuco que conocemos 
ahora (así, por ejemplo, O. Eissfeldt, 
Einleitung in das AT [31964] 756) o 
sólo una parte de él, como resumen (así, 
por ejemplo, M. Noth, Geschichte Is- 
raels [319561 302-304). Sin embargo, 
hay que contar, desde luego, con un 
estadio ya avanzado de su forma escrita. 


e) Finalmente, hay que mencionar 
algunos testimonios que hablan de un 
líbro de Yahvé («mi/tu libro», Ex 32, 
32.33; Sal 139,16), «libro de la vida» 
(Sal 69,29) o «libro de memorias» (Mal 
3,16; «libro» solamente en Dn 12,1.4) 
que tiene escritos nombres de personas. 
Es significativo el campo semántico de 
estos pasajes: k£b, «inscribir» (Mal 3, 
16; Sal 139,16; Dn 12,1); mbb, «bo- 
rrar» (Ex 32,33; Sal 69,29), y también 
btm, «sellar» (Dn 12,4). Según Ex 32, 
32s, la idea apunta a que Yahvé tiene 
un registro de todos los vivientes; quien 
es tachado de este libro, muere. Pero 
ya aquí está incluida la creencia de que 
el pecador queda borrado de este libro, 
sin que por ello la acción de borrarlo 
y su muerte tengan que coincidir en el 
tiempo. En el Sal 139,16 esta concep- 
ción se amplía al quedar registrados en 
el libro no sólo los nombres, sino tam- 
bién las acciones («todos mis días»), 
mientras que, según el Sal 69,29, se 
encuentran en el «libro de la vida» 
—como sugiere el paralelismo— sólo 
los salvados, y según Mal 3,16 y Dn 
12,1.4, son inscritos exclusivamente los 
justos (cf. también Is 4,3; 56,5 sin sé- 
fer). Cf. sobre toda esta concepción 
Wildberger, BK X, 157s. 


5. spr qal, «contat», y mispár, «nú- 
mero», se traducen en los LXX y en el 
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NT por dpubietv o dápubos; véase 
O. Rúbhle, art. 4pubuéw: THW 1, 461- 
464. spr piel, «narrar», se traduce en 
los LXX por Sunyetodas (en el NT 
8 X; cf., por ejemplo, Lc 8,39, cuyo 
lenguaje recuerda los Salmos). 

Para séfer (incluso en la acepción 
«carta») los LXX utilizan Bifkhog o 
BrBAlov sin establecer siquiera una di- 
ferencia entre los dos términos. En el 
NT, Bífiog designa también escritos 
particulares del AT (Mc 12,26; Lc 20, 
42 y passim). BiBAtov es muy frecuen- 
te en el Apocalipsis («libro de siete se- 
llos», «libro de la vida», etc.); véase 
G. Schrenk, art. PiBhos: TAW I, 613- 
620. 

J. KUHLEWEIN 


ano str hifil Ocultar 


1. La raíz str aparece en el semítico 
noroccidental y meridional (ugarítico: 
cf. J. C. de Moor, The Seasonal Pattern 
in tbe Ugaritic Myth of Bala [19711 
169s, sobre 51 [= II AB] VII, 48; fe- 
nicio: DISO 161; arameo imperial: 
DISO 198; siríaco: LS 502s; mandeo: 
Drowet-Macuch 338b). Su modo de em- 
pleo induce a pensar en el significado 
común de «cubrit» (cf. el acádico Sataru 
para una prenda de vestir [?], GB 
553b; el egipcio mS$tr.t, «delantal», Er- 
man-Grapow 11, 152): a partir de aquí 
se explica el sentido más especial de 
«ocultat» por una patte y «proteger» 
por otra. 

En el AT aparecen como formas vet- 
bales hifil, nifal, hitpael, piel y pual (en 
arameo, pael). Mientras en hebreo se 
emplea como transitivo sobre todo el 
hifil, en el grupo lingiístico arameo 
domina el pael. Como derivaciones no- 
minales se encuentran séter, «escondi- 
te, envoltura, protección»; siítrá, «pro- 
tección»; »mistór, «lugar de refugio»; 
- mistár, «escondite», y Mastér, «oculta- 
ción». Sobre los nombres personales 
Sitrí (Ex 6,22) y Stár (Nm 13,13), 
cf. Noth, 1P 158; Huffmon 253s. 


str hifil Ocultar 


230 


2. En el hebreo del AT aparecen, 
sobre todo, hifil (44 X) y nifal (30 X). 
Junto a ello hitpael se encuentra 5 X 
y piel (Is 16,3) y pual (Prov 27,5), cada 
uno 1 X. En arameo aparece 1 X pael 
(Dn 2,22; str qal, «destruir», de Esd 5, 
12 corresponde al hebreo $tr [nifal, 
«descargar» o algo parecido, de 1 Sm 
5,9]). Hay cierta acumulación en los 
Salmos (hifil 17 X, nifal 5 X, hitpael 
1 Xx) y en Isaías (hifil 8X, nifal 3X, 
hitpael 2 X, piel 1 Xx). Las formacio- 
nes nominales más frecuentes son séter 
(35 Xx, de ellas 10 Xx en los Salmos y 
5 X en Isaías y Job, respectivamente) 
y mistar (10 X, de ellas Sal 4 Xx, Jr 
3 X); sitra (Dt 32 ,38), mistor (Is 4, 6) 
y master (ls 53,3) aparecen solamente 
cada uno 1 X. 


3. Como el Ia ociiies: str 
tiene al mismo tiempo un matiz nega- 
tivo y otro positivo. Por una parte, slg- 
nifica sustraer una persona o cosa a la 
percepción de alguien, y por otra, pro- 
tegerlas precisamente así. 

a) Conforme al uso transitivo del 
verbo, en hebreo se utiliza casi exclusi- 
vamente (sólo en 1s 16,3 tiene piel esta 
función) hifil. En sentido concreto, sir 
significa, ante todo, «ocultar»: Josebá 
oculta a Joás de (min) Atalía, para que 
no lo mate también (2 Re 11,2 = 2 Cr 
22,11). Este significado resuena tam-- 
bién cuando la palabra se emplea en 
sentido traslaticio. Los malvados ocul- 
tan profundamente su plan a Yahvé 


(mg hifil con /* e infinitivo) creyendo 


que así no los va a ver ni reconocer (Is 
29,15). Job maldice la noche de su na- 
cimiento porque no le ocultó el sufri- 
miento (Job 3,10). Con este uso enlazan 
las afirmaciones de que Dios oculta a 
los hombres para protegerlos (6 Xx, véa- 
se ¿nf., 4d; el significado local origina- 
rio es perceptible por el uso de la pre- 
posición b*, 1s 49,2; Sal 17,8; 27,5; 
31,21; en ls 36,26 hay que seguir más 
bien el texto de los LXX: «ellos se 
ocultaron»; cf. Rudolph, HAT 12, 232). 


Debido a la escasez del material, no se 
puede establecer con certeza si hay una di- 
ferencia objetiva entre el uso del causativo 


231 10 
hifil («hacer estar oculto») y el del piel 
factitivo («hacer oculto»). 


Si la palabra se refiere a la manifes- 
tación verbal de un hecho o a silenciar- 
lo, adquiere el significado «mantener 
oculto» (1 Sm 20,2: Saúl no oculta nada 
a Jonatán, paralelo > glh *ózen). En 
forma pasiva se expresa lo mismo por 
medio de pual: «Reprensión manifiesta 
(glh pual) es mejor que amor oculto (str 
pual)» (Prov 27,5). 

Unido a panzm, «rostro», str hifil 
significa «cubrir». En Is 50,6 aparece 
la expresión en sentido literal. El Sier- 
vo de Dios, así como ofrece (mim) su 
espalda y sus mejillas a los que lo gol- 
pean, no cubre su rostro frente a los 
que lo ultrajan y le escupen. Moisés se 
cubre el rostro en el encuentro con 
Dios en el monte Horeb, «porque te- 
mía mirar a Dios» (Ex 3,6). Así como 
dirigir el rostro es signo de cordialidad 
y benevolencia, apartarlo o cubrirlo es 
expresión de inclemencia. Si es cierto 
que esta imagen no se emplea en el 
AT respecto a los dominadores terre- 
nos, es bastante frecuente referida a 
Dios (26 X; cf. ¿nf., 4a). 

b) Con sujetos personales (Sal 89, 
47, Dios; cf. ¿nf., 4b), el nifal tiene casi 
siempre significado reflexivo. Cuando 
se añade una indicación local, hay que 
traducirlo por «esconderse» (David se 
esconde «en el campo»: 1 Sm 20,5.24; 
o «allí»: 1 Sm 20,19; Elías, en el to- 
rrente Carit: 1 Re 17,3; «en el fondo 
del mar»: Am 9,3; en sentido traslati- 
cio, «en el engaño»; Is 28,15; «en la 
clandestinidad»: Jr 23,24; «en la oscu- 
ridad y las tinieblas»: Job 34,22). 1min 
expresa de quién o de qué se oculta el 
hombre (del que lo odia: Sal 55,13; de 
Israel: Dt 7,20; del rostro de Yahvé: 
Gn 4,14; Jr 16,17; Job 13,20; de la 
mirada de Yahvé: Am 9,3). 

En sentido absoluto, str nifal signifi- 
ca «ponerse a salvo» (Jr 36,19: «id y 
poneos a salvo»; Prov 22,3 Q = 27, 
12 [texto corregido]: «el sagaz ve 
venir la desgracia y se pone a salvo»; 
28,28: «cuando los malvados se impo- 
nen, los hombres se ponen a salvo»). 
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Referido a cosas o realidades abs- 
tractas, el verbo en nifal expresa la si- 
tuación del estar oculto. Ante todo, 
queda “oculto lo que no se conoce (Nm 
5,13: no se descubre la relación que 
una mujer había tenido con otro hom- 
bre; Dt 29,28: «lo oculto está en Yah- 
vé, nuestro Dios»; en Sal 19,13, mista- 
rót, «lo oculto», está cualificado negati- 
vamente por el paralelo $*gP0!, «error», 
y significa, - por tanto, los «errores 
ocultos»). La falta de percepción puede 
deberse a la incapacidad del observador 
(Job 28,21: la sabiduría está oculta a 
las aves del cielo; Job 3,23: al hombre, 
su propio destino). Sin. embargo, cuan- 
do esta expresión se refiere a Dios, sig- 
nifica que él no quiere ver determina- 
das cosas (cf. ¿mf., 4c).. 

str nifal se refiere también dos veces 
a personas en sentido no reflexivo (Gn 


31,49; Sof 2,3). De acuerdo con el sig- 


nificado propio de la forma nifal, en 
este caso significa que la acción se rea- 
liza en el sujeto, sín que él mismo o 
algún otro sea el autor de la misma. Gn 
31,49 expresa así la separación de dos 
hombres por el destino («cuando este- 
mos ocultos el uno al otro» = «cuando 
no nos veamos»); Sof 2,3, la enigmática 
posibilidad de quedar perdonado el día 
de la ira de Dios. En el segundo caso, 
el significado se extiende, pues, a «que- 
dar protegido» (en los demás casos, str 
hifil; cf. ¿nf., 4d). 

c) Hitpael se emplea de forma aná- 
loga a nifal, con la diferencia de que no 
expresa tanto el acto de ocultarse cuan- 
to el proceso continuado de mantener- 
se oculto (1 Sm 23,19: «David se man- 
tiene oculto entre nosotros en las altu- 
ras»; igualmente, 26,1; Sal 54,2). Según 
esto, Is 29,14 expresa el eclipse perma- 
nente de la prudencia, e Is 45,15, el 
O radical de Dios (cf. ¿nf., 

d) El nombre séteer significa concre- 
tamente el «escondite» (Job 40,21; 
Cant 2,14; 1 Sm 25,20: «en el escon- 
dite del monte» = «al reparo del mon- 
te»; cf. mistar, Hab 3,14; Sal 10,9, o 
plural mistarim, Jr 23,24; 49,10; Sal 
10,8; 17,12; 64,5); además, la «envol- 
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tura» (Sal 18,12; 81,8; Job 22,14; 24, 
15; cf. master, «cubrir»: ls 53,3) y la 
«protección» (paralelo mabsé, «refu- 
gio»: Is 28,17; mab*bé, «escondite»: 
32,2; sukka, «cabaña»: Sal 18,12; 27,5 
[Q sok1; 31,21; >óbel, «tienda»: Sal 
61,5; sel, «sombra»: Sal 91,1; mageén, 
«escudo»: Sal 119,114; quizá también 
Sal 32,7 [cf. BHS1; en Is 16,14: gar, 
«estar de huésped», corresponde al 
nombre; Sal 32,7: sr,  «preservat»; 
igualmente, sitra, Dt 32,38, paralelo 
súr, «toca», y ?mistor, 1s 4,6, paralelo 
mabse, «refugio», junto a hbuppa, «cu- 
bierta» [v. 5], y sukka, «cabaña»). Pero 
es más frecuente con b* en sentido ad- 
verbial, «a escondidas», «en secreto» 
(Dt 13,7; 27,15.24; 28,57; 1 Sm 19,2; 
2 Sm 12,12; Is 45,19; 48,16; Jr 37,17; 
38,16; 40,15; Sal 101,5; 139,15; Job 
13,10; 31,27; con mistar, lr 13,17 [tex- 
to inseguro; cf. Rudolph, HAT 12,927), 
o como sustantivo regente en una ex- 
presión constructa con el sentido de «en 
secreto» (Jue 3,19: «comunicación se- 
creta»; Prov 9,17: «pan comido a es- 
condidas»; 25,23: «lengua que habla en 
secreto»; con mistarim, ls 45,3: «ri- 
quezas escondidas»). 

e) El antónimo más frecuente de 
str es > glh, «descubrir» (en el que las 
formas radicales se corresponden: piel, 
Is 16,3; pual, Prov 27,5; nifal, Dt 29, 
28; cf. 1 Sm 20,2; Dn 2,22). Los de- 
más se explican a partir de los signifi- 
cados especiales de str (msr, «preser- 
var»: Sal 64,2s, y hgr, «escudriñar»: 
Prov 25,2, paralelo str hifil; rbh, «ha- 
cerse poderoso»: Proy 28,28, paralelo 
str nifal). 

Son conceptos paralelos propios spa 
(paralelo str hifil, Sal 27,5; 31,21; Job 
13,13; paralelo str nifal, Tr 16,17), hb” 
(paralelo str hifil, Is 49,2; str nifal, Am 
9,3; cf. 1 Sm 19,2) y “Tim nifal (paralelo 
str nifal, Nm 5,13; Jo> 28,21). Además 
aparecen para hifil sgr, «cerrar con lla- 
ve» (Job 3,10), y para nifal, “br min, 
«escapar» (Is 40,27), y 3Rh nifal, «ser 
olvidado» (Is 65,16) (sobre los múlti- 
ples paralelos de str hifil panirm, véase 
inf., 4a). 

Las palabras afines a str, como son 
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bb, tmn, kbd, “Im y spn (también 
—> hsh), presentan diferencias muy ca- 
racterísticas y un amplio espectro de 
significados: 


1) $b” (nifal 16 x, pual 1 x, hifil 6 x, 
hofal 1 Xx, hitpael 10 X) o ¿bb (gal 1 x, 
nifal 3 X) es la que más se acerca en el 
sentido a sir y tiene claramente como sig- 
nificado originario «esconder(se)» (con pre- 
ferencia aplicado a personas). 

2) El sentido de spr (qal 27 X, inclui- 
dos Ez 7,22; Sal 17,14 Q; 56,7 O; Job 20, 
26; Prov 2,7 Q; nifal 3 x; hifil 2 x) se 
extiende desde «ocultar» (Ex 2,2; Jos 2,4 
y passim; hifill Ex 2,3; aplicado a Dios, 
Job 14,13; sobre los nombres personales 
como S'fanyal bú1, cf. Noth, IP 178) hasta 
«conservar, reservar» por una parte (por 
ejemplo, Sal 119,11; Prov 2,1; 7,1; aplica- 
do a Dios, Sal 31,20; Job 21,19; Prov 2,7; 
cf. el cambio de significado del verbo spn 
de «cubrir» a «conservar», Dt 33,21) y 
«acechar» por otra (Sal 10,8; 56,7 Q; Prov 
1,11.18). 

3) “Im (qal 1 Xx, nifal 11 x, hifil 10 x 
[Lis. 1072b; Dt 28,61 y Jue 16,3 pertene- 
cen a Yh hifil], hitpael 6 <) tiene una re- 
lación más directa con el ámbito cognosci- 
tivo (2 Re 4,27, en oposición a ngd hifil, 
«manifestar», referido a la autocomunica- 
ción que Yahvé ha rehusado). Con más 
frecuencia son objeto «los ojos» (de Ye 
hifil, Lv 20,4; 1 Sm 12,3; Is 1,15; Ez 22, 
26; Prov 28,27; hay una clara relación se- 
mántica entre oscuridad e ignorancia; “Im 
nifal significa en Nah 3,11 «estar envuelto 
en tinieblas»). «Ocultar» significa, pues, en 
primer lugar, «retirar de la vista»; así, apa- 
recen también significados como «desenten- 
derse» (Lv 20,4), «descuidar» (Ez 22,26) y 
«no prestar atención» (Is 1,15). 

4) Rbd (nifal 11 Xx, hifil 6 x, piel 
15 X) tiene con frecuencia un matiz muy 
negativo (nifal «estar oculto a»: 2 Sm 18, 
23; Os 5,3 y passim; piel «encubrir»: Jos 
7,19; 1 Sm 3,17.18 y passim), de tal ma- 
nera que el significado puede pasar a «ex- 
terminar» (hifil, Ex 23,23; 1 Re 13,34 y 
passim) o «ser exterminado» (nifal, Ex 9, 
15; Job 4,7 y passim). | 

5) tmn (qal 28 <, de ellas 7 X parti- 
cipio pasivo; nifal 1 Xx, hifil 2 x según BL 
297, qal; cf. matmón, «tesoro», 3 X) slg- 
nifica con frecuencia «enterrar, soterrar» 
(qal, Gn 35,4; Jos 7,21.22; Jr 43,9.10 y 
passim,.hifil, 2 Re 7,8.8); también, poner 
trampas o algo parecido (Jr 18,22; Sal 31, 
5; 35,7.8 y passim) y, finalmente, «escon- 
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der» (qal, Ex 2,12; Dt 33,19; Jos 2,6 y 
passim; nifal, Is 2,10). Este verbo no tiene 
nunca significados traslaticios y no se em- 
plea para afirmaciones teológicas. 


4. Conforme al doble significado de 
str, las afirmaciones teológicas de im- 
portancia (cf. H. Schrade, Der verbor- 
gene Gott. Gottesbild und Gottesvor- 
stellung in Israel und im Alten Orient 
[19491; L. Perlitt, Die Verborgenbeit 
Gottes: FS Von Rad [1971] 367-382) 
se dividen, esencialmente, en dos gru- 
pos: los que tratan del escondimiento 
de Dios (a-c) y los que hablan de la 
protección que ofrece (d). 

a) Cuando se dice que Dios oculta 
su rostro a un hombre se expresa su 
cólera. 


Esto es especialmente perceptible en las 
expresiones paralelas y opuestas a str hifil 
pánim; paralelos: $kb, «olvidar», Sal 10, 
11; 44,25; Zb, «abandonar», Dt 31,17; 
Sal 27,9; nkb hifil, «golpear», Is 57,17 
(según G, hay que añadir pánim); Jr 33,5; 
qsp, «irritarse», Is 57,17; bzb, «despre- 
ciar», Sal 22,25; %qs piel, «aborrecer», Sal 
22,25; ntn hifil, «rechazar», Sal 27,9; nt, 
«deshechat», Sal 27,9; zmb, «expulsar», Sal 
88,15; opositiva: “nh maber, «escuchar en 
seguida», Sal 69,18; 102,3; 143,7; rbm 
piel, «compadecerse», Is 54,8; 7h, «ver», 
Sal 10,11; $, «escuchar», Sal 22,25; nib 
zen, «inclinar el oído», Sal 102,3; $q£ 
hifil, «estar tranquilo», Job 34,29). 


No se trata aquí de las afirmaciones 
generales de que la actuación de Dios 
es inescrutable, sino de actos muy con- 
cretos del castigo divino (Dt 32,20; Ez 
-39,23.24; Mig 3,4; Job 34,29; en ge- 
neralización hímnica, Sal 104,29). 

El piadoso se lamenta de que Yahvé 
retire su rostro, su benévola cercanía 
(Sal 13,2; 44,25; 88,15; Job 13,24). Lo 
que angustia al justo no es propiamente 
la oposición de sus enemigos, sino el 
escondimiento de Dios que experimen- 
ta en ella. Por eso celebra en la acción 
de gracias el haberla superado (Sal 30, 
8; según Sal 22,25, el orante da gracias 
a Dios porque, a pesar de las aparien- 
cias, no ha ocultado su rostro; cf. Ez 
39,29). Conforme a ello, pide a Dios 
que no oculte su rostro en el futuro, 
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es decir, que no niegue su presencia 
bienhechora (Sal 27,9; 69,18; 102,3; 
143,7). En Sal 119,19, de acuerdo con 
la teología de este Salmo, la súplica 
consiste en que Dios no oculte sus 
«mandamientos». 

Is 59,2 modifica conscientemente la 
imagen de que Yahvé oculta su rostro: 
no es él quien retira a los hombres su 
cercanía bienhechora, sino que son ellos 
mismos, sus pecados los que tapan su 
rostro (texto corregido según BHS) y 
hacen que él no los escuche. Lo que 
Yahvé quiere no es alejarse de su pue- 
blo, sino estar siempre cerca de él; en 
un arrebato de cólera ha ocultado «un 
momento» su rostro a Israel, pero se 
compadece de él con benevolencia eter- 
na (1s 54,8). Esta certidumbre explícita 
en el Déutero-Isaías está ya implícita 
en Isaías, cuando espera (> qwb piel) 
con perseverancia precisamente en el 
Dios que «ha ocultado su rostro a la 
casa de Jacob» (Is 8,17). 

El giro análogo formado con Tm hi- 
fil, «tapar los ojos», indica claramente 
un alejamiento de Dios respecto al hom- 
bre en un sentido menos. radical. La 
afirmación de que Yahvé cierra sus ojos 
ante el que reza (1s 1,15) significa que 
(a causa de su culpa) no quiere hacerle 
caso, lo mismo que un hombre desatien- 
de al pobre que le pide una limosna 
(Prov 28,27). Como el piadoso espera 
«ser escuchado», la petición correspon- 
diente puede formularse también dicien- 
do que Yahvé no cierre su «oído» a la 
súplica del justo (Lam 3,56). 

-b) Frente a la afirmación de que 
Yahvé se cubre el rostro, es relativa- 
mente rara la de que él se oculta. En la 
lamentación de Sal 89,47, str nifal se 
emplea exactamente de la misma mane- 
ra que str hifil panzm: «¿Hasta cuándo, 
Yahvé, estarás escondido y arderá tu 
cólera como fuego?» En Sal 10,1 se 
utiliza en sentido correspondiente “rm 
hifil (quizá es mejor leer hitpael) (pa- 
ralelo “md berahboq, «estar lejos»). En 
Sal 55,2 la petición por la cercanía fa- 
vorable de Dios, expresada con frecuen- 
cia por medio de «no esconder el ros- 
tro», se hace con “Yi hitpael (paralelo, 
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1 hifil, «hacer caso»). En cambio, el 
contenido de Is 45,15 va más allá de 
los pasajes mencionados hasta ahora. 
Aquí. quizá. se ha expresado consciente- 
mente el significado peculiar de hitpael, 
el mantenerse oculto permanentemente. 
Yahvé no sólo se aparta un momento 
airado, sino que el Dios de Israel, pre- 
cisamente como auxiliador (1m051%), es 
alguien que se mantiene oculto; es de- 
cir, la actuación de Yahvé en la histo- 
ria no es demostrable desde la inmanen- 
cia, sino se revela únicamente a la fe 
(según Westermann, ATD 19,138s, ls 
45,15 es la respuesta del mismo Déu- 
tero-Isaías o de un glosador al oráculo 
sobre Ciro en 44,24-45,7, que afirma 
conscientemente la zctuación de Dios 
a través de un rey pagano). Con ello 
concuerdan las afirmaciones de que 
Yahvé está, por esencia, oculto. La des- 
cripción teofánica de Sal 18,8-16 pre- 
senta a Yahvé como al que «hace de 
las tinieblas su envoltura» (séter, v. 12; 
los LXX presuponen también 2 Sm 22, 
12). En ello hay una clara alusión a la 
teofanía del Sinaí (Ex 19,16.18; cf. Sal 
18,10; 97,2). A este círculo temático 
pertenece también lz afirmación sobre 
la respuesta de Yahvé desde la envol- 
tura de los truenos (beséter ráam, Sal 
81,8; cf. Ex 20,21). Pero Elifaz rechaza 
expresamente como una afirmación pet- 
versa la idea, posiblemente fundada en 
ello, de que un Dios oculto en la oscu- 
ridad de las nubes (“abim séter lo) es 
incapaz de intervenir en los destinos 
del mundo (Job 22,14; cf. Is 40,27, str 
nifal). Para el malvado, el escondimien- 
to de Dios (str hifil pánzrr) significa, de 
hecho, que Dios ha «olvidado» la in- 
justicia y que «no la advertirá jamás» 
(Sal 10,11). Por el contrario, la sabidu- 
ría tiene el convencimiento de que Dios 
es inescrutable por esencia: «Es gloria 
de Dios ocultar un asunto» (en oposi- 
ción a hqr, «escudriñar»: Prov 25,2). 

Mientras que el alejamiento de Dios 
respecto a los piadosos es en los demás 
casos expresión de su cólera, en Sal 51, 
11 el giro «cubrir el rostro» tiene sen- 
tido positivo; concretamente, el hom- 
bre espera que por medio de ese gesto 
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se le perdone el castigo: «oculta tu ros- 
tro a mis pecados» (paralelo hb, «bo- 
rrar»). E 

La afirmación de que algo está ocul- 
to a Yahvé no significa, obviamente, 
que no pueda penetrarlo, sino que no 
quiere verlo (str nifal, Os 13,14: «la 
compasión está oculta a mis ojos» =«no 
tengo compasión»; ls 40,27: el «desti- 
no está oculto a Yahvé», paralelo “br 
min, «pasar por encima»; Is 65,16: «la 
tribulación está oculta a mis ojos» =«su- 
primida», paralelo Skh nifal, «estar ol- 
vidado»). Por el contrario, es radical- 
mente cierto que nada está oculto a 
Yahvé (Dt 29,28: «lo oculto está en 
Yahvé, nuestro Dios»; Dn 2,22: «él 
revela lo más profundo y oculto»; Sal 
38,10: «mis gemidos no se te ocultan»; 
con hd nifal, Os 5,3: «Israel no se me 
oculta»; Sal 69,6: «mis deudas no se te 
ocultan»; 139,15: «mis miembros no se 
te ocultaban»; paralelo, en todos los ca- 
sos, yd", «saber»). Por eso es pecado 
que el hombre piense poder mantener 
sus Obras (“ésa, «plan») ocultas a Yahvé 
(str hifil, Is 29,15). 

d) El hecho de que str se convir- 
tiera en una de las expresiones esencia- 
les de la protección de Yahvé estuvo 
originalmente relacionado con la fun- 
ción de asilo del santuario. Aquí, «a la 
sombra de tus alas» (Sal 17,8; sin em- 
bargo, —>kánaf 3/4a), «al amparo de 
su tienda» (Sal 27,5), «al abrigo de su 
rostro» (Sal 31,21), Yahvé ofrece refu- 
gio al angustiado y necesitado. Por ello, 
especialmente las manifestaciones de 
confianza de los Salmos ensalzan la pro- 
tección que Yahvé ofrece (str hifil, Sal 
27,5; 31,21; en ambos casos, paralelo 
spn besukka, «cobijar en la tienda»; 
séter, Sal 27,5; 31,21; 32,7; cf. Sal 91, 
1; 119,114; mistor, ls 4,6, junto a mab- 
se2, buppa y sukka; sitra, Dt 32,38, de 
la supuesta protección de los dioses) y 
las lamentaciones la imploran (str hifil, 
Sal 17,8; 64,3; str piel, Is 16,3; séter, 
Is 16,4; Sal 61,5). Pero esta protección 
no está en absoluto ligada al santuario, 
sino que la cercanía bienhechora de 
Yahvé se experimenta también de for- 
ma inmediata; lo afirma expresamente 
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la declaración del Siervo de Yahvé en 
Is 49,2: «me ha escondido a la sombra 
de su maño (»b” hifil)..., me ha guat- 
dado en su aljaba (str hifil)»; cf. Job 
14,13, «en el reíno de los muertos». 


5. Para la traducción de los diver- 
sos términos hebreos el griego dispone 
esencialmente sólo de la raíz x1púrrtenv 
(str se traduce también 7. X por oxe- 
TaCevv). De este modo, los matices 
quedan muy atenuados; respecto al con- 
tenido, sin embargo, no existe gran di- 
ferencia. | 

También el NT mantiene la idea de 
que Dios permanece oculto precisamen- 
te en su revelación (Mt 13,44: «el rei- 
nado de Dios se parece a un tesoro es- 
condido en el campo»; sin' embargo, 
esta idea se expresa, con más fuerza que 
por las derivaciones de xpúTtTTELV, Por 


medio de la afirmación de que Dios es 


invisible, es decir, que el hombre no 
puede disponer de él; cf., por ejemplo, 
Jn 1,18); él se revela en el aconteci- 
miento de la cruz. Según esto, también 
la nueva vida del cristiano está «escon- 
dida con Cristo en Dios» (Col 3,3). Uni- 
camente en la consumación escatológica 
cesará el escondimiento de Dios; enton- 
ces lo «veremos como él es» (1 Jn 3,2). 
Cf. A. Oepke, art. xpúreto: ThW III, 
959-979. 
G. "WEHMEIER 


393 “¿bed Siervo 


I. La raíz “bd (verbo y sustantivo 
*“gbd-, «siervo») está extendida en to- 
das las lenguas semíticas occidentales 
(menos en etiópico, donde para «sier- 
vo» se emplea gabr); en acádico aparece 
raras veces abdu, como palabra tomada 
del semítico occidental (Zimmern 47; 
CAD A/lI, 5la; AHw 6a), junto a 
(w)ardu(m), la palabra usual para «sier- 
vo, esclavo». El nombre significa casi 
siempre tanto «siervo, esclavo», en el 
ámbito de las relaciones humanas, como 
«siervo, adorador» de un Dios (véase 
W. W. Baudissin, Kyrios, 111 [1929] 
176-178.196-200.228-231.524-555). Se 
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discute si el significado verbal hebreo 
es denominativo y la relación entre los 
significados «ser siervo, servir» y «ela- 
borar, trabajar» (en arameo, genérica- 
mente, «hacer, obrar») (bibliografía en 
C. Lindhagen, The Servant Motif in the 
OT [19501] 41s; :bid., 6-39, sobre el 
material comparativo extrabíblico; so- 
bre el conjunto, cf. también W. Zim- 
merli, ThW V, 653-676, con biblio- 
grafía). 2 

En el hebreo del AT, además de 


. “ébed, «siervo, esclavo» (cf. ¿mf., 1IL/ 


1; IV/1), y el verbo “bd (en gal, nifal, 
pual, hifil y hofal; cf. ¿nf., 111/2; IV/ 
2), se derivan también de la raíz: el 
nomen actionis femenino “boda, «tra- 
bajo, servicio» (BL 474; cf. ¿nf., 11/3, 
1V/3); el sustantivo colectivo, “budda, 
«servidumbre» (Gulkowitsch 18.25.30; 
cf. inf., 111/la), y los extranjerismos 
arameos “bad, «acción»; ma“bad, «ac- 
ción», y “bdút, «esclavitud» (Wagner 
número 208-211). En el arameo bíblico 
aparecen, además del verbo (qal, «ha- 
cer, obrar»; hitpeel, «ser hecho»), los 
sustantivos “bed, «servidor»; “bida, 
«trabajo, gestión», y ma“bad, «acción». 


A ello se añaden numerosos nombres 
personales formados con “ébed o el parti- 
cipio qal “obed (“abdPel, “abdón, “obad- 
yá [huúl, “obed-2dóm, etc.) como nombres 
de autoconfesión (Noth, IP 137s; Lindha- 
gen, loc. cif., 2765), que tienen sus corres- 
pondencias múltiples en las lenguas afines 
(cf., entre otros, Huffmon 189; Gróndah! 
104-106; F. L. Benz, Personal Names in 
the Phoenician and Punic Inscriptioms 
[19721 369-372; A. Caquot, «Syria» 39 
[19621 2385; J. K. Stark, Personal Names 
in Palmyrene Inscriptions [19711 102b; 
cf. el material en Baudissin, loc. cif., 524- 
535). 


*II. En el cuadro siguiente, junto 
a la totalidad de los casos de “ébaed (o 
el arameo “bed; “¿bed, incluido Jr 2, 
20 K), se indican bajo SD aquellos en 
los que “¿bed (“bed) se relaciona con 
Yahvé/Dios (sin las apariciones de Dios 
y de los mensajeros de Gn 18,3.5; 19, 
2; Jos 5,14; Dn 10,17), bajo «verbos 
restantes», 4 X nifal (Dt 21,4; Ez 36, : 
9.34; Ecl 5,8), 2 Xx pual (Dt 21,3; Is 
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14,3) y 4 Xx hofal (Ex 20,5; 23,24; Dt 
5,9; 13,3); además, 9 X el arameo hit- 
peel; bajo «sustantivos restantes», 2 X 
“budda (Gn 26,14; Job 1,3), 1 x “bad 
(Ecl 9,1), 1 Xx ma*bad (Job 34,25; 
además, 1 X el arameo en Dn 4,34) y 
3 Xx “abdút (Esd 9,8.9; Neh 9,17). 


e 
TÍ 3 E gunas 
$233 3 3 PP 28 
Gn 8 3 2 — 2 1 
Ex 4 3 27 2 2 23 — 
Lv 9-03 3 == — 17 — 
Nm 11 4 21 — 50 — 
Dt 29 5 3 4 1 — 
Jos 27 19 2 =— — 1 — 
Jue 6 2 17 =— —= — — 
1Sm 62 6 13 =— — — — 
2Sm 106 14 6 — = — — 
1Re 76 28 8 = — 1 — 
2Re 538 15 18 =— — — — 
Is 40 33 6 2 1 4 — 
(Dt-1s) (21) (20) (2) (2) (—) (—) (-) 
Jr 32 14 3 1l = — — 
Ez 8 7 8 1 2 3 — 
Os 0 0 l=z == == — 
31 E AA 
Am 1.) 1 => = — — — 
Abd —= —= —= —= — — — 
Jon. —= = == == — 
Miq ll =z = => — — — 
Nah — = = — —= — — 
Hab — —=- = = —= —= — — 
Sof  — — l=z = — — 
Ag 1.) 1 => = — — — 
Zac Dn 2 l= = — — 
Mal 2 1 4 == — — 
Sal 37 54 8= — 2 — 
Jb 12 7 3 == — 2 
Prov 10 — 2 — — — — 
Rut — — — — — — — 
Cant — — — — — — — 
Ecl 4 — l1=z 1 — 1 
Lam 1 = — — — 1 — 
Est lí == = — — — 
Dn 1d == — — — 
Esd 301 —= — 1 2 
Neh 22 11 l1l= — 4 1 
1Cr 27 15 2 — — 30 — 
2Cr 44 15 10 2 — 15 — 
hebr. 
AT 800 268 271 8 10 145 7 
' aram 
AT 74 19 — 9 6 1 
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Ill. 1. “bed, «siervo», está de- 
terminado en su sentido como concepto 


relacional, en el campo semántico del 


orden social, por el concepto opuesto 
> "adón, «señor»; por eso no se puede 
reducir —al menos primariamente— a 
una designación muy precisa de clase 
(«esclavo»; por ejemplo, Ex 21,2.32) 
o de actividad («trabajador»; cf. Job 
7,2: «ébed que suspira por la som- 
bra», paralelo «jornalero que aguarda 
el salario»), como indica también el uso 
predominante de la palabra seguida de 
genitivo o con sufijo posesivo (o en una 
construcción con /* de pertenencia). En 
el AT apenas se utiliza “£bed sin rela- 
ción a personas (cf. Jos 9,23: «esclavos 
de la casa de mi Dios»; Zimmerli, loc. 
cit., 657); no está atestiguado el senti- 
do figurado para indicar dependencia 
de realidades abstractas (cf. «esclavo 
del pecado»: Jn 8,34; Rom 6,17.20; 
«esclavo de la corrupción»: 2 Pe 2,19). 


Como concepto relacional, “£baed ad- 
quiere su pleno significado («siervo, 
subalterno, súbdito, vasallo, soldado, 
empleado, ministro») según la esfera en 
la que alguien es el subalterno de su 
señor (sus señores). Se puede hablar, 
así, de una relación de “£baed: a) en el 
marco social; b) en el de la política in- 
terior, y c) en el de la política exterior, 
pero teniendo en cuenta que se entre- 
cruzan numerosas líneas. 

En el ámbito de la familia no hay 
propiamente relación de “£bed; si se 
da, es algo anormal, extraordinario. Por 
haber ultrajado a su padre recae sobre 
Canaán esta maldición: «¡Maldito Ca- 
naán, sea siervo de los siervos de sus 


hermanos!» (Gn 2,25; cf. vv. 26.27). 


La maldición consiste en que Canaán se 
convierte en siervo de sus hermanos. 
Esaú tiene que servir a su hermano Ja- 
cob (Gn 27,37; cf. vv. 29.40). Aun 
cuando aquí ya se piensa anticipada- 
mente en situaciones políticas, en el 
fondo se tiene la convicción fundamen- 
tal de que un hermano no debería ser 
siervo de su hermano (cf. también Gn 
3'7ss). Esta convicción se mantuvo en 
la idea de que un israelita no debería 
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propiamente ser siervo de otro israelita 
(Lv 25,39ss). 

Parece estar en contradicción con 
esto otra forma de hablar, en la que un 
hermano puede designarse como siervo 
de su hermano al dirigirse a él, como 
hace especialmente Jacob dirigiéndose 
a su hermano Esaú en Gn 32,5.19 y 
33,5.14 (¡aunque después de la bendi- 
ción Esaú debía servir a Jacob!). Esta 
autodesignación como “abd*ka, «tu sier- 
vo» (frente a una mayoría de casos de 
«vuestro siervo»; en la fórmula de cor- 
tesía en tercera persona, también «su 
siervo»; por ejemplo, Gn 33,14; siem- 
pre con el verbo en tercera persona, 
pero donde el que habla puede volver 
a usar a lo largo de la conversación la 
primera persona; cf. Gn 33,5 con v. 10), 
es muy frecuente en el AT, de tal ma- 
nera que se puede hablar de un giro 
(L. Kóhler, ZAW 40 [1922] 43s; Lan- 
de 68-71: «fórmula de sumisión»; es 
paralela a ella la fórmula de cortesía 
«mi señor», '4don 111/3). Este giro es 
muy instructivo para entender el senti- 
do de “¿bed en el AT, porque indica, 
precisamente en los pasajes en que un 
hermano se llama siervo de su hermano, 
pero también en otras muchísimas si- 
tuaciones, que la relación siervo-señor 
se refiere a la situación y se entiende, 
por tanto, de manera funcional, no es- 
tática. Al mismo tiempo hace ver que 
el concepto “£bed no tiene sólo con- 
notaciones negativas. Cuando en Gn 
32s un hermano en una situación de 
peligro se designa como “ébed frente 
a su hermano, no sólo se somete a él, 
sino que más bien, al hacerlo, reconoce 
el señorío dado por la situación, la su- 
perioridad del hermano y se acoge a 
ella; confía en ella y apela a la obliga- 
ción que ésta impone al otro. 

a) En el marco social, “¿bed es la 
designación habitual del esclavo en el 
AT. Pero no es terminus technicus en 
el sentido de nuestro «esclavo», que in- 
cluye necesariamente un concepto ne- 
gativo. Nunca debe olvidarse que la 
misma palabra puede designar al oficial 
y al ministro del rey, ni el sentido que 
puede tener en la autodesignación «tu 
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siervo». La esclavitud (1. Mendelsohn, 
Slavery in the Ancient Near East 
[1949]; De Vaux I, 125-140.328s, con 
bibliografía) como institución era an- 
terior a Israel y fue recibida por éste 
como estaba establecida en Canaán. Lo 
demuestra la aceptación del derecho de 
esclavos propio del entorno (Ex 21,2-11. 
20s.265.32), en la que el derecho israe- 
lita tiende al trato más humano posible 


del esclavo. Ello se debe a que el es- 


clavo estaba originariamente agregado 
a la familia y era un miembro suyo, in- 
cluso en sentido cultual. Por eso lo pri- 
mario en la existencia del esclavo en 
Israel no es la falta de libertad, sino la 
pertenencia y la protección. Gn 24, don- 
de el siervo de Abrahán enviado a bus- 
car esposa actúa como plenipotenciario 
suyo, demuestra la alta consideración 
de que podía gozar un esclavo. La po- 
sible importancia incluso de la mujer 
esclava (cf. ¿nf., 1d) aparece en Gn 16. 
Pero Israel comparte la antigua con- 
cepción de que los esclavos forman pat- 
te de los bienes en posesión (así en la 
enumeración de las posesiones de Gn 
12,16; 20,14; 24,35 y passim; aquí hay 
que incluir también la expresión “bud- 
dá rabba, «numerosa servidumbre», de 
Gn 26,14 y Job 1,3; sobre otras inter- 
pretaciones, cf. Lindhagen, loc. cít., 55, 
nota 3). Además de las tradiciones le- 
gales (Ex 21; Dt 15,12-18; Lv 25 y 
passim, cf. Jr 34), los Proverbios ha- 
blan genéricamente de los esclavos (por 
ejemplo, Prov 29,19.21; 30,10 y pas- 
sim). 

b) En política interior, lo más ím- 
portante es el “¿bad del rey. Esta rela- 
ción de “¿bed tiene sus antecedentes 
en la época predinástica de transición 
de la tribu al pueblo, en la que los es- 
clavos de un hombre luchaban en sus 
guerras; por ejemplo, Gn 14,15; Jue 
6,27. Los “bádim del rey son hombres 
libres; no son personas de baja condi- 
ción, sino que pueden tener un alto 
rango y una elevada posición. Los es- 
clavos del rey son sus secuaces; libre- 
mente se deciden a prestarle un servi- 
cio (1 Sm 27,5.12), que no se basa en 
la coacción, sino en la fidelidad (2 Sm 
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15,21) y en la confianza del rey en sus 
secuaces (1 Sm 27,12). Esta relación 
personal de lealtad entre el rey y sus 
hombres ocupa un lugar importante 
sobre todo en las tradiciones de David. 
El “ébed (secuaz) del rey tiene —en 
contraste con la relación del esclavo a 
su señor— una autonomía tan amplia 
que con bastante frecuencia adquirió 
una función de primer orden en la his- 
toria de la monarquía. Los servidores 
del rey ejercían funciones civiles y mi- 
litares. Con la diversificación del apa- 
rato estatal se diversifican también las 
funciones de los servidores del rey. 
Pero es significativo que a todos ellos 
se les nombra con la misma palabra 
“¿bed; “ébed es lo mismo el simple 
soldado que el oficial y el general, 
«¿bed es el correo, el empleado o el 
ministro, que, a su vez, tiene muchos 
servidores. Aquí se manifiesta el pre- 
dominio del elemento personal: todos 
ellos son servidores del rey, comprome- 
tidos con él y adictos a él. 

c) En política exterior, “¿bed tiene 
un sentido tan claramente negativo co- 
mo lo tiene claramente positivo en po- 
lítica interior (servidor del rey). El suje- 
to es aquí un grupo, una tribu o un 
pueblo. Son fundamentales los textos 
que hablan de la esclavitud de Israel 
en Egipto (Dt 5,15; 15,15; 16,12; 24, 
18.22). Egipto es la casa de esclavitud 
(bes “badim) de la que fue sacado ls- 
rael (Ex 13,3.14; 20,2; Dt 5,6; 6,12; 
7,8; 8,14; 13,6.11; Jos 24,17; Jue 6,8; 
Jr 34,13; Mig 6,4; cf. N. Lohfink, Das 
Hauptgebot [1963] 100s). Pero tam- 
bién Israel hace “bádim primero a gru- 
pos étnicos (los gabaonitas, Jos 9) y 
luego a pueblos (2 Sm 8,2.6.14, moabi- 
tas, arameos, edomitas). Al final de la 
historia de los reyes Israel se convierte 
de nuevo en esclavo de conquistadores 
extranjeros (cf. la fórmula de sumisión 
en 2 Re 16,7, > ben 111/2b; además, 
Esd 9,9; Neh 9,16). 

*d) Como palabras afines aparecen 
en el AT, además de m?$aret, «servidor» 
(> $r£), y y lad báyit, «hijo de la casa 
= esclavo nacido en la casa» (—> yld 
3c; en Gn 14,14 junto a hanik, «se- 
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cuaz», Cf. R. de Vaux, Die hebr. Pa- 
triarchen und die modernen Entdeckun- 
gen [1959] 35), únicamente las desig- 
naciones originales de la edad xáar, 
«muchacho, joven», y luego «(joven) 
siervo» (palabra cananea, cf. UT núme- 
ro 1666; DISO 181; Lindhagen, loc. 
cit., 315.428; L. Kopf, VI 8 [1958] 
183; en el AT 239 Xx, la mayoría de 
las veces en los libros narrativos: 1 Sm 
60 Xx, Gn 27 X, 2 Sm 26 Xx, 2 Re 
24 X, Jue 23 Xx, 1 Re e Is cada uno 
11 Xx; femenino na “ra, «muchacha, ser- 
vidora», en el AT 63 Xx, de ellas Dt 
14 Xx, Est 13 Xx, Gn 9 Xx, Jue y Rut 
cada uno 7 X), y “élerm, «joven» (1 Sm 
17,56) y «mozo» (1 Sm 20,22, paralelo 
nácar, v. 21; palabra del semítico occi- 
dental, cf. KBL 709; femenino “alza, 
«muchacha, mujer joven», 9 X), ambas 
sin sentido teológico (el nombre perso- 
nal ugarítico N“rzl es dudoso, cf. Grón- 
dahl 1635). 

Para la mujer no libre no se usa en 
hebreo (como en árabe) una forma fe- 
menina de “£beed, sino la palabra del 
semítico común *4ma, «sierva, esclava» 
(Bergstr., Einf. 182) o el término Sifha, 
relacionado solamente con vocablos ca- 
naneos (cf. hebreo ri$pahá, «genera- 
ción, familia»; ugarítico y púnico Spb, 
«familia», WUS número 2664; DISO 
316). La distribución de las dos pala- 


bras en el AT no es fundamentalmente 


diversa (4má 56 X , de ellas 1 Sm 10 X, 
Ex 9 X,Dt8 Xx,Gn?7 X; Sifba 63 X, 
de ellas Gn 28 Xx, 2 Sm 7 Xx, 1 Sm y 
Jr cada uno 6 X). Según A. Jepsen, 
VI 8 (1958) 293-297, se trata en su 
origen de dos clases que hay que dis- 
tinguir jurídicamente: Sifha, «es la mu- 
chacha aún intacta, esclava, sobre todo 
al servicio de la mujer de la casa»; "4m4, 
«es la mujer esclava, tanto la concubina 
del hombre como la mujer esclava de 
un esclavo» (loc. cit., 293). Pero ambas 
palabras «aparecen en boca de la mujer 
como signo de sumisión. Esto hizo que 
también en otros casos no siempre se 
usaran las palabras en su distinción ori- 
ginal» (loc. cit., 296). Como autodesig- 
nación sumisa frente a Dios aparece sólo 
ama (1 Sm 1,11, tres veces en boca de 
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Ana; cf. Sal 86,16; 116,16, «hijo de tu 
sierva»; en nombre de persona faltan 
completamente, a diferencia de la ono- 
mástica en el antiguo Oriente, los nom- 
bres compuestos de "4m4 o Sifha, véase 
J. J. Stamm, FS Baumgartner [1967] 
3215). 


2. El verbo “bd con sus derivacio- 
nes tiene una amplia gama de signifi- 
cado. Ábarca nuestros verbos «trabajar» 
y «servir», trabajo y servicio en todos 
los campos de la existencia. Referido a 
Dios expresa una vez globalmente en 
el giro «servir a Dios» la relación con 
él (cf. inf., IV/2a) y designa al mismo 
tiempo el culto, el servicio en el san- 
tuario (cf. ¿nf., 1V/2d). Tanto en su 
aspecto profano como religioso tiene 
una gran importancia en el AT; “bd 
expresa algo que pertenece al ser hu- 
mano y no se puede separar de él. 

El uso no teológico del verbo se di- 
vide en dos grupos principales: a) uno 
referido a objetos, y b) otro referido a 
personas. | 
- a) Su importancia fundamental para 
la existencia es patente cuando se usa 
con objeto, como aparece en el relato 
de la creación del yahvista: en la expo- 
sición de Gn 2,5 «todavía no había 
hombres pata cultivar la tierra»; en el 
encargo de cultivar y conservar la tierra 
(v. 15) y en la repetición de este encar- 
go al final (3,23). Caín es agricultor (4, 
2.12). Se habla también de la elabora- 
ción del lino (Is 19,9); del cultivo del 
campo (del viñedo) se habla también 
en Dt 28,39; 2 Sm 9,10; Is 30,24; Jr 
27,11b; Zac 13,5; Prov 12,11; 28,19; 
nifal, Ez 36,9.34; Ecl 5,8. El creador 
entrega al hombre el campo para su 
sustento y el campo exige el trabajo 
(Gn 2,15). El hombre, por ser criatura, 
necesita proveerse de alimentos; por lo 
mismo, el cultivo del campo, que le pro- 
porciona sustento, pertenece necesarla 
e indisolublemente a su condición de 
hombre. Con ello, el trabajo adquiere 
un gran valor en el AT y, concretamen- 
te, a partir de la actividad fundamental 
del cultivo de la tierra. 

A este uso transitivo se acerca el con- 
cepto del trabajo, desligado del objeto 
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en el que hay que trabajar, como apa- 
rece en el precepto del sábado: «Seis 
días debes (puedes) trabajar...» (Ex 20, 
9 = Dt 5,13). También este uso tiene 
referencia a un objeto, pero éste no se 
menciona porque, dada la diversifica- 
ción del trabajo, los objetos pueden ser 
múltiples. Este uso corresponde exac- 
tamente al verbo «trabajar» (otros pa- 
sajes: Ex 1,14; 5,18; Dt 15,19; Jr 22, 
13; Ez 48,18.19; nifal: Dt 21,4; pual: 
Dt 21,3; hifil: Ex 1,13; 2 Cr 2,17). El 
participio qal “obéd en Ecl 5,11 corres- 
ponde a nuestro «trabajador». En Ez 
29,18 (hifil) se designa como trabajo el 
asedio de Tiro. 

b) En el segundo grupo principal, 
“bd se refiere a personas: un hombre 
sirve a otro hombre. Pero hay que dis- 
tínguir entre el servicio individual y el 
de un grupo (un pueblo): el primero 
pertenece al marco social; el segundo, 
al político. Cuando “bd se refiere a per- 
sonas no siempre se puede decir que 
pertenece necesariamente a la existen- 
cia humana; puede ser un estímulo, 
pero también un obstáculo para ella. 


En el servicio individual el AT dis- 
tingue el que es temporal (Gn 29-31, 
Jacob a Labán) y el permanente, el del 
esclavo (Ex 21,2.6; Lv 25,39.40.46; Dt 
15,12 y passim). La legislación limita 
el servicio del esclavo israelita, tempo- 
ralmente, a seis años, y materialmente, 
a trabajo asalariado (como en Gn 29- 
31; también Jr 34,9.10.14). Hay tam- 
bién, por otra parte, una tendencia a 
reducir en lo posible el servicio como 
status vitalicio o a limitarlo a los no 
israelitas; Lv 25,42 da la razón: «Por- 
que ellos son mis siervos, a quienes yo 
saqué de Egipto». Incluso los anímales 
pueden servir al hombre (Jr 27,6; Job 
39,9). En el AT ocupa un lugar impot- 
tante el servicio prestado al rey (véase 
sup., 1b). Aquí hay que distinguir entre 
el servicio del pueblo que sirve a su rey 
y servicios especiales de individuos que 
están al servicio del rey. El primero se 
ve negativamente en los textos críticos 
respecto al rey (por ejemplo, 1 Sm 8); 
Samuel lo advierte. Tampoco es natural 
que los israelitas del Norte sirvan al rey 
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de Judá (1 Re 12,4.7). Pero, por lo de- 
más, se afirma claramente que el pue- 
blo reconoce a su rey como señor y le 
sirve. Se habla mucho (la mayoría de 
_las veces nominalmente, cf. sup., 1b) 
de servidores individuales del rey, pero 
la palabra no distingue entre servidores 
altos y bajos ni entre servicio civil y 
militar. 

El servicio de un pueblo a otro (o a 
su soberano) se acepta, desde luego, 
como un hecho, pero la mayoría de las 
veces se juzga negativamente. La histo- 
ria de Israel comenzó con su esclavitud 
en Egipto (Ex 1,13: «entonces los egip- 
cios hicieron con violencia esclavos a los 
israelitas»); la relativamente corta épo- 
ca de la historia de Israel en Palestina 
está sembrada de períodos de esclavitud 
(Jue 3,14: «los israelitas estuvieron die- 
ciocho años al servicio de Eglón»); ter- 
mina con la esclavitud de los que queda- 
ron en poder de Babilonia, como anun- 
cian, por ejemplo, Jr 27 y otros muchos 
textos. La imagen típica de la esclavitud 
política es el yugo (“0!, en el AT 40 Xx, 
casi siempre en sentido figurado), que 
expresa los dos aspectos: el trabajo al 
servicio de otros y la falta de libertad. 
El «servicio» en el sentido de esclavi- 
tud política (el AT' emplea para ello el 
abstracto “abdut, Esd 9,8.9; Neh 9,17) 
significa una existencia indigna del hom- 
bre, coartada y oprimida; el fin de este 
«servicio» se experimexta como salva- 
ción, liberación (Ez 34.27; cf. Is 40,2, 
=> sáb en el sentido de «servidum- 
bre»). Pero en las guerras ofensivas de 
David también Israel esclavizó a otros 
pueblos e incluso en la expectativa del 
futuro no falta la sumisión de otros 
pueblos a Israel (Is 60,12; cf. Zac 2,13). 

El servicio de unos hombres a otros 
se da, pues, en multitud de situaciones 
distintas: en la familia, en la tribu, en 
el pueblo, en el marco social y en el 
político. El servicio lo puede hacer un 
esclavo, un hombre libre, un ministro, 
un hermano, un grupo, un pueblo. Pero 
mientras que “bd referido a cosas es algo 
que pertenece al ser humano, normal, 
no problemático, el uso de “bd referido 
a personas refleja toda la problemática 
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de los acontecimientos políticos y so- 
ciales. Ya los acontecimientos protohis- 
tóricos insinúan esta problemática en la 
maldición sobre Canaán: «Sea siervo de 
los siervos de sus hermanos» (Gm 9, 
25; cf. vv. 26.27). Es correcto y bueno 
que un hijo sirva a su padre (Mal 3, 
17); pero este servicio está limitado 
temporal y materialmente. Pero que un 
hermano sirva a su hermano no debe, 
propiamente, darse e indica siempre 
una distorsión. Esto es válido tanto en 
el marco social (esclavitud) como en el 
político (servidumbre política). 


3. El sustantivo “boda significa 
«trabajo, obra, servicio» y concuerda 
ampliamente con el significado y el uso 
del verbo. Designa el trabajo agrícola 
(Sal 104,23: «entonces sale el hombre a 
su faena, a su labranza hasta el atarde- 
cer»; así también Neh 10,38; 1 Cr 27, 
26). Puede subrayar el peso del trabajo 
fatigoso (Ex 1,14; 2,23 y passim). Tie- 
ne sentido de «servicio» cuando se ha- 
bla del trabajo realizado para otro, como 
en el servicio de Jacob a Labán (Gn 29, 
27; 30,26). Sobre el significado cultual 
y teológico de la palabra, cf. inf., IV/3. 


Sobre las palabras afines a «trabajo», 
cf. en —“mál, >“Sb, —>54b0P, —> Sri. 
Junto a sébel/siblot, «trabajo forzado» 
(>:28 3a), hay que mencionar también 
aquí la palabra, originariamente cananea, 
mas, «trabajadores forzados» (colectivo) y 
«trabajo forzado» (23 Xx en el AT); cf. so- 
bre ello y sobre la expresión mas “obed 
(Gn 49,15; Jos 16,10; 1 Re 9,21; según 
D. Kiinstlinger, OLZ 34 [1931] 611s, “obed 
en esta expresión no tiene originalmente 
relación alguna con “bd, «trabajar, servir», 
sino que hay que unirla a "bd 11 [—>>”"bd 
1] y significa «para siempre, permanente») 
el estudio de T. N. D. Mettinger, Solomo- 
nic State Officials (1971) 128-139 (con bi- 
bliografía), Son dudosos los significados 
«siervo» de ygb gal participio (2 Re 25,12 
= Jr 52,16) y «trabajo de siervos» de ya- 
geb (Jr 39,10); cf. KBL 361a (GB 282b: 
«labradores, agricultores» y «campo de cul- 
tivo [?]»). 


IV. 1. El que un hombre se con- 
ciba y designe a sí mismo («tu siervo») 
como “£baed, «siervo» de Dios, o se le 
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llame «siervo (servidor)» de Dios es en 
el AT consecuencia natural de la con- 
cepción de Dios como Señor, que com- 
parte con todas las religiones semíticas 
(>*adon 1V). La asociación primaria 
de la palabra “£baed no es la de estar 
sometido, sino la de pertenecer al Señor 
y estar protegido en él. No puede de- 
cirse que el uso religioso se derive del 
profano; ambos habrán sido igualmente 
originales. La única diferencia esencial 
en la relación de “ébed entre hombres 
y entre el hombre y Dios consiste en 
que ser “ébed de un hombre puede 
significar también una gravísima dismi- 
nución de la existencia, mientras que 
ser “£bed de Dios significa siempre te- 
ner un buen Señor. Nunca puede signi- 
ficar esclavitud en sentido negativo. 

a) Como el nombre “£bed designa 
ante todo y sobre todo a un individuo 
en relación con su señor, también “¿bed 
en relación con Dios se realiza ante todo 
y sobre todo en un individuo (siguiendo 
a Zimmerli, ThW V, 661, nota 41, con- 
tra Lindhagen, loc. cit., 82ss). Así lo 
atestigua el grupo principal de textos 
en los que el hombre hablando a Dios 
se llama siervo suyo y el grupo que de- 
signa a un individuo especial como síet- 
vo de Dios (cf. ¿nf., b). 

La gran cercanía a la autodesignación 
de un hombre como siervo respecto a 
otro (cf. sup., 111/1) se manifiesta en 
los pasajes en los que un hombre en- 
cuentra a Dios o a un mensajero suyo 
y dirigiéndose a él se llama su siervo: 
Gn 18,3.5; 19,2; Jos 5,14; 1 Sm 3,9; 
cf. Dn 10,17. A partir de aquí hay que 
entender «tu siervo» en el lenguaje de 
los Salmos (más de 25 X). Donde con 
más frecuencia aparece el giro es en la 
lamentación individual y, dentro de 
ella, en la súplica (Sal 86,2: «ayuda a 
tu siervo que confía en ti» y passim), 
desarrollada en Sal 123, y en la decla- 
ración de confianza (Sal 116,16: «¡ah, 
Yahvé, yo soy tu siervo!»). En la lamen- 
tación puede usarse también como mo- 
tivo de contraste (Nm 11,11; Jue 15, 
18). La ubicación del giro en el salmo 
de lamentación (sólo citaremos algunos 
ejemplos) indica claramente su función: 
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con estas palabras el orante se aferra a 


su Señor, de quien espera e implora 


ayuda, salvación, acogida, protección. El 
Sal 123,2s expresa muy bien la idea 
que el hombre se hace de sí mismo 
frente a Dios, contenida en la palabra 
“ébed: «Como están los ojos de los es- 
clavos fijos en las manos de su señor, 
como están los ojos de la esclava fijos 
en las manos de su señora, así están 
nuestros ojos en Yahvé, nuestro Dios, 
hasta que se apiade de nosotros. ¡Ten 
piedad de nosotros, Yahvé, ten piedad 
de nosotros...» Igual que en este salmo 
implora a Dios un grupo de personas, 
también la comunidad puede conside- 
rarse y designarse como “bádim de Dios 
en la oración cultual (Sal 34,23; 69,37; 
113,1; 135,1.14). En la época posexílica 
designa a los piadosos en oposición a 
los malvados, como aparece en el Trito- 
Isaías (Is 56,6; 65,8.9.13-15; 66,14; 
cf. Mal 3,18, “bd qal). Este plural se 
concibe, como muestra especialmente 
el Sal 123, a partir del “¿bed indivi- 
dual. 

b) En un grupo muy numeroso de 
textos (casi la mitad de aquellos en los 
que “ébed se relaciona con Dios) se 
designa a un individuo especial (o a un 
grupo de ellos) como siervo (siervos) 
de Yahvé. Este grupo se distingue de 
aquel en el que el orante se designa 


como siervo de Yahvé en que aquí la 


mayotía de las veces se hace referencia 
a un servicio encomendado al siervo; 
pero este servicio está casi siempre en 
el contexto de la actuación de Dios en 
su pueblo. Así se llama siervo de Dios 
ante todo a Moisés, también a otras fi- 
guras de la antigúedad, como son espe- 
cialmente los patriarcas, y luego a los 
reyes y profetas. Llama la atención que 
no estén entre ellos los sacerdotes; esto 
se debe a que la acción cultual de los 
sacerdotes es distinta de la actuación 
histórica de Dios a través de los “bádim 
antes mencionados. 

Moisés es llamado siervo de Dios con 
más frecuencia que ningún otro (Ex 14, 
31; Jos 1,2.7.13.15 y passim, en total 
40 Xx). La función que significa queda 
especialmente clara en Nm 12,7.8; pero 
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el pasaje hace ver también —por el 
contexto, la comparación de Moisés con 
el profeta— que se trata de una inter- 
pretación adicional de la función de 
Moisés (en la mayoría de los restantes 
casos la designación es también deute- 
ronómica y deuteronomista). De forma 
análoga se designa retrospectivamente 
como siervos de Yahvé también a otras 
figuras de la historia primitiva: Abra- 
hán (Gn 26,24; Sal 105,6.42), Isaac (Gn 
24,14; 1 Cr 16,13), Abrahán, Isaac y 
Jacob (Ex 32,13; Dt 9,27), Job (Job 1, 
8; 2,3; 42,7.8). Aparece muchas veces 
la expresión «mi siervo David» (2 Sm 
3,118; 7,8; 1 Re 11,13.32.34.36.38 y 
passim). Á partir del exilio se designa 
a los profetas como siervos de Dios (la 
mayoría de las veces =n plural), sobre 
todo en la obra histórica deuteronomis- 
ta (1 Re 14,18; 15,29; 2 Re 17,13.23 
y passim). Esta designación manifiesta 
la interpretación deuteronomista de la 
profecía preexílica: en una época de ale- 
jamiento progresivo de Yahvé los pro- 
fetas se han mantenido fieles a él y han 
actuado a su servicio. Cf. sobre toda la 
sección W. Zimmerli, ThW V, 662-664. 

c) Unicamente sobre la base de este 
lenguaje, que llama siervos de Dios a 
un hombre con títulos especiales o a 
reyes y profetas, es posible que el Déu- 
tero-Isaías designe a Israel en singular 
como “¿bed Yhwb. Esta sorprendente 
reelaboración del concepto “¿bed resul- 
ta posible en Déutero-Isaías gracias a la 
fórmula del oráculo de salvación, que 
se expresa en el lenguaje de la lamen- 
tación individual, y debido a ello pue- 


de hablar a Israel como a una persona 


singular (compárese con la personifica- 
ción de Israel en los profetas y en los 
Salmos). Al “abd*ka, «zu siervo», de la 
lamentación individual (cf. sup., a) co- 
rresponde aquí “abdi, «mi siervo», en la 
alocución de Yahvé a Israel: «Y tú, 
Israel, siervo mío, Jacob, ..., tú eres mi 
siervo...» (Is 41,8s; además, 44,1.2; 
45,4; cf. 44,21; 48,20; influencia de 
este lenguaje en Jr 30,10; Sal 136,22; 
algunos otros textos son dudosos). Si 
en estos pasajes se llarra a Israel siervo 
de Dios de la misma manera que a Moi- 
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sés, se indica con ello la importancia 
de Israel para otros, igual que Moisés 
es llamado siervo de Dios porque actúa 
en su pueblo por encargo suyo. Aquí 
es visible una línea que va hasta los 
cantos del “£bed-Y hwb. 

d) El significado de “¿bed Yhwbh 
en los cantos del siervo de Dios (Is 42, 
1; 49,3.5.6; 52,13; 53,11) sólo se pue- 
de esclarecer por el conjunto de los 
textos, a los que hay que añadir Is 50, 
4-9 a 42,1-4; 49,1-6; 52,13-53,12, aun- 
que aquí no aparece la palabra; en es- 
tos casos, el “£bed habla en primera 
persona. No es posible tratar aquí estos 
pasajes ni el problema del siervo de 
Dios (para la historia de la investiga- 
ción hasta 1900, cf. E. Ruprecht, Di- 
sertación [Heidelberg 19721); sólo hay 
que aclarar: 1) cómo se relaciona el uso 
de la palabra en estos casos con el uso 
en los demás, y 2) cuál es la relación 
del “ébed Yhwb en los cuatro textos 
con los restantes pasajes del Déutero- 
Isaías. 

1) Como analogía aparece en pri- 
mer lugar el grupo en el que Yahvé 
llama a un individuo especial «mi sier- 
vo»; esto es exactamente lo que ocurre 
en las palabras de presentación de 42, 


1-4, donde Yahvé designa al siervo para 


una misión. Á ellas corresponde 49,5s, 
donde el servicio del siervo, destinado 
en primer lugar a Israel, se amplía a los 
demás pueblos. Tanto 42,3s como 50, 
4s hablan de la realización de este ser- 
vicio, que recuerda inequívocamente el 
de los profetas. Aparecen también ras- 
gos de la función del rey; 42,1-4 recuer- 
da incluso lingiísticamente la designa- 
ción de un rey (Westermann, ATD 109, 
78); a ello se añade su función de por- 
tador del derecho (+ri$pat) en 42,1.3s; 
cf. J. Jeremias, VIT 22 (1972) 31-42. 
Esta línea real en los cantos del siervo 
de Dios es comprensible, ya que tam- 
bién el rey es designado como siervo 
de Dios en el AT (cf. sup., b). Pero des- 
taca con más fuerza el ministerio de la 
palabra del siervo, sobre todo en 49, 
1-6, donde se alude a la actuación, apa- 
rentemente estéril, de los profetas en 
la época preexílica. El sufrimiento del 
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siervo, del que hablan 42,4a; 49,7; 50, 
4-9 y 52,13-53,12, está estrechamente 
ligado a este ministerio de la palabra. 
En estos pasajes resuenan de forma 
inequívoca los sufrimientos y las la- 
mentaciones de Jeremías (G. von Rad, 
W. Zimmerli, entre otros). Pero, a 
diferencia del sufrimiento del profeta 
Jeremías, el del siervo adquiere en 
52,13-53,12 un significado positivo, im- 
pulsor de la existencia por su carácter 
representativo; en él Dios afirma y ra- 
tifica este significado a través de la 
muerte del siervo. Esto no había llegado 
a decirse nunca antes en el AT y supera 
todo lo que hasta entonces se había di- 
cho de un siervo al servicio de Yahvé. 

2) Hay una relación con el mensaje 
del Déutero-Isaías (prescindiendo de la 
afinidad en lenguaje y estilo, sobre ello 
Zimmerli, loc. -cit., 664), ya que éste 
habla de Israel como del siervo de Yah- 
vé en el oráculo de salvación (cf. sup., 
c). Una interpretación colectiva de la 
figura del siervo de Dios en los cantos 
no puede basarse en esto (a pesar de 
49,3, que hoy se considera prevalente- 
mente como interpretación colectiva 
posterior del siervo); lo que se sugiere 
al hablar de Israel como siervo de Yah- 
vé es una misión futura de Israel al 
servicio de Yahvé. La interpretación 
colectiva puede ser correcta, de forma 
muy limitada, en el sentido de que la 
obra del siervo de Dios de los cantos, 
aunque se habla claramente de él como 
de una figura individual, incluye al mis- 
mo tiempo la misión futura de Israel. 
Pero la relación más clara y directa con- 
siste en que en 43,22-28 el verbo “bd 
hifil se refiere por vez primera a Dios: 
«me habéis hecho servir con vuestros 
pecados». Al haber fracasado el servicio 
de Israel a Dios («vosotros no me ha- 
béis servido»), se carga sobre Dios mis- 
mo el trabajo (el servicio), que consiste 
en eliminar el pecado del pueblo. Y en 
esto mismo consiste la obra del siervo 
de Dios en los cantos; en ellos es su 
sufrimiento representativo el que supri- 
me el pecado. Pero a través de su sier- 
vo actúa Yahvé, como confirma la exal- 
tación del siervo. | 
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2. Mientras que el verbo “bd, refe- 
rido al servicio entre hombres (cf. sup., 
111/2), es del todo ambivalente y pue- 
de significar tanto algo positivo como 
negativo, cuando se refiere a Dios es 
absolutamente positivo. La similitud 
con el “bd referido a cosas (111/2a) 
consiste más bien en que, como éste, 
también servir a Dios pertenece al ser 
humano. No puede haber ser humano 
que no sirva a Dios, como no puede 
haberlo sin actividad. «Servir a Dios» 
es en el AT una expresión global de la 
relación con Dios. Si se compara con la 
expresión habitual «creer en Dios», la 
diferencia esencial entre ellas está en 
que «servir a Dios» no tiene un concep- 
to opuesto correspondiente a la incre- 
dulidad. La alternativa a «servir a Dios» 
es más bien «servir a otros dioses». El 
que un hombre (o un grupo) sirva a un 
dios no es ningún problema; la cuestión 
es a qué dios sirve. Si «servir a Dios» 
expresa la relación con Dios en su con- 
junto, no puede significar hacer un 
servicio a Dios. Significa más bien re- 
conocer a Dios como Señor, lo que 
solamente puede hacerse con toda la 
existencia. Mientras «creer en Dios» 
puede expresar un hecho exclusivamen- 
te espiritual, sólo es posible «servir a 
Dios» con toda la existencia. 

En el uso teológico de “bd se pueden 
distinguir los grupos siguientes: como 
grupos principales, opuestos entre sí, 
«servir a Yahvé (a Dios)» (2abd) y 
«servir a otros dioses» (2c). En el pri- 
mero hay que distinguir un servicio 
único (2a) y otro permanente (2bd) y 
en este último, a su vez, el reconoci- 
miento existencial de Yahvé (2b) y la 
realización cultual del servicio a Dios 
(2d); en esta separación se fundamenta 
la posibilidad de la denuncia profética 
del culto (2e). 

a) «Servir a Dios» una sola vez sig- 
nifica la celebración de un sacrificio a 
Yahvé en el desierto (15 textos en Ex 
3-12) y, en un caso, un sacrificio fami- 
liar (2 Sm 15,8). La traducción «servir» 
no puede expresar en este caso la idea, 
que es la siguiente: el reconocimiento 
de Yahvé como Señor exige una acción 
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determinada como acto de reconoci- 
miento. En este grupo de pasajes se 
encuentra' seguramente el uso anterior 
de “bd dirigido a Dios. Aquí no signi- 
ficaba todavía una actuación permanen- 
te, fijada en los cauczs de instituciones 
cultuales, sino el reconocimiento de 
Dios como Señor, que se expresa en 
una acción cuando es justo y necesario. 
Este antiguo uso condiciona la separa- 
ción posterior en dos conceptos muy 
distintos: «servir a Dios» y «culto», 
que se encuentran en el AT, en el NT 
y en el lenguaje eclesiástico hasta nues- 
tros días: «servir a Dios» en determi- 


nadas acciones cultuales, ejercidas con 


regularidad, y «servir a Dios» en un 
modo de actuar cortingente, de cada 
día, expresado de ordinario por medio 
de servicio «cultual» y «ético» a Dios. 
En Ex 3ss la celebración del sacrificio 
exigido por Yahvé es un acontecimien- 
to contingente, que tiene su función en 
una coyuntura histórica. Aquí las dos 
cosas están unidas todavía. Pero con el 
paso a la vida sedentaria se separan: el 
servicio a Dios se convierte en una ac- 
ción continua realizada en un lugar y en 
tiempos establecidos; el elemento con- 
tingente sigue viviendo en el concepto 
«servir a Dios», que significa un reco- 
nocimiento de Dios como Señor en una 
situación contingentz, un servicio a 
Dios con la existencia. 

b) El uso de la palabra en Jos 24 
marca la transición; en este capítulo la 
palabra clave es “bd, referido a Dios 
(aparece 16 X). El hecho presentado 
en este capítulo indica que “bd significa 
la opción por Yahvé como el Dios y, 
por tanto, como el Señor de Israel. Esta 
opción inaugura un servicio permanen- 
te a Dios, pero en él sigue actuando la 
opción por Yahvé como el Señor. El “bd 
no se realiza sólo en las acciones cul- 
tuales, sino, propiamente, en la afirma- 
ción de Yahvé como Señor de Israel en 
situaciones decisivas, en las que se re- 
pite la situación de Jos 24. Sólo man- 
teniendo la opción por Yahvé puede 
permanecer intacto el “bd. Á partir de 
Jos 24 se ve con claridad que «servir a 
Dios» significa, propiamente, la unión 
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de ambas cosas, pero que de ahora en 
adelante en la vida sedentaria el servi- 
cio a Dios en el culto y la opción por 
Yahvé en la existencia se pueden di- 
sociar; en esta disociación radica la po- 
sibilidad de que el servicio cultual a 
Dios ya no sea expresión inequívoca del 
reconocimiento de Yahvé en la existen- 
cia y, por tanto, la posibilidad de la 
denuncia profética del culto. | 
El servicio a Dios con la existencia 
adquiere su sello especial en el Deute- 
ronomio; por ejemplo, en el fundamen- 
tal capítulo 6, versículo 13: «Temerás 
a Yahvé, tu Dios, a él sólo servirás, sólo 
en su nombre jurarás». Si en el Deute- 
ronomío se subraya tan fuertemente el 
servicio con la existencia, por ejemplo 
en 10,12, «para servir a tu Dios con 
todo el corazón y con toda el alma», 
hay que suponer que tras esta fórmula 
está la preocupación de que el servicio 
a Dios en el culto ya no expresa inequí- 
vocamente el reconocimiento de Yahvé 
como Señor de toda la existencia. Á pat- 
tir de aquí se comprende también que 
la mayoría de las veces se hable de este 
servicio a Dios en exhortaciones y ad- 
vertencias; así en la sección deuterono- 
mista 1 Sm 12, en la que aparece va- 
rias veces la frase «¡servid a Yahvé con 
todo el corazón!» (vv. 20.24). A la 
exhortación corresponde por parte del 
interesado la promesa (voto), Jos 24, 
18.21.24; 1 Sm 12,10. Pero esta pro- 
mesa sólo se mantiene «mientras vivió 


Josué» (Jos 24,31; Jue 2,7). Israel se 


niega a servir a Yahvé (Jr 2,20). Por 
eso el servicio a Yahvé puede conver- 
tirse en promesa escatológica (Jr 30,9; 
Ez 20,40), que puede extenderse inclu- 
so a los no israelitas (Is 19,21.23; Sof 
3,9). 

c) A este «servir a Yahvé» se opo- 
ne en un gran número de textos la ex- 
presión «servir 'a otros dioses». En la 
base está el mandamiento: «no los ado- 
rarás ni los servirás» (Ex 20,5 = Dt 5, 
9 hofal; cf. Ex 23,33). Para el Deutero- 
nomio, el servicio a otros dioses es la 
gran tentación de la que depende el des- 
tino de Israel; en la obra histórica deu- 
teronomista la crítica a todos los reyes 
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se basa en el «pecado de Jeroboán». La 
advertencia ante el peligro de servir a 
otros dioses se extiende a lo largo de 
todo el Deuteronomio (4,19; 7,14.16; 
8,19; 11,16; 12,30; 13,3 hofal.7.14; 
28,14 y passim; cf. N. Lohfink, Das 
Hauptgebot [1963] “74s.303s); siem- 
pre equivale a separarse de Yahvé 
(> ¿kb, «olvidar»; > “zb, «abandonat», 
etcétera). La expresión «servir a otros 
dioses» no significa solamente ejercer 
un culto extraño, sino reconocer a otros 
dioses (o a otro dios) como señor, optar 
por el señorío de otro dios. Servir a 
otros dioses significa rechazar el primer 
mandamiento. 

Esta expresión puede tener otro sen- 
tido: puede significar también la perte- 
nencia a otro ambiente o el paso a él. 
Dt 12,2.30 presupone que otros pueblos 
sirven a otros dioses; los antepasados 
de Israel servían a otros dioses (Jos 24, 
2.14.15) y abandonar el país significa 
servir a otros dioses (Dt 4,28; 28,36. 
64; 1 Sm 26,19). Aquí el «servir a 
otros dioses» no implica culpabilidad 
alguna, es más bien un destino que 
puede sobrevenir. Este pequeño grupo 
de textos aclara una vez más que servir 
a un Dios pertenece al ser humano; si 
uno se sale del ámbito de dominio del 
propio Dios, inevitablemente irá a ser- 
vir a otro dios o a otros dioses. Atesti- 
gua al mismo tiempo que la prohibición 
de servir a otros dioses tenía en Israel 
únicamente el sentido de preservar la 
exclusividad incondicional del señorío 
de Yahvé sobre Israel (Dt 6,4). Por eso 
la transgresión del primer mandamien- 
to sólo es posible allí donde está en 
vigor. 

d) Mientras que las expresiones 
«servir a Dios» y «servir a otros dio- 
ses» coinciden en que están determina- 
das por la opción a favor o contra Yah- 
vé, la otra vertiente de “bd referido a 
Dios desarrolló en el lenguaje cultual- 
sacerdótal otra línea del concepto, en la 
que “bd significa el servicio en el san- 
tuario. Este significado aparece en P 
(Elliger, HAT 4, 358, nota 52) y Cró- 
nicas. Los levitas son destinados al ser- 
vicio en el santuario, que es sinónimo 


12 ¿bed Siervo 


260 


de servicio a Yahvé (Nm 8,11; es fre- 
cuente la figura etimológica “bd “boda, 
Nm 3,7.8; 4,23.30.47 y passim). Servir 
a Yahvé y servicio cultual son aquí 
idénticos. El sujeto de este servicio son 
siempre los sacerdotes y levitas. La de- 
terminación más precisa de este servi- 
cio es la mayoría de las veces de carác- 
ter técnico; se trata de la consumación 
del sacrificio o de otras acciones cultua- 
les y se habla del lugar, de los utensi- 
lios necesarios y de los tiempos de este 
servicio. Este servicio cultual se acerca 
lingúísticamente a nuestro concepto pro- 
fano «servicio». 


e) La disociación tan sorprendente 
del servicio a Dios en el sentido de Jos 
24 y los pasajes centrales del Deutero- 
nomio y el servicio a Dios en sentido 


-técnico-cultual se refleja en la denuncia 


profética del culto. Desde luego, los 
profetas de los siglos VIII y VII no uti- 
lizan en sus críticas al culto la palabra 
“bd, pero aparece retrospectivamente en 
el pasaje clave del Déutero-Isaías: «Yo 
no te hice servir con ofrendas... Tú me 
hiciste servir ¡con tus pecados!» (Is 43, 
23s). En las palabras de Dios se invier- 
te el argumento que Israel presentaba 
en su queja contra él: ¡te hemos servi- 
do fielmente con nuestros sacrificios! 
A esto responde Yahvé: en realidad no 
me habéis servido. ¡Vosotros me habéis 
hecho servidor! O: no soy yo quien te 
ha hecho trabajar (servir), ¡eres tú 
quien me ha hecho trabajar (servir)! 
Es una frase excepcionalmente audaz; 
la aplicación de la forma hifil de “bd 
a Dios es, propiamente, imposible; Dios 
no puede ser “£bed. Pero precisamente 
para impugnar la autenticidad del culto 
ofrecido a Dios por Israel se le ocurre 
al Déutero-Isaías esta formulación, pro- 
plamente imposible, en la que se hace 
a Dios sujeto de “bd. Este pasaje es el 
vínculo más importante entre el mensa- 
je del Déutero-Isaías y los cantos del 


siervo de Dios (cf. sup., IV/1d [2]). 


3. “boda designa en la mayoría de 
los casos el servicio en el santuario, el 
servicio cultual. Marcan una transición 
los pasajes que hablan de la construc- 
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ción del santuario y del trabajo en él 
(Ex 27,19; 36,5; 38,21; Nm 3,26). Del 
servicio de los sacerdotes y levitas ha- 
blan Nm 4,4.19; 2 Cr 38,14; del servicio 
en el santuario (tienda, vivienda, etc.), 
numerosos textos en P (cf. J. Milgrom, 
Studies in Levitical Terminology 1 
[1970]) y en la obra histórica del Cro- 
nista (cf. también Ez 44,14). A nuestro 
culto corresponde “boda: Y hwh (Nm 
8,11; Jos 22,27; 2 Cr 35,16). 

Hay que destacar la designación pe- 
culiar, que aparece sólo una vez, de la 
actuación de Dios como “boda en la 
frase del opus alienum Dei en Is 28,21: 
«para ejecutar su obre, ¡su obra extra- 
ña!» (paralelo ma“$2, > “$h). Que nos- 
otros sepamos, aquí se concibe por pri- 
mera vez el concepto, habitual entre 
nosotros, de la actuación y de la obra 
de Dios. 


V. En los hodayot de Qumrán, «tu 
siervo» es una autodesignación frecuen- 
te del orante (1QH 5,15.28; 7,16 y 
passim). | 

En la traducción de los LXX se ve 
cómo las ramificaciones del significado 
del verbo hebreo “bd se separan en dis- 
tintas palabras. Donde “bd significa 
«elaborar, trabajar», los LXX lo tradu- 
cen por ¿pyaleoda.. Oouhevery desig- 
na en general en los LXX el servicio 
del esclavo; incluso la esclavitud en 
Egipto se expresa con esta palabra. 
Pero mientras que SovkAeveiv no tiene 
en el griego extrabíblico ninguna rela- 
ción con el lenguaje religioso, puede 
expresar en los LXX la relación de 
dependencia y de servicio de un hom- 
bre respecto a Dios. Larpgeverv signifi- 
ca «servir en el culto, adorar». A dife- 
rencia de SoukAevevv -os LXX utilizan 
Aoatpeveiv sólo para el servicio que se 
dirige a Dios; también latpeta se re- 
fiere solamente al servicio cultual, pero 
para éste puede utilizarse también ket- 
Toupyta. Entre las traducciones de 
“¿bed destacan 50Úlcce y mate; cf. so- 
bre ello y sobre el NT, entre otros, 
VW. Brandt, Dienst und Dienen im NT 
(1931); S. Daniel, Recherches sur le 
vocabulaire du culte dans la Septante 
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(1966); H. Rengstorf, art. Sovloc: 
ThW II, 264-283; G. Bertram, art. ¿p- 
yov: ThW 11, 631-653; H. Strathmann- 
R. Meyer, art. heutovpyéwm: ThW V, 
637 (sobre traíg en los LXX); W. Zim- 
merli-J. Jeremias, art. matc deo%: THW 
V, 653-713. 
-C. WESTERMANN 


y Dr 
Pasar delante, al otro lado 


1. “br aparece (menos en etiópico) 
en todas las lenguas semíticas (sobre los 
textos anteriores, cf., entre otros, AHw 
182 [acádico ebérul; ugarítico: WUS 
número 1990; J. C. de Moor, The Sea- 
somal Pattern... [19711 156; inscrip- 
ciones semíticas noroccidentales: DISO 
202). 

De la raíz se encuentran en el AT, 
además de qal, «pasar delante, al otro 
lado»; nifal, «ser rebasado»; piel (véase 
imf., 3c); hifil (causativo de gal); los 
sustantivos “ébeer (arameo “bar), «lado 
opuesto»; “bará, «vado, paso»; m2a- 
“abár, «(descarga del bastón =) golpe» 
(Is 30,32) y «vado, paso» (Gn 32,23; 
1 Sm 13,23); mabaára, «vado, desfila- 
dero», y como nombre de lugar, “baá- 
rim, «paso»; —>'“ebra. 


El origen de la palabra “¿brz, «hebreo», 
es oscuro. En general se considera equipa- 
rable al acádico hab/piru, ugarítico “pra, 
egipcio “pr (decididamente en contra, 
R. Borger, ZDPV 74 [1958] 121-132). Es 
cierto que se considera, en parte, una deri- 
vación de “Gfár, «vara» (R. de Langhe, Les 
textes de Ras Shamra-Ugarit..., 11 [1945] 
465; Borger, loc. cit., 130s) o de “br 
(J. Lewy, HUCA 28 [1957] 1-13), pero 
«ninguna de las conjeturas hechas hasta 
ahora es satisfactoria» (M. Weippert, Die 
Landnabme der israelitischen Stámme in 
der neueren wissenschaftlichen Diskussion 
[19671 83; en la bibliografía reciente, 
cf. J. Bottéro, Le probléme des Habiru 
[1954]; M. Greenberg, The Hab/piru 
[19551]; R. de Vaux, Die bebr. Patriarchen 
und die modernen Entdeckungen [19591 
44-54; íd., Bible e? Orient [1967] 165-174; 
Weippert, loc. cit., 66-102; K. Koch, VI 
19 [1969] 37-81). 
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2. Estadística: “br qal 465 X (in- 
cluidos Jr 2,20 Q, K: “bd; hay que ex- 
cluir Ez 16,37 en Lis. 1021b [“rb]; Jos 
53 X, Dt 46 X, 2 Sm 39 Xx, Is 34 Xx, 
Nm 31 X, Jr y Sal cada uno 25 X, Jue 
23 x,Ez 22 Xx, 1 Sm 21 x,Gn 20 Xx), 
nifal 1x (Ez 47,5), piel 2X, hifil 
80 X (incluidos 2 Sm 19,41 Q; Ez 48, 
14 O; Ez 13 x, 2 Sm 9 X), el verbo 
en total 548 X ; “éber 89 X (Jos 24 X, 
Dt 12 X), arameo “bar 14 Xx (en Esd, 
siempre “bar nab*ra,; cf. inf., 3e), “bara 
2 Xx (2 Sm 15,28 K; 19,19), ma*bar 
3 X (cf. ¿nf., 1), mabara 8 X. 


3. a) En el Deuteronomio se ofre- 
cen, según el contexto y el uso de las 
preposiciones, distintas posibilidades de 
traducción de la forma qal, todas las 
cuales giran en torno al significado (es- 
pacial) «rebasar, tirar hacia el otro lado, 
pasar delante»: con objeto directo o en 
estado absoluto, «rebasar, atravesar» 
(alrededor de un tercio de los pasajes 
con acusativo relativo al Jordán; véase 
H.J. Kraus, Gottesdienst in Israel 
[21962] 181-187); con acusativo de di- 
rección, «pasar al otro lado en dirección 
a, extenderse a» (Ám 5,5, paralelo, 
> b0; 6,2, paralelo, > hlk; Jr 48,32, 
paralelo, »g*, «llegar hasta»; cf. 1 Sm 
14,1 con *2l); con «camino» como ob- 
jeto, «transitar» (Is 33,8; Sal 8,9; Prov 
9,15); con objeto personal, «adelantar» 
(2 Sm 18,23); con b*, «cruzar a través 
de» (Gn 12,6; 30,32; Nm 13,32; Dt 
2,4; Is 62,10); con “al, «pasar sobre 
algo» (Nm 6,5; Jon 2,4; Sal 88,17), 
«pasar al lado, delante de alguien/algo» 
(Gn 18,3 [me“al].5; 2 Sm 15,18; 1 Re 
9,8; Jr 18,16); con lifne, «ir delante de 
alguien/algo» (Gn 32,17; 33,3.14; Ex 
17,5; 1 Sm 9,27; 2 Re 4,31); con *ab*re, 
«seguir» (2 Sm 20,13); con min, «eva- 
dirse, escapar» (Is 40,27; Sal 81,7). 


Merecen especial mención expresio- 
nes con tendencia a consolidarse como 
término técnico, como son: “0ber yám, 
«navegante» (Is 23,2; cf. Sal 8,9; acá- 
dico ébir támti, «marino», AHw 182b); 
késef “ober, «dinero en circulación» 
(Gn 23,16; 2 Re 12,5 [texto inseguro ]; 
cf. KBL 675b); mor “ober, «mirra líqui- 
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da» (Cant 5,5.13; P. Katz, Gnomon 30 
[1958] 541; Gerleman, BK XVIII, 
167); para «rastreadores» de Ez 39,15 
debería sugerirse el significado «ins- 
pectores, controladores» (paralelo, hgr, 
«indagar», v. 14; cf. Zimmerli, BK 
XIII, 924.967); “br “al happ*qúdim (Ex 
30,13.14; 38,26), «entrar en la serie de 
los registrados» (así, Noth, ATD 5, 
193), es un término técnico de la fuen- 
te sacerdotal para el registro (cf. tam- 
bién CD 10,1s; 15,6). 

b) En estrecha conexión con 3a hay 
que notar las siguientes posibilidades 
de traducción en sentido traslaticio: 
«menospreciar, quebrantar un manda- 
miento» (Sal 148,6; Est 3,3); «pasar, 
transcurrir» en sentido temporal (Gn 
50,4; 2 Sm 11,27; 1 Re 18,29; Is 26, 
20; Jr 8,20, paralelo, 2Ih, «terminar»; 
Am 8,5; Job 17,11; Cant 2,11, parale- 
lo, blp, «transcurrir»); «apagarse, de- 
caer» (Est 1,19); «pasar, agotarse» (Job 
6,15; 11,16); «disiparse» (el tamo: Is 
29,5; Jr 13,24; Sof 2,2; la sombra: Sal 
144,4); «perecer» (Job 34,20, paralelo, 
mút, «morit»); cf. “br bassélab (Job 33, 
18.28 [texto corregido]; 36,12); según 
KBL 976b y Fohrer, KAT XVI, 454. 
458 (que remite al ugarítico $/h en Krt 
[= I K] 20), propiamente, «atravesar 
con la lanza» (distinta opinión, M. Tse- 
vat, VI 4 [1954] 43, y D. Leibel, 
Tarbiz 33 [1963-64] 225-227: «pasar 
el río del mundo subterráneo» = «mo- 
rir»). 

c) La forma piel se utiliza en 1 Re 
6,21 en el sentido técnico «cruzar (con 
cadenas de oro)» (cf. Noth, BK IX, 96. 
122; Jenni, HP 140) y en Job 21,10 
para el «cubrir» del toro (cf. el arameo 
judaico “br pael, «fecundar»; Wagner 
número 212; eventualmente también 
KAI número 162, lín. 4). 

La forma hifil presenta los significa- 
dos causativos correspondientes a la gal 
(«hacer rebasar, llevar al otro lado, ha- 
cer pasar delante», etc.). Mencionemos 
como significados especiales: el término 
técnico para el sacrificio de los hijos 
“<br hifil (Ex 13,12; Lv 18,21; Jr 32, 
35; Ez 16,21; 20,26; 23,37) o “br hifil 
bPes, «hacer pasar por el fuego» (Dt 


265 


18,10 y passimm; cf. los textos en —> *eéS 
3a); además con objeto, $ofár, «trom- 
peta» (Lv 25,9), o gdl, «voz» (Ex 36,6; 
Esd 1,1; 10,7; Neh 8,15; 2 Cr 30,5; 
36,22; cf. también 1 Sm 2,24), «hacer 
resonar»; «arrebatar, quitar» (2 Sm 3, 
10; Est 8,2, paralelo, sar hifil, «alejar»); 
«suprimir, eliminar» (1 Re 15,12, 'para- 
lelo, súr hifil; Jon 3,6; Zac 13,2, pa- 
ralelo, kr£ hifil, «exterminar»); «apatr- 
tar, alejar» (Sal 119,37.39; Ecl 11,10). 


d) Hay que mencionar como verbos afi- 
nes: guz, «pasar delante» (Nm 11,31; Sal 
90,10; cf, HAL 175a, con conjeturas); 
blp 1, «cambiar de sitio, pasar junto a, 
pasar, transcurrir» (14 Xx, paralelo, “br en 
Is 8,8; 24,5: «quebrartar [mandamien- 
to]»; Hab 1,11; Job 9,11; Cant 2,11); Zg, 
«seguir adelante, avanzar» (Job 14,18; 18, 
4; en sentido traslaticio, «envejecer»: Sal 
6,8; Job 21,7; sobre ello, cf. Wagner nú- 
mero 228). 


e) “éber, «lo que está al otro lado», 
«el lado opuesto» de un valle (1 Sm 
31,7), del mar (Jr 25.22), del río (Is 
8,23; distinta opinión, B. Gemser, VI 
2 [1952] 349-355), como acusativo de 
lugar (Dt 4,49; Jos 13,27), o con min/ 
be (Gn 50,105; Nm 21,1; 34,15; Dt 1, 
1.5; Jos 13,32; Jue 11,18 y passim), 
tendiendo a equivaler a la preposición 
«tras», aparece como nombre geográfi- 
co, sobre todo en las construcciones 
éber hayyardén, en las que —según la 
posición del que habla— puede desig- 
nar tanto el país al este del Jordán (Gn 
50,10s; Nm 22,1; 32,32; Dt 1,1.5; Jos 
1,14; 2,10 y passim) como el del oeste 
(Nm 32,19; Dt 3,20.25; 11,30 y pas- 
sim), y “éber hannábar (arameo, “bar 
nab*ra, acádico, Eber nári, AHw 181b), 
«el país al oeste del torrente (Eufrates), 
al otro lado de los ríos» (1 Re 5,4; Esd 
8,36; Neh 2,7.9; 3,7; arameo, Esd 4, 
10s.16s.20 y passirm), expresión que 
como término técnico geográfico-polí- 
tico en Siria-Palestina «con toda proba- 
bilidad sólo se generalizó con el len- 
guaje oficial del reino persa» (Noth, 
BK IX, 76; cf. J. Simons, The Geo- 
grapbical and Topograpvbical Texts of 
the OT [1959] 33; er algunos textos 
preexílicos designa también la región 
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oriental del Eufrates: Jos 24,2s.14s; 
2 Sm 10,16 = 1 Cr 19,16; 1 Re 14,15; 
Is 7,20). 


4. El uso teológico del verbo “br 
(qal y hifil), que enlaza con los sentidos 
mencionados en 3a-c, se encuentra raras 
veces. Hay que mencionar las siguien- 
tes esferas típicas: 

1) El paso de Dios (o de su —> ka- 
bod) en la teofanía (Ex 33,22, cf. v. 9 


-hifil; 34,6; 1 Re 19,11; cf. J. Jeremias, 


Theophanie [19651], espec. 112-115). 
2) El paso punitivo de Dios (Ex 12, 

12.23; Am 5,17; cf. J. L. Crenshaw, 

ZAW 80 [1968] 206). | 

3) Dios abre la marcha en la guerra 
sagrada (Dt 9,3; 31,3; cf. G. von Rad, 
Der beilige Krieg im alten Israel [1951] 
9.68ss.74s). 

4) Hay que considerar como térmi- 
no del perdón “br hifil => “Gwón, «qui- 
tar, alejar el pecado» (2 Sm 24,10 
= 1 Cr 21,8; Zac 3,4, paralelo, sr hi- 
fil, «alejar»; Job 7,21, paralelo, > nf 
pésa, «quitar la culpa»; con objeto, 
batt?Pt, «pecado», 2 Sm 12,13). Se acer- 
ca también a «perdonar» “br qal “al 
pésa, «no hacer caso del pecado» (Mig 
7,18, paralelo, 1 “dwóon; cf. Prov 19, 
11 con sujeto humano; cf. también “br 
gal 1*, «disculpar», Am 7,8; 8,2). Desde 
luego, “br “al es «sólo una imagen in- 
completa y, por eso, no extendida para 
expresar el perdón, puesto que afirma 
solamente el pasar de largo y no hacer 
caso, pero no la supresión de la culpa» 
(J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben im 
AT [1940] 72). | 

5) El hombre es sujeto de “br gal en 
la transgresión de la alianza (=> b*rt 
111/6c; Dt 17,2; Jos 7,11.15; 23,16; 
Jue 2,20; 2 Re 18,12; Jr 34,18; Os 6,7, 
paralelo, —> bgd, «actuar deslealmen- 
te»; 8,1, paralelo, pS" “al, «cometer un 
delito contra»; cf. CD 1,20 hifil; 16, 
12 gal) o de los mandamientos de Dios 


(pi Ybwb: Nm 1441; 22,18; 24,13; 


1 Sm 15,24 [> pe]; miswa: Dt 26,13; 
2 Cr 24,20 [> swb piell; > tóra: Is 
24,5, paralelo, hlp — hog y prr hifil 
berzz; Dn 9,11; cf. 108 5,7.14; 8,22; 
1QH 4,27). 
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6) La expresión “br bibrit Y bwb, 
«entrar en la alianza» (Dt 29,11; véase 
105 1,16 y passim), podría aludir even- 
tualmente también al rito, ligado en su 
origen a la conclusión de una alianza, 
del paso entre los trozos de un animal 
descuartizado (“br bén, Gn 15,17; Jr 
34,18.19; cf. Noth, GesStud 1, 142- 
154). i 


5. En Qumirán, el uso de “br es pa- 
_ recido al del AT. La traducción más 
frecuente de la raíz en los LXX es Sua- 
Botvevv y mapépyeo0ar. El último ver- 
bo tiene importancia teológica en con- 
texto de transgresión de los manda- 
mientos divinos y de apariciones de 
Dios. En esta dirección debería enten- 
derse eventualmente en el NT Lc 18, 
37 (cf. J. Schneider, art. tapépyxopas: 
ThW Il, 679s; íd., art. mapabatvw: 
ThW V, 733-741). Cuando la palabra 
significa «desaparecer», adquiere con 
frecuencia un tono escatológico. 


H.-P. STAHLI 


may “ebrá Tra 


1. El sustantivo “ebra, «ira», debe 
derivarse de una raíz verbal “br, cuyo 
significado no puede establecerse con 
certeza. Por una parte, se pretende de- 
rivarlo de —>“br l, «rebasar, pasar al 
otro lado», porque algunas veces está 
documentado en hebreo un verbo “br 
hitpael, que significa «mostrarse altivo, 
irritado» (< ¿«apasionarse»?»). También 
se podría derivar de aquí el sustanti- 
vo “ebra 1, «arrogancia, exceso» (Is 
16,6; Jr 48,30; Prov 21,24) (GB 56l1a; 
O. Grether-]. Fichtner, ThW V, 393, 
nota 62). Por otra parte, y más acerta- 
damente, habrá que pensar en una raíz 


independiente “br Il, «estar airado», 


que, fuera del árabe (gbr), no aparece 
en ninguna otra lengua (Wehr 195b: 
igbirar, «rencor»; J. A. Emerton, ZAW 
81 [1969] 189; es dudoso que el 
arameo antiguo y'brnb en Sef. TIT, 
lín. 17, se derive de “br, «airarse»; véan- 
se DISO 202; R. Degen, Altaram. 


m2y ebrá Ira 


268 


—Grammatik [1969] 68, nota 54; en el 


targum arameo se encuentra fa“bgr, 
«ira»; sobre ls 9,18 y 13,9, cf. Jastrow 
1683b). Apenas parece posible que se 
derive, por confusión de los radicales 
2 y 3, del árabe gariba, «albergar ren- 
cor» (KBL 676b con?), o garb, «pasión, - 
vehemencia» (GB 560 con?; cf. Wehrt 
598b: «vehemencia, fogosidad»). 

El sustantivo “ebrá es en hebreo una 
forma segolada femenina (qitl). El plu- 
ral constructo “abrof (Sal 7,7, frente a 
Job 40,11, “ebrót) podría permitir la 
deducción de una forma segolada según 
qatl (BL 604). 


2. El verbo “br hitpael está docu- 
mentado 8 X en el AT (Sal 4 Xx, Prov 
3X, Dt 1X), el sustantivo “ebra 
34 X (Is 6 Xx, Ez, Sal y Prov cada uno 
5 X), de ellas sólo 3 X en plural (Sal 
7,7; Job 21,30; 40,11). 


3. a) En la acepción «mostrarse 
airado», “br hitpael aparece de forma 
unívoca sólo en cinco textos, y en todos 
ellos se refiere a la ira divina: Dt 3, 
26; Sal 78,21.59.62; 89,39. Los otros 
tres casos se refieren exclusivamente a 
la excitación del hombre. De ellos sólo 
Prov 20,2 es claro; en Prov 14,16 y 
26,17 las traducciones suponen una for- 
ma derivada de “rb (cf. Gemser, HAT 
16,67.95). La conducta humana que el 
libro de los Proverbios designa con “br 
hitpael se caracteriza siempre por cierta 
arrogancia o incluso intemperancia. El 
insensato no da importancia al mal 
(Prov 14,16). El que se enfrenta al rey 
con intemperancía e ira pone en peligro 
su vida (Prov 20,2). : 

b) El sustantivo “ebrá parafrasea 
22 X la ira divina (Is 9,18; 10,6; 13, 
9.13; Jr 7,29; Ez 7,19; 21,36; 22,21. 
31; 38,19; Os 5,10; 13,11; Hab 3,8; 
Sof 1,15.18; Sal 78,49; 85,4; 90,9.11; 
Prov 11,4; Lam 2,2; 3,1) y 12 xXx la 
humana (Gn 49,7; Is 14,6; Am 1,11; 
Prov 11,23; 14,35; 22,8; además, los 
textos en plural, cf. sup., 2, y aquellos 
en que “ebrá significa más bien «arro- 
gancia, exceso»; cf. sup., 1). | 

Los pasajes con el sustantivo expre- 
san también que la ira sólo puede con- 
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ducir a la perdición y al castigo: Simeón - 


y Leví fueron dispersados a causa de su 
ira (Gn 49,7), así como la ira de Babi- 
lonia (Is 14,6), de Mcab (Is 16,6; Jr 
48,30), de Edom (Am 1,11) e incluso 
la de todo hombre (todas las citas de 
Prov) será castigada. Las formas plura- 
les designan preferentemente las accio- 
nes realizadas por el hombre en estado 
de ira, contra las que se pide la inter- 
vención de Yahvé (Sal 7,7); el día en 
que las cometa, el malvado no obtendrá 
perdón (Job 21,30); Jab, débil mortal, 
no puede castigarlas del mismo modo 
que Dios (Job 40,11). 

br/“ebrá aparece en este campo uni- 
do a otros conceptos: a gw y gon 
(> 2h), Is 16,6; a > af en construc- 
ción constructa, Job 40,11, y en paral- 
lelismus membrorum, 1s 14,6; Am 1,11. 


4. a) Las afirmaciones ganan den- 
sidad en el uso teológico. Así, es signi- 
ficativo que, a excepción de Dt 3,26, 
donde expresa la ira de Dios contra 
Moisés a causa de la desobediencia del 
pueblo, “br hitpael aparezca sólo en los 
Salmos e incluso aquí designe la reac- 
ción de Dios a la apostasía del pueblo. 

b) Por ello no es extraño que sean 
especialmente los profetas los que uti- 
lizan el concepto “ebrá (15 X) y que 
se acumule en torno a la época del exi- 
lio, como ocurre también con los otros 
conceptos de «ira». El concepto admite 
una construcción fija en los giros si- 
guientes: “ebrat Y bwb, «ira de Yahvé» 
(Is 9,18; 13,13; Ez 7,9; Sof 1,18); “am/ 
dor ebrati] “ebrato, «pueblo e mi/ su 
ira» (Is 10,6; Jr 7,29) 5 yom “ebrá, «día 
de la ira» (Ez 7,19; Sof 1,15.18; Prov 
11,4; por el sentido, también Is 13,9. 
13); eS “ebrátz, «fuego de mi ira», sólo 
en Ez: 21,36; 22,21.31; 38,19. 

En este campo, “eebra aparece o 
a otras expresiones de ita: a —”"af, 
13,11; Sal 78,21; 90,11; a "af y bb, 
Hab 3 8;a parón af, ls 13,9; Sal 85,4; 

a barón af y z4am, Sal 78 A9; a 24 am, 
Ez 21,36; 22,31; a > gira, Ez 38,19; 
a eS gia, Sof 1,18. 


5. Los escritos de Qumrán utilizan 
“ebrá como expresión de la ira divina 
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exactamente igual que el AT (105 4, 
12; 10M 4,1; 141; CD 8,3; 19,16). 
Para el NT, cf. >"a2f 5; => hbemá 5. 


G. SAUER 


ay “ad Siempre 


1. El sustantivo “ad, «eternidad, 
siempre», documentado sólo en hebreo, 
principalmente en uso adverbial (se de- 
bería prescindir del ugarítico by “lim 
en PRU IT, número 19, lín. 6; cf. WUS 
número 1999; UT número 1813), se 
suele poner en relación con la preposi- 
ción “ad, «hasta», y con la raíz *íy, 
«seguir, pasar delante» (en hebreo sólo 
“dh qal, «caminar»: Job 28,8; hifil, 
«quitarse [vestiduras ]»: Prov 253,20; 
¿aramaísmo?, cf. Wagner número 214), 
y se interpreta como «duración perma- 
nente» o algo parecido (cf. también 
G. R. Driver, WdO 1/5 [1950] 412). 


2. Los 48 casos documentados de 
“ad están distribuidos en el AT de for- 
ma muy irregular: 29 X en Sal, 8 Xx 
en Is, 2 X en Mig, Job y Prov respec- 
tivamente, 1 X en Ex 15,18; Am 1,11; 
Hab 3,6; Dn 12,3; 1 Cr 28,9 respecti- 
vamente. Hay que tener en cuenta la 
distribución similar de los sinónimos 
> dor wádor, >"“olám y nésab, el úl- 
timo con el significado «duración, etet- 
nidad» o algo parecido 40 X, de ellas 
18 X en Sal, 7 Xx en ls (34,10, ltnésab 
nesábim), 6 X en Job, 3 Xx en Jr; ade- 
más, 2 Sm 2,26; Am 1,11; 8,7; Hab 1, 
4; Prov 21,18; Lam 5,20. 


3. “ad, de manera parecida a > olár, 
a la que acompaña con frecuencia, se 
utiliza solamente en conexión con pre- 
posiciones, como acusativo adverbial o 
como genitivo en lugar de una expre- 
sión correspondiente. Sólo en un caso 
aparece el significado pretérito: Job 20, 
4, minni"“ad, «(no sabes) desde siem- 
pre» (paralelo, «desde que estableció al 
hombre sobre la tierra»). Fuera de este 
caso, se expresa siempre el futuro in- 
abarcable, concretamente en los giros 
siguientes: “de-ad, «por siempre» (Is 
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26,4; 65,18; Sal 83,18; 92,8; 132,12. 
14; cf. Is 17,2 [texto corregido]; en 
Is 45,17, intensificado, “ad-“oltmeé “ad, 
«por toda la eternidad»); lZad, «por 
siempre, para siempre» .(Is 30,8, pero 
aquí hay que puntuar /“éd, «por testi- 
go»; 64,8; Am 1,11; Mig 7,18; Sal 9, 
19; 19,10; 21,7; 22,27; 37,29; 61,9; 
89,30; 111,3.8.10; 112,3.9; 148,6; Job 
19,24; Prov 12,19; 29,14; 1 Cr 28,9); 
I“olám wazd (forma pausal especial, 
cf. BL 548), y “olám wde2d, «por siem- 
pre jamás» (Ex 15,18; Mig 4,5; Sal 9, 
6; 10,16; 21,5; 45,7.18; 52,10; 104,5; 
119,44; 145,1.2.21; Dn 12,3), así como 
en algunas construcciones constructas en 
las que el segundo miembro “ad con- 
tiene la determinación más precisa «por 
siempre, para siempre» (Is 9,5: b1-ad, 
«padre para siempre»; —>"4b 111/3; 
cf. Wildberger, BK X, 383; ls 47,7 
[texto corregido]: gtbéret “ad, «seño- 
ra para siempre»; 57,15: $okén “ad, «el 
que está sentado en el trono eternamen- 
te»; Hab 3,6: hartre-“ad, «los montes 
eternos»; así también Gn 49,26 [texto 
corregido]). 

Como expresiones paralelas de “ad 
se encuentran —> “olám (además de en 
las construcciones ya mencionadas, tam- 
bién en ls 26,4; 30,8; 45,17; 47,7; Hab 
3,6; cf. Gn 49,26 [texto corregido]; 
Sal 92,8s; 111,8; 148,6); (la)Jnésah (Am 
1,11; Sal 9,19); bekol-dor waádor (Sal 
45,18); yóm yom, «día tras día» (Sal 
61,9); kRime Samáyim, «como los días 
del cielo» (Sal 89,30); tam2d, «siempre» 
(Sal 119,44); bekolyom, «perpetuamen- 
te» (Sal 145,2). En Prov 12,19 se con- 
trapone a lZad un giro con rg" hifil que 
significa «que dura sólo un instante». 

Un cuadro similar presenta la pala- 
bra náésah, empleada como sinónima. 
Tiene significado pretérito, a lo sumo, 
en la construcción constructa massiP Ot 
nésah, «ruinas antiquísimas» o «ruinas 
eternas». Fuera de este caso, lanésab, 
«para siempre», se encuentra 32 X 
con sentido de futuro (además, en lÍs 
34,10, la forma progresiva ltnésah n*sa- 
bin); por otra parte, el acusativo ad- 
verbial nésah (Jr 15,18; Am 1,11; Sal 
13,2; 16,11) y el giro preposicional “ad- 
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nésab o “ad-nésah (Sal 49,20; Job 34, 
36) con el mismo significado. También 
aquí se utilizan con frecuencia expre- 
siones paralelas: l“olám (1s 57,16; Jr 
3,5; Sal 9,6.8, paralelo, v. 7; Sal 49,9, 
paralelo, v. 10 [texto inseguro]; 103, 
9), lZad (cf. sup.), “ad-/ledor wádor (1s 
13,20; Jr 50,39; Sal 77,9; cf. middor 
lador en Is 34,10) y l*Óórek yámim 
(Lam 5,20). 


4. La mayoría de los usos de “ad 
aparecen en contextos teológicos, para 
los que en general se puede remitir al 
tratamiento en —> “olám. Hay que tener 
en cuenta especialmente que nunca se 
ha de suponer un concepto teológico 
elaborado de tiempo y eternidad, sino 
que sólo se afirma de muchas maneras 
con lenguaje enfático el carácter defini- 
tivo e irrevocable de una cosa. Á ello 
corresponde el uso prevalente de la pa- 
labra en los Salmos, en contextos de 
himno (por ejemplo, Ex 15,18, «Yahvé 
es rey por siempre jamás»; cf. ls 26,4; 
57,15; Mig 7,18; Sal 9,6.19; 10,16; 19, 
10; 48,15; 111,3.8.10; 112,3.9; 132, 
14) o de confesión, de lamentación y 
de súplica (Mig 4,5, «pero nosotros 
caminamos en el nombre de Yahvé, 
nuestro Dios, por siempre jamás»; cf. Is 
64,8; Sal 22,27; 37,29; 45,18; 52,10; 
61,9; 83,18; 92,8; 119,44; 145,1.2.21), 
más raras veces en promesas proféticas 
de salvación (Is 45,17; 65,18; cf. tam- 
bién Dn 12,3) o en la Sabiduría (Prov 
12,19; 29,14). En los ámbitos literarios 
mencionados, junto a las afirmaciones 
más generales sobre Dios, los justos y 
los que no tienen Dios se encuentran 
otras más específicas: sobre la perma- 
nencia eterna de la creación (Gn 49,26 
[texto corregido]; Hab 3,6; Sal 104,5; 
148,6) y del reinado establecido por 
Dios (Sal 21,5.7; 45,7; 89,30; 132,12; 
cf. como contraste Is 47,7 [texto corre- 
gido]; el nombre honorífico mesiánico 
abad de 1s 9,5 [cf. sup., 3] pertenece 
también a este apartado); sobre la re- 
cepción de giros extrabíblicos del estilo 
cortesano, cf. —"olám 4b. “ad no se 
emplea en sentido jurídico (cf. en todo 
caso Job 19,24) y sólo raras veces en la 
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acusación profética (Am 1,11). En pro- 
sa se conserva solamente 1 Cr 28,9 (Da- 
vid a Salomón: «él te rechazará para 


siempre»). 


La suposición de un nombre divino “ad, 
«el eterno», en Sal 119,8.43.51 y Lam 5, 
22, según M,. Dahood, Bibl 50 [19691 
346s, carece de base (cf, J. C. de Moor, 


UF 2 [1970] 202.314; O. Loretz, BZ N.F. 


16 [1972] 245-248). 


En nésah el uso teológico está mu- 
cho menos marcado. Se habla en diver- 
sos contextos de aniquilación eterna, de 
enojo y olvido eterncs (Is 13,20 = Jr 
50,39; Is 34,10; 57,16; Jr 3,5; Sal 9, 
19; 13,2 y passim). Entre las afirmacio- 
nes escatológico-salvíficas destacan ls 
25,8 («él aniquilará la muerte para siem- 
pre») y Sal 16,11 («alegría a tu derecha 
eternamente»). 

. —>"“0tá 4 
á a E. JENNI 


uy “ed Testigo 


1. La raíz “Ud está ampliamente di- 
fundida en las lenguas semíticas (por 
ejemplo, en árabe, “Gda, «regresar»; en 
etiópico, “Oda, «dar la vuelta»; en fe- 
nicio-hebreo-arameo, “od, «todavía»; 
cf. KBL 685s.1106b; DISO  203s; 
LS 515a; WUS número 1999; véase 
J. A. Thompson, JSS 10 [1965] 224- 
227; sobre el acádico adé, cf. inf., 4d), 
pero únicamente documentada en he- 
breo con el significado «testigo» (“ed) 
o «ser testigo» o «llamar como testigos» 
(ud hifil). 

Mientras “2d piel, «rodear, abarcar» 
(Sal 119,61; cf. el significado etiópico 
«dar la vuelta»), y poel, «rodear de cui- 
dados, auxiliar» (Sal 146,9; 147,6; hit- 
poel, «auxiliarse muti1amente»: Sal 20, 
9) se acercan más al presumible signifi- 
cado básico semítico, '2d hifil con sus 
distintos significados podría derivarse 
de “ed, «testigo». E- significado «dar 
testimonio» (1 Re 21,10.13; Job 29,11; 
cf. inf., 3b) o «ser testigo» (Mal 2,14, 
de Yahvé; cf. ¿nf., 4b) es raro. Con al- 
guna más frecuencia “¿ad hifil (“édzr) 
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significa «llamar testigos» (para la tes- 
tificación del acta en Jr 32,10.25.44 e 
Is 8,2; cf. ¿mf., 3a) y «citar como testi- 
gos» (al cielo, Dt 4,26; 30,19; 31,28; 
cf. inf., 4c). GB 568b, entre otros, de- 
riva el significado más frecuente «ase- 
verar, exhortar, advertir» de ““d como 
expresión repetitiva (cf. sup.) y lo in- 
terpreta como «decir repetida y encare- 
cidamente». Pero quizá hay que deri- 
vatrlo más bien de invocar a Dios como 
testigo (cf. ¿nf., 4c). 

Son derivaciones nominales ante todo 
los sustantivos “ed, «testigo» (bien si- 
guiendo el esquema qatil con contrac- 
ción, BL 464, o sencillamente por ana- 
logía de los adjetivos verbales qatil, 
Joiton 166.173); “eda, «(la) testigo», y 
i“gda, «testificación» (BL 496). El sus- 
tantivo “edút, «testimonio, mandato» 
o algo parecido (cf. ¿nf., 4d), se suele 
considerar como forma abstracta de “ed 
(cf. Gulkowitsch 38-40), pero H. Zim- 
mern (cf. GB 565b) y G. Widengren 
(Sakrales Kónigtum im AT und im Ju- 
dentum [1955] 94, nota 69), entre 
otros, lo derivan de => yd, «determi- 
nar». Es cierto que GB 565b y Lis. 
1028 derivan la forma plural “edoz, «de- 
terminaciones legales» o algo parecido 
(c£. ¿nf., 4d), de un singular “eda III, 
no documentado, pero hoy se suele in- 
cluir, como el plural “édtwot (en 110 
Ps*t duwwt), en “edut (KBL 683a; cf. BL 
605); cf. sobre “edaut/tedot el estudio 
de B. Volkwein, BZ N.F. 13 (1969) 
18-40. | 


Mencionemos también el nombre perso- 
nal Yo'ed (Neh 11,7), con el que Noth, 
IP 162s, compara los textos de Job 16,19 
y 19,26, texto corregido. 

El hebreo (y arameo bíblico) “od es ori- 
ginariamente un sustantivo que significa 
«duración, repetición» (cf, el árabe “aud, 
«repetición») y que evolucionó al adverbio 
«todavía, de nuevo». 

Para el concepto de testimonio se utiliza 
en arameo la raíz shd, que, sin embargo, 
en arameo bíblico está únicamente atesti- 
guada en el abstracto $ab*dú, «testimonio» 
(Gn 31,47) (KBL 1126a). El hebreo sabed, 
«testigo» (Job 16,19, paralelo, “¿ed) es un 
O arameo (Wagner número 
295). 
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Cabe preguntarse si en 2 Re 11,12=2 Cr 
23,11 no se trata de otro “edát; junto a 
nézer, «diadema», quizá habría que pen- 
sar aquí más bien en un «adorno» (de “dh, 
«engalanarse») (cf. BL 505), Para las otras 
muchas explicaciones de este “édzr, véase 
Volkwein, loc. cit., 27-31. 


No es fácil determinar a qué signifi- 
cado de la raíz se remonta el concepto 
«(ser) testigo». Se podría pensar en un 
significado básico «estar presente» (véa- 
se el latín testis < tri-stis, «el que pre- 
sencia como tercera persona un hecho») 
o en el significado árabe «regresar», 
que en hifil significaría «devolver»; “ed 
sería entonces el que reproduce (o repi- 
te) un hecho con sus palabras, cf. el 
latín referre y el francés rapporter. 


2. El verbo aparece en total 44 X: 
piel, 1 X (Sal 119,61); poel, 2 X (Sal 
146,9; 147,6); hitpolel, 1 Xx (Sal 20, 
9); hifil, 39 X (Jr 8 x<, Neh 6 x, Dt 
5 X); hofal, 1 x (Ex 21,29). 

De los sustantivos, “éd aparece 69 X 
(Dt 14 x, Prov 11 Xx, ls 8 Xx [de ellas 
Dtls 6 x1, Jr 6 x, Jos 5X, Gn 31, 
44-52 4 X); “éda, 4 X (Gn 21,30; 31, 
52; Jos 24,27.27); t*gda, 3 X (Is 8,16. 
20; Rut 4,7); “edut, 83 X, de ellas el 
singular “¿dut 46 X (sólo se encuentra 
grafía defectiva [27 X] en Ex-Lv-Nm; 
Ex 21 X, Nm 12 X, Sal 7 X, Lv y Cr 
cada uno 2 X, Jos y 2 Re cada uno 
1 Xx, además 2 X en Eclo), el plural 
“edot (casi siempre con sufijo) 23 X, 
de las que 2X plene scriptum (Sal 
19 Xx, de ellas 14 X en Sal 119, Dt 
3 x,2 Cr 34,31); “edewot, 14 x (siem- 
pre con sufijo; en Sal 119 8 X; ade- 
más, 1 Re 2,3; 2 Re 17,15; 23,3; Jr 
44 23; Neh 9,34; 1 Cr 29,19). “od apa- 
rece 490 X (Ez 58 X, Gn y Jr cada 
uno 54 X, Is 48 Xx, 2 Sm 35 X, Sal 
22 Xx, Job 18 Xx, 1 Sm 17 X), además 
1 X en arameo bíblico (Dn 4,28). 


Las formas plurales “ed“wot y “edot pro- 
bablemente presentan variantes sólo en la 
tradición masorética y tienen, desde luego, 
el mismo significado (cf. 2 Re 23,3 con 
2 Cr 34,31; Volkwein, loc. cit., 19). 


3. El concepto “ed está asentado en 
el lenguaje jurídico del AT. El “éd in- 
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terviene tanto en cuestiones civiles 
a) como en el proceso criminal, b) ge- 
neralmente ante el foro judicial reunido 
(después de la posesión del país, en la 
puerta de la ciudad). 

a) En asuntos jurídicos familiares y 
económicos el foro judicial desempeña 
una función notarial. En tiempos anti- 
guos (Rut 4,7ss), la compra o cesión de 
un terreno se efectuaba de palabra en- 
tre los interesados y ellos mismos la. 
confirmaban (> qúm piel; cf. qu gal 
para el traspaso legal de la propiedad, 
Gn 23,17-20; Lv 25,30) quitándose y 
entregando una sandalia (= ¿transfe- 
rencia simbólica de la propiedad o pago: 
simbólico, como E. A. Speiser, BASOR 
77 [1940] 15-20, dedujo de los textos 
Nuzi?). Sólo pasado el tiempo tuvo lu- 
gar probablemente la accióri de la 1“Gda, 
«testificación», en la que los interesa- 
dos con la fórmula fija “édim *attem 
hayyóm, «vosotros sois hoy testigos», 
invitaban al foro judicial, es decir, a los 
ancianos y habitantes de la ciudad, a 
ejercer su función notarial. Estos decla- 
raban entonces con la fórmula de acep- 
tación “édim, «(nosotros somos) testi- 
gos», que la transmisión de la propie- 
dad había sido válida y que a partir de 
ese día (hayyóm,; cf. las fórmulas de da- 
tación similares en los textos jurídicos 
acádicos de Ras Samra, J. Nougayrol, 
PRU III [1955] 24) tendría validez 
para siempre (G. M. Tucker, Witnesses 
and «Dates» in Israelite Contracts: 
CBO 28 [1966] 42-45) y que ellos con- 
firmarían eventualmente después ante 
el tribunal esta transmisión (1. L. Seelig- 
mann, FS Baumgartner [1967] 265). 


El v. 8 de Rut 4, que interrumpe la co- 
nexión de w*z0t hati%udá (v. 7) con el v. 9, 
oscurece el hecho de que en qúum piel y 
rudá tenemos dos acciones distintas de la: 
antigiledad. 


Cuando estos contratos orales fuerorr 
posteriormente reemplazados por docu- 
mentos escritos, los interesados hacíar 
venir testigos (“Gd hifil “édim, Jr 32, 
10.25.44; cf. Is 8,2) para que firmaran 
(Jr 32,12) el contrato de compra (— sé- 
fer 3b). En la conclusión de un pacto 
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los interesados podían poner eventual. 
mente por testigos incluso a animales 
(Gn 21,30) o a una ccsa inanimada me- 
diante la fórmula “ea(a)... (beni úbe- 
neka), «... sea testigo entre tú y yo» 
(por ejemplo, el majano y la maseba 
en el pacto entre Labán y Jacob), para 
que éstos pudieran recordar en adelan- 
te su obligación a los contrayentes (Gn 
31,44.48.52; en el v. 48 con el mismo 
bayyom, «hoy», que en Rut 4,9). Una 
función parecida desempeña un altar 
como “éd entre las tribus orientales y 
occidentales de Israel, para recordar a 
los descendientes de Rubén y de Gad 
que Yahvé es también el Dios de las 
tribus al oriente del Jordán (Jos 22, 
27.28.34). 

b) En el antiguo Israel, donde no 
existía persecución oficial de los deli- 
tos, la acusación ante el tribunal podía 
elevarla o bien el mismo damnificado 
(Dt 22,14; cf. 1 Re 3,17-21) —a ser 
posible aduciendo testigos— o el “ed, 
es decir, el que había presenciado u 
oído el delito (Lv 5,1) (“Gd hifil en 
1 Re 21,10.13; H. J. Boecker, Rede- 
formen des Rechtslebens ¿im AT [1964] 
18-20; F. Horst, RGG II, 1429). Casi 
siempre es el testigo ante el tribunal 
el que hace la acusación o confirma la 
del damnificado (Seeligmann, loc. cit., 
262s; cf. A. B. Ehrlica, Randglossen zur 
hebr. Bibel 1 [1908] 345). Esto aparece 
con toda claridad en las prescripciones 
sobre el modo de proceder contra la 
mujer adúltera, en Nm 5,13, donde «no 
hay testigos contra ella» está en para- 
lelismo con «no ha sido sorprendida». 

El noveno (octavo) mandamiento del 
decálogo tiene también este significado 
jurídico concreto: «no prestarás testi- 
monio contra (>"xmh b*) tu prójimo 
como falso testigo-acusador (“ed => Sé- 
ger, Ex 20,16; “ed > Saw”, Dt 5,20)» 
(cf. Prov 25,18). Un falso testigo de 
cargo, además de “éd $éqer (Ex 20,16; 
Dt 19,18; Sal 27,12; Prov 6,19; 14,5; 
25,18), se llama también “ed $egárim 
(Prov 12,17; 19,5.9) o “ed Rkezabim 
(Prov 21,28; => kzb). Como conceptos 
paralelos aparecen y4f1%h kezabim, «tes- 
tigo falso» (Prov 6,19; 14,5.25; 19,5.9), 
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y yeferh hámas (Sal 27,12; sobre yafi“h, 
«testigo», según el ugarítico yph, véase 
> kzb 3ac, si bien en Prov 14,5 yafith 
cuadra mejor como verbo en contrapo- 
sición a y*kazzéb). Como conceptos 
opuestos aparecen “ed "met (Prov 14, 
25), “ed "*múnim (Prov 14,5) o yáfith 
emúna (Prov 12,17), «testigo verdade- 
ro, fiel». Probablemente se hace refe- 
rencia a las posibles consecuencias de 
un falso testimonio de este género cuan- 
do el acusador-testigo es llamado “éd 
beliyyáal, «testigo infame», un testigo 
que con su inculpación no busca utili- 
dad, sino ruina y, en consecuencia, es- 
carnece el derecho (Prov 19,28, parale- 
lo, re$d im, «malvado»; cf. los btne beliy- 
yáal de 1 Re- 21,10ss, que testifican 
contra Nabot), o también “ed hámas, un 
testigo que pretende la muerte violenta 
del acusado (Ex 23,1; Dt 19,16; Sal 35, 
11; Prov 24,28 [texto corregido], según 
G; cf. Sal 27,12). La declaración falsa 
con intención de asesinar era un mal 
tan extendido en la sociedad israelita 
(cf. Jr 18,18; 20,10; Sal 37,32s; Seelig- 
mann, loc. cit., 263s), que el derecho 
apodíctico trató de conjurarlo mediante 
la prohibición de prestar ayuda al mal- 
vado como “ed hámás (Ex 23,1); los 
proverbios sapienciales lo hicieron se- 
ñalando la represalia que había de te- 
ner como consecuencia este intento de 
asesinato: el falso “£d sufrirá en su pro- 
pia carne lo que pretendía hacer al acu- 
sado (cf. Dt 19,19s); no quedará im- 
pune (Prov 19,5), morirá (21,18; cf. 19, 
9). Quizá la disposición posterior de 
que un testimonio de cargo en un delito 
capital (como asesinato e idolatría) sólo 
tenía validez ante el tribunal cuando 
era presentado no por un único testigo, 
sino por dos o tres (Nm 35,30; Dt 17, 
6; 19,15), tenía también la misma fina- 
lidad de corregir este mal (Seeligmann, 
loc. cit., 264; Boecker, loc. cit., 50.72), 
así como el Código de Hammurabi con- 
tiene las oportunas disposiciones pena- 
les contra la falsa declaración y el falso 
testimonio ($$ 1-4). En el derecho del 
antiguo Israel, donde las diversas fun- 
ciones del tribunal no estaban rigurosa- 
mente separadas, el “£d cuyo testimonio 
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de cargo resultaba ser cierto podía in- 
tervenir al mismo tiempo como juez en 
la declaración de la sentencia (cf. ¿nf., 
4b) y ayudar a ejecutar la pena de muetr- 
te (Dt 17,7). 

Llama la atención el hecho de que “éd 
no aparezca en el AT como testigo (hu- 
mano) de descargo. Pero esto no signi- 
fica necesariamente que no haya habido 
nunca testigos de descargo en el derecho 
israelita. En todo caso, “Gd hifil signi- 
fica, desde luego, en Job 29,11 «dar un 
buen testimonio» (cf. también los de- 
fensores en Jr 26,17-19; Boecker, loc. 
cit., 95s), y en Ex 22,12 “ed tiene el 
sentido de una «prueba de descargo»; 
se trata aquí del animal descuartizado 
(por un depredador), que el guardián 
ha de llevar a su dueño para demostrar 
que no fue él quien destrozó al animal. 


4. a) Como el derecho era en el 
antiguo Oriente expresión de la volun- 
tad de los dioses y en Israel de la vo- 
luntad de Yahvé, las disposiciones lega- 
les que hablan del “éd profano tienen 
también, según su naturaleza, un tras- 
fondo teológico. Esto vale explícitamen- 
te para la prohibición de hacer acusa- 
ciones como “éd $éqer, que ya consta 
en el decálogo, es decir, en los manda- 
mientos apodícticos de Yahvé (Ex 20, 
16; cf. 23,1; Dt 5,20); cf. Prov 6,19, 
donde esta conducta forma parte de las 
cosas que Yahvé detesta y abomina 
(t0éba, —>+*b). Incluso la disposición 
de que para una condena a muerte no 
basta un único testigo (Nm 35,30) se 
considera expresamente emanada de 
Yahvé (Nm 30,9). El significado reli- 
gloso aparece también con claridad 
cuando los testigos pueden ocasionar 
la muerte de un idólatra (Dt 17,2-7). 

b) Así como en la conclusión de un 
pacto se recurrió a hombres o cosas ín- 
animadas como testigos (cf. sup., 3a), 
también se podía —con una fórmula 
parecida— designar a Dios como testi- 
go. En el pacto entre Labán y Jacob se 
dice: «Dios es testigo entre tú y yo» 
(Gn 31,50; cf. vv. 44.48). Mal 2,14 
hace una alusión a un matrimonio (un 
pacto familiar legal) en el que Yahvé 
ha sido testigo. En 1 Sm 12,3-5, una 
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vez que el pueblo reunido ha confir- 
mado solemnemente el ejercicio de la 
función reglamentaria de Samuel, éste 
invoca a Yahvé y a su ungido como 
testigos de esta confirmación: «Yahvé 
es “éd frente a vosotros, y su ungido es 
hoy “éd, de que no habéis encontrado 
nada en mi mano». La fórmula corres- 
ponde al requerimiento fijo a los testi- 
gos “edim "attem y a la declaración tem- 
poral de validez hayyóm de Rut 4,9ss 
(cf. sup., 3a), así como la respuesta “éd, 
que afirma el acuerdo del pueblo, co- 
rresponde a la declaración de disponi- 
bilidad “edím, que allí se expresa. Cuan- 
do Yahvé ha sido invocado así como 
testigo, la confirmación, expresada por 
el pueblo, de la función de Samuel no 
puede ya ser anulada (Boecker, loc. ciz., 
161s), igual que cuando Yahvé, como 
fiel «testigo en las nubes», garantiza su 
propia promesa a la dinastía davídica 
(Sal 89,38). 


A la inversa, en las profecías del Déu- 
tero-Isaías Yahvé exige por tres veces 
a los israelitas exiliados que confir- 
men como testigos suyos su treivindica- 
ción de ser el único Dios que ha anun- 
clado y llevado a cabo la salvación de 
Israel (1s 43,10.12; 44,8). Con las pala- 
bras *atitem “éday, «vosotros sois mis 
testigos», que aluden a la conocida 
fórmula de requerimiento del derecho 
israelita, Yahvé recuerda sus palabras 
y acciones, de las que han sido testigos 
los judíos exiliados y quienes pueden, 
por ello, confirmarlas frente a los pue- 
blos (cf. David como «testigo para los 
pueblos» en Is 55,4 [sobre ello, véase 
J. H. Eaton, ASTI 7 (1968-69) 25-401, 
así como el altar y la maseba como “éd 
de Yahvé en Egipto, 1s 19,20), que no 
pueden aducir tales testigos del poder 
de sus dioses (Is 43,9; 44,9). 

En la «ceremonia de la alianza» de 
Jos 24 aparecen también el requerimien- 
to a los testigos y la declaración de dis- 
ponibilidad, aunque sea en forma dis- 
tinta debido a que aquí Josué, con las 
palabras «vosotros sois testigos contra 
vosotros mismos» (Jos 24,22), requiere 
a un contrayente, Israel, como testigo 
de su propia promesa de querer servir 
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sólo a Yahvé, de tal manera que Israel 
tiene que testificar contra sí mismo en 
caso de infidelidad a su promesa. La 
expresión «contra Israel» vale también 
para la piedra que Josué levanta como 
“ed, «testigo», frente a los israelitas, 
para que no nieguen a su Dios (Jos 24, 
27); y para el canto (Dt 31,19.21) y el 
libro de la Torá, colocado junto al arca 
(v. 26), establecidos ambos por Yahvé 
como «testigos» cortra los israelitas 
para la época futura, en la que recha- 
zarán a Yahvé y servirán a otros dioses. 
El acento está aquí en la futura función 
acusadora de estos testigos: ellos ten- 
drán que intervenir, lo mismo que «cie- 
lo y tierra» en Dt 31,28 (cf. ¿mf., 4c), 
como testigos de cargo en un proceso 
criminal (cf. sup., 3b). También Job 
conoce tales testigos, que Dios presenta 
contra él (Job 10,17; más aún, expe- 
rimenta su dolor como testigo (16,8) 
que lo acusa en su pleito con Dios, aun- 
que al mismo tiempo espera en el mis- 
mo Dios, el «testigo en el cielo», como 
en su testigo de descargo (16,19). En 
la literatura profética se presenta algu- 
nas veces al mismo Yahvé como testigo- 
acusador en un proceso criminal. En 
un oráculo de mensajero, formulado en 
lenguaje jurídico, en el que Yahvé acusa 
como testigo (Jr 29,23) y al mismo tiem- 
po dicta la sentencia como juez (v. 21; 
cf. sup., 3b), declara como “ed contra 
los falsos profetas que él está al tanto 
de las infamias (adulterio y falsa profe- 
cía) que han cometido. La misma co- 
nexión de testigo-acusador y juez se 
encuentra en el juicio de Yahvé sobre 
el pecado de Israel, anunciado por Mi- 
queas (1,2-7) y en las palabras de Yah- 
vé de Mal 3,5, donde él, como «testigo 
veloz», acusa a hechiceros, adúlteros, 
perjuros, opresores de los débiles y a 
todos los que no le temen. 

c) El verbo “ud h:fil se emplea tres 
veces en el Deuteronomio (junto a Mal 
2,14, donde Yahvé «es testigo», véase 
- sup., 4b) en el sentido de que Moisés 
«invoca como testigos» contra Israel 
(o los ancianos, Dt 31,28) a cielo y tie- 
rra, para asegurar a los israelitas que 
serán aniquilados cuando irriten a Yah- 
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vé con su idolatría (4,26; 31,28) y para 
exhortarlos a elegir la vida y no la 
muerte (30,19). Esta invocación de dos 
testigos quizá procede de la época en 
que se habían hecho necesarios al me- 
nos dos testigos ante el tribunal (Seelig- 
mann, loc. cit., 266; distinta opinión, 
M. Delcor, VI 16 [1966] 8-25, que 
ve aquí el influjo de antiguos formula- 
rios extrabíblicos de pacto) y se remon- 
ta a la costumbre de invocar al mismo 
Yahvé como testigo de un acuerdo (Gn 
31,50; Jr 42,5: «Yahvé sea testigo ve- 
raz y fiel contra nosotros»). El poner a 
Dios como testigo puede tener dos fun- 
ciones: la de automaldición condiciona- 
da (el contrayente en cuestión invoca 
sobre sí el castigo de Dios, en caso de 
que no cumpla el pacto, como en el 
juramento; por ejemplo, Gn 31,53b), o 
la de amenazar al otro con el castigo de 
Dios, en caso de que sea infiel (Gn 31, 
50). De esta invocación de Dios como 
testigo, que incluye la amenaza de su 
castigo, evolucionó quizá luego “ud hi- 
fil b* al significado más general «adver- 
tir» o «exhortar» (Gn 43,3; Ex 19,21; 
Dt 8,19; 32,46; 1 Sm 8,9; 1 Re 2,42; 
Jr 6,10; 42,19; Am 3,13; Zac 3,6; Neh 
9,26; 13,15.21; 2 Cr 49,19; hofal, «ser 
advertido»: Ex 21,19). Del sentido de 
automaldición, “4d podría haberse de- 
bilitado en el de una promesa alenta- 
dora (Lam 2,13; cf. Kraus, BK XX, 33, 
que parte, sin embargo, de un significa- 
do hifil, «repetir constantemente pala- 
bras»; cf. KBL 686a). Cuando ya no 
se conocía el significado original de “2d 
hifil, se pudo emplear también incluso 
allí donde Dios es el sujeto que advier- 
te (Ex 19,23; 2 Re 17,13.15; Jr 11,7; 
Sal 50,7; 81,9; Neh 9,29.30.34; cf. See- 
ligmann, loc. cit., 2658). 

d) El nombre “eédut, traducido ot- 
dinariamente por «testimonio», pero 
muchas veces también por «ley» o algo 
parecido (cf. Volkwein, loc. cit., 198), 
designa en la gran mayoría de los casos 
el contenido del arca, según la tradi- 
ción sacerdotal: Yahvé ha conferido a 
Moisés el encargo de poner en el arca 
la “édút que él le daría (Ex 25,16.21; 
cf. 40,20). Según Ex 31,7, Besalel y 
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Ohliab deben construir el arca para la 
“édut. Por eso se llama al arca “ron ha- 
“edút (Ex 25,22; 26,33.34; 30,6.26; 39, 
35; 40,3.5.21; Nm 4,5; 7,89; Jos 4,16), 
el santuario peregrinante en el que se 
encontraba el arca miskan hdedat (Ex 
38,21; Nm 1,50.53; 10,11) o "óbel ha- 
edút (Nm 9,15; 17,22.23; 18,2; 2 Cr 
24,6). Además, Aarón debe poner «ante 
la “edút» una jarra con maná (Ex 16, 
34), y Moisés, incienso (Ex 30,36) y la 
vara de Aarón (Nm 17,19.25); se habla 
de la placa que cubría la “edút (Ex 30, 
6; Lv 16,13) o el arca (Nm 7,89), y de 
la cortina que tapaba la “edut (Ex 27, 
21; cf. Lv 24,3) o el arca (Ex 30,6). Si 
de estos pasajes, así como de los títulos 
de los Salmos 60 y 80, apenas es posi- 
ble deducir lo que significa “édút, por 
Ex 31,18 (cf. 32,15; 34,29), donde Yah- 
vé entregó a Moisés en el Sinaí las dos 
labot («tablas») haédut, escritas por 
Dios, queda claro en todo caso que se 
trata de un texto escrito. La expresión 
recuerda luhot habb*trit en Dt 9,9.15, 
que designa el mismo contenido (véase 
ron betrit Yhwb en vez de “rón bha- 
“edút; por ejemplo, Nm 10,33; Dt 10, 
8; 1 Sm 4,3), concretamente —según 
Dt 10,4 y Ex 34,28— el decálogo, es 
decir, tanto el recuerdo de la actuación 
salvadora de Yahvé cuanto —sobre to- 
do— la obligación que él ha impuesto 
a Israel (> berz4 1V/4). 

También el concepto —> tóra, con el 
que “edut está en paralelo en Sal 19,8 
y 78,5 (cf. :“uda, paralelo tora en ls 8, 
16.20), señala la misma dirección. Es 
la instrucción respecto a las acciones 
salvíficas y a la voluntad de Yahvé, 
aunque posteriormente se pone el én- 
fasis en la ley, expresión de la voluntad 
de Yahvé. En “edút quizá subyace la 
idea de que la tora, especialmente el 
decálogo, tenía que ser para Israel como 
«testimonio» o «testificación» de la ac- 
tuación salvadora de Dios (Ex 20,2; 
cf. Sal 81,75.11) y, ante todo, de su 
voluntad (Ex 20,3ss; cf. Sal 81,10). Es 
distinta la opinión de Volkwein, loc. 
cit., 38s, que considera “éd3t simple- 
mente como concepto intercambiable 
con “edot (cf. imf.), a pesar de que en 
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Eclo “édut aparece claramente como 
«testimonio» respecto a la conducta de 
una persona (Eclo 34,23s [ = Rahlfs 31, 
2351) y como «testificación» de Dios 
respecto a su creatura Israel (Eclo 36, 
20 [= Rahlfs 36,14]). 

En el plural “edo: (o “ed*wot; cf. sup., 
2), casi siempre con sufijo, se trata 
siempre de los “¿dot de Yahvé. La pa- 
labra va algumas veces unida a b*rzt 
como concepto paralelo (2 Re 17,15, en 
este orden: huqqim/berit/“edemot; en 
Sal 132,12, b*rzt es la obligación im- 
puesta por Yahvé a los israelitas, que 
deben «cumplirla» [$mr]; cf. Sal 25, 
10, «todas las sendas de Yahvé son 
lealtad y fidelidad para aquellos que 
guardan su b*r2t y sus “edot [nsr; véase 
Sal 119,21). En Sal 78,56; 93,5; 119, 
2.79.119.129 no hay conceptos parale- 
los directos. En todos los demás casos 
“edot está junto a o en paralelismo con 
buggim (=> hqq; en Sal 99,7, paralelo 
singular, h0q, «decreto», como “edút en 
Sal 81,5s, paralelo, h0g y mispat), mis- 
pátim (=> $pt), miswot (=> swbh), piq- 
qúudim (> pqd), palabras todas que de- 
signan los decretos, derechos, mandatos 
y prescripciones de Yahvé, de modo 
que hay que suponer también un signi- 
ficado parecido de “edot: el mismo Yah- 
vé ha «ordenado» (swh piel, Dt 6,17. 
20) los “édot, anunciados por Moisés 
a los israelitas (Dt 4,45, referido en Dt 
5 al decálogo; cf. N. Lohfink, Das 
Hauptgebot [19631 57s; G. Braulik, 
Bibl 51 [1970] 63s), y éstos deben, por 
tanto, «guardarlos» (Sr). Esto vale 
para todo el pueblo (Dt 6,17; 2 Re 23, 
3) y, ante todo, para los dirigentes (Sal 
99,7) y el rey (Salomón: 1 Re 2,3; 
1 Cr 29,19; Josías: 2 Re 23,3; 2 Cr 
34,31). Pero los israelitas se mostraron 
siempre infieles: no hicieron caso a los 
“edot de Yahvé (gsb hifil "e/!, Neh 9, 
34), no caminaron por sus “edo! (blk be, 
Jr 44,23), no los observaron (Sr, Sal 
78,56), sino que los despreciaron (72's, 
2 Re 17,15). Sin embargo, el piadoso 
poeta del Sal 119 no se ha apartado 
(ntb, v. 157) de los “édot de Yahvé, 
fundados para siempre (v. 152); los ha 
cumplido (sr, v. 22; $mr, v. 167), los 
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ha amado (hb, vv. 119.167), se ha ate- 
nido a ellos (dbg b*, v. 31), se ha ale- 
grado de caminar por ellos ($$, v. 14); 
les presta atención (bir hitpolel, v. 95) 
y endereza sus pasos a ellos (v. 39), 
quiere incluso hablar de ellos ante los 
reyes (v. 46), puesta que son eterna- 
mente justos (v. 144, cf. v. 138), los 
medita piadosamente (v. 99), son su 
deleite (v. 24); para él son una maravi- 
lla (v. 129), una herencia jubilosa, etet- 
na (v. 111); sabe que depende del mis- 
mo Yahvé para cumplir sus “édof 
(v. 146) y le suplica que incline su co- 
razón a sus “édot (vw. 36) para poder 
entenderlos (v. 125, cf. v. 79). 
Actualmente, la meyoría de los auto- 
res relaciona el plural “édot con el acá- 
dico adé, sólo plural, que únicamente 
está documentado en el período neo- 
asirio y neobabilónico, y en concreto 
como «a type of formal agreement» 
(CAD A/lI, 131; Volkwein, loc. cit., 
32ss). Según CAD A/I, 133, la palabra 
se utiliza solamente en pactos entre un 
alto dignatario (Dios. rey, miembro de 
la familia real) y sus subalternos (es- 
clavos, súbditos) y, según R. Frankena, 
OTS 14 (1965) 134, =s término técnico 
para el pacto de los vasallos; según 
D. J. Wiseman, The Vassal-Treaties of 
Esarhaddon (1958) 3.81, adé significa 
«determinaciones de un pacto» O, más 
exactamente, «determinaciones de una 
ley o mandato, que un soberano impo- 
nía solemnemente a un vasallo o a un 
pueblo en presencia de testigos divi- 
nos». En las antiguas inscripciones 
arameas de Sefira (hacia el 750 a.C.) 
se encuentra más de 30 X el plural “dn/ 
dy/*dy con el mismo significado que 
el acádico adé (DISO 203s; Fitzmyer, 
Sef. 23s; Volkwein, Joc. cit., 34-37). 
Tanto los conceptos paralelos del AT 
como los textos extraisraelitas apoyan 
la probabilidad de que “edos signifique 
«disposiciones legales» (más bien como 
«disposiciones de la zlianza», como opi- 
na Volkwein, loc. ciíft., 39s, porque 
«alianza» presupone un acuerdo mu- 
tuo, mientras que en adé/“dy/tedot 
todo el énfasis está en las disposiciones 
impuestas por el soterano o por Dios, 
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que la otra parte sólo tiene que aceptar 
y seguir). El hecho de que para nom- 
brar estas disposiciones se use la raíz 
“gd quizá se explique porque al impo- 
nerse se invocaba a los testigos divinos; 
como este trasfondo se olvidó posterior- 
mente, “edót se pudo emplear también 
para las decisiones impuestas por el 
mismo Dios (cf. sobre “2d hifil, sup., 
4c). 

5. Eclo utiliza el verbo “2d hifil con 
el significado «invocar (a Dios) por tes- 
tigo» (46,19; cf. “éd, 1 Sm 12,5) y con 
el de «exhortar» (14,11, paralelo, lzmd 
piel, «enseñar») y, junto a “édgt, «tes- 
timonio» (cf. sup., 4d), conoce también 
“edot (paralelo, huggim y miSpátim) 
para las prescripciones de Dios, que 
Moisés tuvo que enseñar a Jacob (45,5). 

En los escritos de Qumrán aparecen 
“gd hitpolel con el significado «levan- 
tarse» (1QH 4,22.36) y “ud hifil con el 
de «testimoniar (los decretos de la 
tora)» (1QSa 1,11) o «dar testimonio 
contra» (CD 19,30; en 9,20, en sentido 
de catgo, cf. inf.). 

Al igual que en el AT, en los escri- 
tos de Qumrán “ed significa «testigo de 
cargo, acusador». También aquí son ne- 
cesarios dos testigos fiables para conde- 
nar por delitos graves (participio hifil 
de “¿d, CD 9,20), mientras que para 
asuntos económicos basta uno solo, aun- 
que también en estos casos se prefiere 
el testimonio de dos (CD 9,22s). Para 
una condena a muerte, el testigo tiene 
que ser, en todo caso, miembro de ple- 
no derecho de la comunidad (CD 10, 
1-3). Además se llaman “edim aquellos 
que deben corregir a un culpable antes 
de que su asunto se lleve ante «los su- 
periores» (1QS 6,1; CD 9,3); los miem- 
bros de la comunidad son «testigos de 
la verdad para el juicio ... para expiar 
por el país» (10QS 8,6). El plural “edo: 
aparece con el mismo significado que 
en el AT (10 22, 2,1; CD 3,15; 20,31). 


“Gdá aparece con mucha más frecuencia 
que en el AT. El significado no siempre es 
claro: en 10Sa 1,25 significa la «convoca- 
toria» para la reunión popular; en 10Sa 
1,26, la «proclamación» de la guerra (véan- 
se 1QM 4,5; plural, 1QM 2,8; 3,4); en 
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1QM 15,1 (texto defectuoso), la «decla- 
ración (de guerra)» entre todos los pue- 
blos. En 1QM 11,8 se llama a los profetas 
«videntes de las revelaciones (?) divinas»; 
en 1QH 6,19, a los piadosos de Qumrán, 
«los que están ligados a mi testimonio 
(= de Dios)». En 10M 13,8 las «testifi- 
caciones de tu: gloria» significan, desde 
luego, las acciones salvíficas de Dios (véase 
1QM 14,45). A veces, ¿“Gdá significa «dis- 
posición»; por ejemplo, 1QH 1,19, «tú lo 
has dispuesto firmemente» (cf, el plural en 
105 3,16), y quizá en los pasajes que ha- 
blan de los tiempos de fiesta y de culto 
establecidos por Dios (1QS 1,9; 3,10; 
10M 14,13; 4Q0M* 11; cf. 10H 12,9). Es 
difícil reconocer el significado en los tex- 
tos fragmentarios 1QH 2,37; f 59,3, véa- 
se 5,11; 10 36, 1,2. Cf. también B. Dom- 
browski, RQ 28 (1971) 567-574. 


En el judaísmo tardío “éd se emplea 


en el sentido de «testigo» o en el de 
«prueba», especialmente para referirse 
a una pieza de tela que utilizan las mu- 
jeres para constatar su pureza o impu- 
reza (Jastrow 1042s). También “edu: 
significa aquí «testimonio» o «prueba» 
(Jastrow 1043). En Pirgé Abot 4,22 se 
designa a Dios, como en el AT (cf. sup., 
4b), simultáneamente como juez y como 
“éd, «acusador, testigo», pero aquí en 
el marco del juicio ultraterreno. 

Los LXX traducen casi siempre nues- 
tro grupo de palabras por 4ptuc, puaLp” 
Tupuov, etc. Cf. sobre ello y sobre el 
uso en el NT H. Strathmann, art. ydp- 
uc: ThW IV, 477-520. 


C. VAN LEEUWEN 


my uz Buscar refugio 


1. El verbo, con cinco casos docu- 
mentados en el AT (1 Xx qal; 4 Xx hi- 
fil, «poner al seguro, poner a salvo»; 
cf. la única forma nifal en 10H 6,25), 
tampoco tiene en otras lenguas semíti- 
cas una difusión considerable. Hasta 
ahora sólo está atestiguado en árabe: 
“ada, «buscar refugio» (Wehr 588a). 
Debido a la cercanía acústica y semán- 
tica al grupo de palabras — “zz, «ser 
fuerte», los derivados de “%z son con- 
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trovertidos (por ello, debería mantener- 
se la posibilidad de que el verbo sea 
denominativo). Entran en considera- 
ción: a) m4oz, «refugio, lugar de refu- 
glo»; opina en contra KBL 545a («más 
bien de “2z»); comparar el árabe maad, 
«refugio» (Wehr 588a), y el fenicio mz, 
«refugio» (KAI número 42, lín. 1, 
«Anat, refugio de los vivientes»; cf., sin 
embargo, DISO 205); b) “oz II, «refu- 
gio, protección» (así opina KBL 693a 
en oposición a GB, Zorell y la mayor 
parte de los comentaristas); un paralelo 
ugarítico sería “d 1V, «protección» 
(WUS número 2000). El nombre perso- 
nal Maazya(hú) («Yahvé es refugio»; 
cf. Noth, 1P 157) aparece sólo en los. 
textos tardíos Neh 10,9; 1 Cr 24,18; 
cf. los nombres personales M“wzy, 
M“wzyh y M'zyb de Elefantina (Cow- 
ley 297b; BMAP 306b). 


2. Sobre la difusión y el significado 
preciso del verbo apenas se puede decir 
algo, dado el escaso número de testi- 
monios. El solitario infinitivo construc- 
to qal de ls 30,2 puede probar única- 
mente el uso preexílico de la palabra 
(«refugiarse en alguien»; paralelo > hsh 
b*). La conjetura de Gunkel en Sal 52, 
9 (H. Gunkel, Die Psalmen [*1926] 
231) no sirve de mucho. Las formas 
hifil se encuentran sin excepción en 
oráculos de condena o de huida (Ex 9, 
19; Is 10,31; Jr 4,6; 6,1; cf. R. Bach, 
Die Aufforderungen zur Flucht und zum 
Kambpf im atl. Prophetenspruch [19621 
205); los textos de Jeremías son una es- 
pecie de grito de alarma (cf. también 
Ex 9,19), «¡salvaos!», introducido en 
descripciones de guerra y'de huida 
(> nás, «huir»). De aquí se deduce, 
en la medida en que es posible cono- 
cerlo, que el hifil se emplea en unos 
géneros y un ambiente concretos. 

Los nombres aparecen con mucha 
más frecuencia: máoz 36 Xx, “oz II, 
según KBL 693a (sin las conjeturas allí 
expresadas), 14 X (ls 12,2; 49,5; Jr 
16,19; Sal 21,2; 28,7.8; 29,11; 46,2; 
59,17.18; 62,8; 68,35; 81,2; 118,14). 


Aun cuando etimológicamente hubiera 
que remontar una o incluso las dos formas 
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a “zz (sobre Ex 15,2, cf. también C. Rabin, 
Scripta Hierosolymitana 8 [19611 387; dis- 
tinta opinión, S. E. Loewenstamm, VI 19 
[1969] 464-470; =>"“2x), se pueden consta- 
tar en el lenguaje del AT resonancias in- 
tencionadas del significado de “¿z: para 
mdoz, cf. 1s 25,4; 30,2s; Jl 4,16; el para- 
lelo mabse (> bsh) habla por sí mismo, y 
en sur mdá0z, «roca que ofrece refugio» 
(Is 17,10), máoz es igualmente término 
del movimiento de huida. En otros contex- 
tos puede resonar el componente semántico 
lugar de refugio «fuerte, poderoso». Sobre 
<5z TI, cf. Gunkel, loc. cit., 87 (sobre Sal 
21,2); de forma similar, M. Dahood, 
Psalms 1 [1966] 50, postula en Sal 8,3 el 
significado «fortress, stronghold» (por tan- 
to, también: «lugar seguro» y no «poder» 
en abstracto; cf. L. Wáchter, ZAW 78 
[1966] 65), sin recurrir a “Zz. 


Ambas palabras estén distribuidas de 
forma muy desigual ea el AT. Las na- 
rraciones antiguas y las colecciones de 
leyes apenas las utilizan. En cambio, 
se observa una sorprendente concentra- 
ción de los nombres en textos litúrgico- 
cultuales y proféticos. En 1s m2'0z apa- 
rece 10 X, en los Salmos, 9 X. Unidas 
a 2 Sm 22,33; Jr 16,19; Ez 24,25; 30, 
15; Jl 4,16; Nah 1,7; 3,11, de 36 pasa- 
jes (entre ellos también las siete expre- 
siones fijas de Dn 11) un total de 26 
tienen carácter litúrgico-cultual o pro- 
fético (al último grupo pertenecen prin- 
cipalmente siete orácilos de condena 


en Isaías). Respecto a “0z 11, el caso es 


parecido: los 14 pasajes tienen carácter 
litúrgico-cultual. 


-3. La evolución semántica de los 
nombres se puede reconocer hasta cier- 
to punto con claridad: en Jue 6,26 se 
prevé para la construcción del altar una 
«altura», que «ofrezca protección a los 
fugitivos» (ros hammdo0z; cf. —> sar 
mdoz, ls 17,10; Sal 31,3). El significa- 
do básico «lugar de refugio» se puede 
reencontrar aún en todos los casos, 
aunque también el «lugar de protec- 
ción» tiene una naturaleza específica 
según contexto, nivel y género de len- 
guaje. Es «ciudad de refugio» (Is 17,9), 
«templo» (Ez 24,25, según el paralelo 
del v. 21; cf. Zimmerli, BK XIII, 
575ss), como protección para la cabeza 
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= «casco» (Sal 60,9), y luego, traslada- 
do a la persona que ofrece protección 
(ls 25,4; 27,5 con bzg hifil, «asir»; 
30,2s), o en sentido ético-espiritual, 
«norma segura de vida» (Prov 10,29), 
«seguridad que proporciona la fiesta» 
(Neh 8,10). La idea de «fuerza», cerca- 
na en contenido y pronunciación (“z), 
va resonando de forma creciente, de 
modo que al final m4áoz pasa a ser 
también, entre otros, término para 
«(castillo de refugio >) fortaleza» (Is 
23,11.14; Ez 30,15; Dn 11). 


Son expresiones paralelas, por ejemplo, 
misgab, «altura, castillo, refugio» (en el 
AT 17 X, de ellas 13 x en los Salmos; 
fuera de ls 25,12; 33,16; Jr 48,1, siempre 
referido a Dios; además, $gb piel, «prote- 
ger», 8 X, siempre con Dios como sujeto); 
mános (>mnús); mabse (> bsh); wm súda, 
«alcázar» (18 Xx, de ellas 2 Sm 22,2 = Sal 
18,3; Sal 31,3.4; 66,11 [texto dudoso]; 
71,3; 91,2; 144,2 aplicados a Dios en sen- 
tido traslaticio; se emplean sólo en sentido 
concreto 2H 'sád [11 X] y másod [Ecl 9, 
141), y en sentido más amplio, también 
mágen, «escudo» (en el AT 59 x, de ellas 
unas 30 Xx referido a Dios; además, grn, 
«proteger», 8 X, siempre con sujeto divi- 
no), y sel, «sombra» (53 X, aplicado a 
Dios en Is 49,2; 51,16; Os 14,8; Sal 17,8; 
36,8; 537,2; 63,8; 91,1; 121,5; cf. también 
el nombre personal B*saPel, «bajo la som- 
bra = protección de Dios»; cf. Noth, IP 
32.152). 


En este contexto “0z 11 puede ser si- 
nónimo de m4'0z (cf. Jr 16,19; Sal 62, 
8); la delimitación del significado frente 
a “Oz l, «fuerza», no es, desde luego, 
siempre fácil. 

4. Al igual que el nombre mabsé, 
tanto maoz como “oz 11 se emplean en 
formulaciones de confianza y de confe- 
sión: «tú eres mi refugio», se dice en 
la oración a Yahvé (Sal 31,5; cf. 43,2; 
Is 25,4; sólo con “oz II, Sal 59,18). Di- 
versas expresiones en tercera persona 
corresponden a la oración en el lengua- 
je hímnico: «Yahvé (Dios) es mi/nues- 
tro/su refugio» o algo parecido (2 Sm 
22,33; Jr 16,19; Jl 4,16; Sal 27,1; 28, 
8; 37,39; sólo con “oz 11: Sal 28,7; 46, 
2; 62,8; Is 49,5). Merece especial aten- 
ción la fórmula, que aparece tres veces, 
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«Yahvé es mi protección y (mi) cánti- 
co» (Ex 15,2; Is 12,2; Sal 118,14; 
cf. S. E. Loewenstamm, VT 19 [1969] 
464-470). Sobre toda la problemática 
de las expresiones de confianza, véanse 
Gunkel-Begrich 233ss y passim; P. Hug- 
ger, Jabwe, meine Zuflucht (1971). Ya 
que el uso profético (cf. Jr 16,19; Nah 
1,7, etc.) y sapiencial (cf. Prov 10,29; 
Sal 52,9) destacan la importancia litúr- 
gico-cultual de las dos palabras, se pue- 
de considerar este uso como una decisi- 
va evolución ulterior del sentido men- 
cionado en el número 3. 


5. Los LXX utilizan una amplia 
gama de palabras para la traducción de 
má Oz y “0z. Se pueden dividir en dos 
grupos: el que significa «fuerza, poder» 
(toxúc; por ejemplo, traduce «16 ve- 
ces ... MáOz, 28 veces “0z»: W. Grund- 
mann, ThW III, 400) y el que tiene el 
sentido de «protección, lugar de refu- 
gio» (cf. derivaciones de Bondetv, «ayu- 
dar»: Is 30,2; Jr 16,19; Sal 52,9 y la 
frecuente traducción por ÚrtepacTiO- 
Thc, «auxiliador»: Sal 27,1; 28,8; 31, 
3.5; 37,39). En el NT estas dos pala- 
bras no tienen gran importancia, quizá 
porque estos escritos contienen pocos 
- textos litúrgicos. 


E. GERSTENBERGER 


219 “wel Perversión 


1. Fuera del AT la raíz aparece so- 
lamente en textos semíticos posteriores 
(hebreo medio, arameo judaico, siríaco, 
árabe [“wl, «apartarse»], etiópico [Yzw, 
«corrompet» ]). | 

En el AT están documentados los se- 
golados masculino y femenino “¿wel y 
“awla, «falsedad, injusticia, perversión» 
(BL 583.601; sobre las formas interme- 
dias “awláta y “olátá y sobre la metá- 
tesis en “alwá de Os 10,9, cf. BL 528. 
604; Meyer 1, 100; IT, 23), el denomi- 
nativo “wl piel, «obrar injustamente», 
y el nomen agentis “awwal, «injusto» 
(BL 479). 
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2. “úwel aparece 21 X (Ez 10X, 
Sal 3 Xx), “awla 33 Xx (incluido “alwa, 
Os 10,9; excluido Is 61,8 [texto corre- 
gido]; Job 10 Xx, Sal 9 X, libros res- 
tantes menos de 3 X), “wl-piel 2 X (ls 
26,10; Sal 71,4), “awwál 5 X (Job 4 Xx, 
Sof 1 Xx). De un total de 61 casos docu- 
mentados de la raíz, 40 están en tres 
líbros: Job (16 Xx), Salmos (13 Xx) y 
Ezequiel (11 X); los demás están dis- 
persos por textos proféticos y legales 
(además, 2 Sm y Prov, cada uno 2 X). 
Son preexílicos 11 casos, seis de “¿wel 
(Lv 19,15.35; Dt 25,16; 32,4; Jr 2,5; 
Sal 82,2) y cinco de “awla (2 Sm 3,34; 
Os 10,9; Mig 3,10; Sal 43,1; 89,23). 
Ambos sustantivos constituyen así no 
sólo los únicos casos documentados pre- 
exílicos, sino también el contingente 
principal de la raíz, 54 de 61 casos. 


3. a) El uso más antiguo y preci- 
so de “dwel/“awla está en el contexto 
del derecho social. 

La destacada construcción fija —> $h 
“iwel/“awla, «hacer mal», o algo pare- 
cido, se refiere a una acción concreta, 
sobre la que puede legislarse (cf. Lv 
19,15.35; Dt 25,16; Ez 3,20; 18,24; 
33,13.15.18; Sof 3,13; Sal 7,4; 37,1). 
Sólo posteriormente los sustantivos se 
unen a > pl, «hacer» (Sal 58,3; 119,3; 
Job 34,32; 36,23); > 1b hifil, «actuar 
de forma execrable» (Sal 53,2), y luego 


- a expresiones de hablar (cf. Is 59,3; 


Mal 2,6; Sal 107,42; Job 5,16; 6,30; 
13,7; 27,4). Según Ez 18,8; Sal 7,4; 
125,3, 'dwel se comete con la «mano». 

La acción puede tener lugar en un 
proceso, sea por medio de jueces (Lv 
19,15) o de acusadores (Sal 71,4; Job 
5,16; 6,29; 13,7; 27,4) o puede con- 
ducir a una sentencia judicial. Á este 
propósito hay que tener en cuenta la 
rica conceptualidad jurídica del con- 
texto. 


Son términos afines: “bh piel, «oprimir» 
(2 Sm 7,10); rasat/resa, «culpable/culpa» 
(Is 26,10; Ez 18,24; 33,12s.15.18s; Sal 
125,3; Job 27,7; 34,10); pesa, «delito» 
(Ez 33,12s); hbamas, «violencia» (Ez 28, 
15s; Sal 58,3); dam, «crimen» (Mig 3,10; 
Hab 2,12); bms qal, «oprimir» (Sal 71,4); 
mirma, «engaño» (Sal 43,1); Razab, «men- 
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tira» (Sof 3,13); vmiyya, «fraude» (Job 
13,7); cf. también —"dwón (Ez 28,18), 
"wen (Job 11,14; 31,3; Prov 22,8), 
> nábal (2 Sm 3,335; Sal 53,2). 

Son términos opuestos: seadeq/s daga, 
«fidelidad comunitaria, justicia» (Lv 19, 
15.355; Is 26,10; 59,3s; Ez 3,20; 18,8s. 
24; 33,12s.15s; Job 6,29); saddiq, «justo, 
fiel a la comunidad» (Dt 32,4; Ez 3,20; 
18,24.26; 33,13; Sof 3,5; Sal 125,3; Prov 
29,27); "*miúna, «autenticidad, honradez» 
(Dt 32,4; Is 59,3); yasdr, «recto» (Dt 32, 
4; Sal 107,42); miSpat, «derecho, juicio» 
(Dt 32,4; Ez 33,14s; Sof 3,5); $pt, «juz- 
gar» (Mig 3,11; Sal 43,1; 82,2); nako“b, 
«recto, justo» (Is 26,10); cf, pasajes de 
acumulación conceptual como Is 59,2ss; 
Os 10,13; Mig 3,10. “swlá conservará su 
carácter jurídico aun cuando tenga lugar 
«en tiendas» (Job 11,14; 22,23; cf. 18,21). 


Conforme a lo dicho, la palabra está 
afincada ante todo er el ordenamiento 
jurídico (Lv 19,15.35: Dt 25,16; Ez 3, 
20; 18,8.24.26; 28,18; 33,13.15.18) y, 
procedente de él, en la denuncia profé- 
tica basada en el derecho (Is 26,10; 
59,3; Ez 28,15; Os 19,9.13; Mig 3, 10; 
Hab 2,12) o en formas de "declaración 
de inocencia (Dt 32,4; Mal 2,6; Sal 7, 
4; 43,1; 71,14; Job 34, 32; cf. también 
Sof 3 5). 


En textos poéticos se generalizan 
luego, primero, las expresiones btné 
“awlá (2 Sm 3,34; 7,10; Os 10,9; Sal 
89,23; 1 Cr 17,9) o $ “awla (Sal 43,1; 
Prov 29,27) y, finalmente, en época 
tardía, el adjetivo “awwaál (Sof 3,5; Job 
18,21; 27,7; 29,17; 31,3). Cuando es 
posible percibir el contenido de los de- 
litos, éstos se refieren siempre a la jus- 
ticia social, la propiedad o el comercio 
(cf. Lv 19,15.35; Dt 25,16; Is 59,3; 
todos los textos de Ezequiel, por ejem- 
plo, 28,15: ¡comercio!; Mig 3,10 y Hab 
2,12: sangre; Sal 71,4). 


El hecho de que el concepto aparezca 
a veces en el ámbito del pensamiento 
relativo a la acción (cf. 2 Sm 3,34; Os 
10,13; Ez 18,24; 33,12s; Sal 37,1s; 
125,3; Job 18,21; 22,23; 27,7; 31,3; 
Prov 22,8) no se opone a su carácter 
legal. Un proceso judicial puede ser el 
cumplimiento de un proceso relativo a 
la acción. 
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b) El significado básico del concep- 
to se suele traducir por «agravio, injusti- 
cia, perversión, maldad». La traducción 
«agravio, injusticia» reduce unilateral. 
mente la raíz a la categoría jurídica; 
por otra parte, «maldad» es demasiado 
genérico. Probablemente el significado 
básico se remonta a una categoría obje- 
tiva, la de lo in-correcto, de la que lue- 
go es complementario el elemento jurí- 
dico de lo in-justo. “wl expresaría, pues, 
el concepto «actuar incorrectamente» O 
«pervertir, falsear». 


Así parecen haberlo entendido Lv 
19,355 y Dt 25,15s, donde los concep- 
tos opuestos sédeq y “úwel se refieren 
sólo secundariamente, es decir, en el 
contexto de mispát, a lo justo según el 
derecho, pero primariamente, a la cosa 
mencionada: medida «correcta» y «fal- 
sa». En Lv 19,15 ““wel tiene doble 
sentido: la valoración incorrecta del po- 
bre y del rico en el tribunal es al mismo 
tiempo una valoración injusta. Según 
Ez 18,8, “¿wel se contrapone a mispát 
met, «juicio imparcial». Según Ez 28, 
15s, la perversión en el comercio es la 
causa del delito; cf. también Sof 3,5. 
13; Sal 7,4; 71,4; 82,2; Job 5,16; 6, 
29s; 27,4. Fundamentalmente podría 
usarse siempre la traducción referida a 
los hechos «pervertir, falsear; perver- 
sión, falsificación; trastorno, falsedad; 
falsificador». Este sería el significado 
básico, mientras que «actuar injusta- 
mente», etc., sería el traslaticio, cuyo 
uso depende del contexto correspon- 
diente. 


En la práctica no pas diferencia en- 
tre dwel y “awla. 


4. “wl tiene siempre en el AT con- 
tenido teológico. Ello se manifiesta en 
que las palabras están en contexto del 
derecho de Yahvé (Lv, Dt, Ez), del 
mensaje profético, de oración a Yahvé 
(Sal) o de controversia sobre su justicia 
(Job). La reacción de Yahvé ante una 
«falsificación, injusticia», depende de 
las circunstancias de cada contexto. 
Pero, además, numerosos textos hacen 
afirmaciones directas sobre el compor- 
tamiento de Yahvé frente al autor de 


295 D7iy 
“iwel. Cuando Yahvé salva al peque- 
ño, «el débil puede tener esperanza, 
pero la falsedad cierra su boca» (Job 
5,16). El “ose “dwel o "$ “áwel es abo- 
minable a Yahvé (Dt 25,16; Prov 29, 
27). Si un justo «obra mal y lo hago 
tropezar, tendrá que morir» (Ez 3,20). 
Aquí el influjo de Yahvé está expresa- 
do en categorías del pensamiento jurí- 
dico y del relativo a la acción. Job 18, 
21 adopta plenamente el estilo del pen- 
samiento relativo a la acción al hablar 
del destino de las «moradas del “aw- 
wál» y del «lugar del que no conoce a 
Dios». Hay afirmaciones anteriores a 
estos testimonios, según las cuales (en 
el estilo de la declaración de inocencia) 
Yahvé no tiene relación alguna con «fal- 
sedad, injusticia»: «Todos sus caminos 
son justos; es un Dios fiel, sin falsedad» 
(Dt 32,4; cf. Sof 3,5; Job 34,10; 2 Cr 
19,7). Según Jr 2,5, Yahvé pregunta si 
los padres pueden demostrarle por su 
historia que hubo «falsedad» en él. 
Y según el testimonio quizá más anti- 
guo, Sal 82,2, Yahvé se convierte en 
juez de la tierra y Señor de los pueblos 
(v. 8), porque en la asamblea de los 
dioses se ha acreditado como el Dios 
del derecho, que juzga y derriba a los 
dioses a causa de su «falsa» justicia (es- 
pecialmente respecto al humilde, v. 3). 
De este modo, al comienzo de la histo- 
ria del concepto, Yahvé se caracteriza 
específicamente por su justicia, frente 
a la «falsa» justicia de los dioses, y se 
legitima como Dios de los pueblos. 
Cf. la analogía entre esta situación mí- 
tica y la jurídico-social, aproximada- 
mente contemporánea, en Ly 19,15. 

. Finalmente, el sentido teológico de 
la acción “dwel se manifiesta en su más. 
profunda abyección cuando se contra- 
pone a la salvación otorgada por Yahvé, 
la liberación de Egipto (Lv 19,358), y 
cuando se afirma: «Si se trata con cle- 
mencia al malvado, no aprende justicia; 
en el país de la rectitud comete injus- 
ticia y no ve la grandeza de Yahvé» 
(Is 26,10). 


5. El verbo no aparece en los es- 
critos de Qumrán. En cambio, los sus- 
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tantivos 'wel y “awla están casi tan 
frecuentemente e como en 
el AT, “awwaál una vez en 10H 1,26. 
Los contenidos confirman lo que insi- 
núa la estadística: el concepto ocupa 
un puesto central para el tema de la 
separación escatológica entre el espíri- 
tu O los hijos de la verdad y el espíritu 
o los hijos de la mentira (1QS 3,19; 
4,9.175.20.23; 8,13.18; 9,9.21; 10QH 
14,15 25). Los textos no hacen distin- 
ción entre “wel y “awla. Con respecto 
al significado, hay que hacer la misma 
observación que en el AT: “Gwel/“awlá 
se opone con frecuencia a "?m2f y sig- 
nifica «falsedad» (105 3,19; 4,17-20.. 
23; 6,15; 10H 11,26). En 105 3,20s; 
1QH 1,36; 5,8 se opone a sédeg. 
“áwel se utiliza, pues, en 108 3,19-21 
en su doble sentido tradicional de «fal- 
sedad» y «agravio» (cf. también 105 4, 
24; 10H 1,26). Por lo demás, tiene 
con frecuencia un sentido tradicional- 
mente formalista. 

Los LXX traducen la mayoría de las 
veces la raíz por áSuxbo, y términos si- 
milares. Cf. G. Schrenk, art. óLxoc: 
ThW 1, 150-163. 

R. KNIERIM 
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1. El sustantivo *alam-, «tiempo 
más remoto» o algo parecido, está ex- 
tendido en todas las ramas lingúísticas 
del semítico noroccidental (ugarítico: 
WUS número 2036; UT número 1858; 
PRU V, número 8, lín. 7.9; Ugaritica 
V, 553 = RS 24.252, reverso 6.7; pú- 
nico-fenicio, moabita, arameo desde Sef. 
ITT, lín. 24.25: DISO 213s); del arameo 
ha pasado como extranjerismo, en pat- 
te con significados más recientes (véase 
inf., 5), al árabe y etiópico (cf. E. Jen- 
ni, Das Wort “Slam ¿m AT, tesis docto- 
ral de teología [Basilea 19531 = ZAW 
64 [1952] 197-248; 65 [1953] 1-35; 
sobre el origen y el uso extrabíblico de 
la palabra, cf. pp. 199-221; desde en- 
tonces se han encontrado numerosos 
nuevos testimonios). 
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La etimología de la palabra no es segu- 
ra. Si la derivamos, omo antiguamente, 
del verbo Yim, «estar oculto», atestiguado 
sólo en hebreo, ésta sería la única forma 
nominal (cf. también W. F. Albright, The 
Proto-Sinaitic Inscriptions and their Deci- 
pberment [1966] 32.42: forma aumentati- 
va *awlam > “olam, cembiada muy correc- 
tamente a “dlam en arameo); entender la 
palabra como formación adverbial en -4m, 
apelando a usos de significado parecido de 
formaciones adverbiales, no puede basarse 
en el acádico ullá, «aquél»; la equiparación 
de una forma hurrita *alam(u) con el acá- 
dico duris, «para siempre», en un texto 
bilingúe hurrita-acádico de Ugarit (PRU 
111, 311.318, nota 2) sólo permite hacer 
suposiciones. 


En el AT, junto al hebreo “olám 
(I*élom en 2 Cr 33,7 es un error orto- 
gráfico; cf. Rudolph, HAT 21,314; dis- 
tinta opinión, A. Dotan, UF 3 [1972] 
297), se encuentra =l arameo bíblico 
correspondiente “alar (KBL 1109a). 


2. El cuadro estadístico reúne los 
440 testimonios hebreos y 20 arameos 
(incluidos Jr 49,36 E [1 Q: “élam] y 
2 Cr 37,7, cf. sup.) según su empleo 
con las preposiciones /* (en 1 Cr 23,25; 
28,1, “ad-“olám), “ed y min, como 
nomen rectum en una construcción cons- 
tructa (n.r.) o como acusativo adver- 
bial, este último bajo “rest.” junto a los 
errores textuales de Is 64,4 (cf. BHS) 
y Jr 49,36 K (cf. sup.) y a los pasajes 
insólitos Ecl 3,11 (hbatoláam como ob- 
jeto, cf. inf., 4g) y 12,5 (“olam con sufi- 
jo, cf. ¿nf., 4g). 


SS “ de] "8 

a 3 E 4 g 2 

Gn 2 1 1 9 =— 13 
Ex 6 2 — 9 — 17 
Ly ll — 20 — 21 
Nm == 100 — 10 
Dt 3.04 — 53 12 
Jos — 2 1 1 — 4 
Jue ll == —— —m — 1 
1 Sm => 8 1 ll — 10 
2 Sm 2 99 — le cs 12 
1 Re 4d 3 = — 1 8 
2 Re Ze E a es 2 
Is 9 7 6 23 1 46 
Jr SN 3 5 19 ll: 3) 
Ez 6 3 1 g8 — 18 
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2 « E 8 
2, Ss S E 2 g 
Os Ll - e 1 
1 3 — ll = — 4 
Abd Ll a + 2 ES 1 
Jon ll == — — — 1 
Mia 2 L- 2% 2 — 5 
Nah e A e A a 
Hab == 1 Do. 2 
Sof — Lo E 1 
Ag A A E A A 
Zac de, E a cs 1 
Mal E Ll. y 2 
Sal 9 15 7 10 12 143 
Job Las 2 — 3 
Prov 2 — 1 3 — 6 
Rut == == — — 
Cant o a == == — 
Ecl 5 = == — 2 7 
Lam 2 =$ T. 3 
Est == =>. >=. == — 
Dn l= — 4 — 5 
Esd 1 2 == == — 3 
Neh 1 2 ll — — 4 
1 Cr 8 14 2 l— 25 
2 Cr 11 ll == — 1 13 
AT hebr. 181 81 27 133 18 440 
aram.Dn 8 3 1 6 18 
Esd zz - — 2 — 2 


3. a) La traducción adoptada en 
el título, «eternidad», es inadecuada en 
numerosos pasajes con “old en el AT, 
pero aun allí donde no lo es no debe 
introducir en los textos un concepto 
preconcebido de eternidad, cargado de 
toda una serie de contenidos filosóficos 
o teológicos posteriores (cf. J. Schmidt, 
Der Ewigkeitsbegriff im AT [1940]; 
J. Barr, Biblical Words for Time [1962, 
219691 685s.8655.123ss, adopta una po- 
sición crítica frente a C. von Orelli, Die 
bebr. Synonima der Zeit und Ewigkett 
genetisch und sprachbvergleichend dar- 
gestellt [1871]). 


Á excepción de unos pocos pasajes 
tardíos en Qohelet (cf. inf., 4g), “olam 
tiene en el AT (como en las inscripcio- 
nes semíticas noroccidentales contem- 
poráneas) el significado básico «el tiem- 
po más remoto», tanto respecto al pa- 
sado (3b-c) como al futuro o a ambos 
(3d-8). En este concepto-límite es sig- 
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nificativo el hecho de que no aparezca 
independiente (como sujeto u objeto), 
sino únicamente en conexión con pre- 
posiciones de dirección (min, «desde», 
cf. inf., 3b; “ad, «hasta», cf. ¿mf., 3d; 
le, «hasta aproximadamente», cf. ¿nf., 
3e), o como acusativo adverbial de di- 
rección (cf. ¿nf., 3), o, finalmente, como 
segundo miembro de una construcción 
constructa, es decir, como genitivo en 
lugar de una expresión preposicional 
(cf. inf., 3c.g). En el último caso, “olam 
puede expresar por sí sola el contenido 
de todo el giro adverbial «desde el/ 
hasta el tiempo más remoto», es decir, 
adoptar el significado «duración (ilimi- 
tada, inabarcable), eternidad», pero úni- 
camente en uso atributivo («duradero, 
eterno»; cf. Barr, loc. cif., 73, nota 1: 
«We might therefore best state the 
“basic meaning? as a kind of range be- 
tween “remotest time” and “perpetui- 
ty»). Tanto si “old tiene significado 
futuro como, sobre todo, si lo tiene 
pretérito, se puede probar que el «tiem- 
po más remoto» es un concepto relativo, 
según el horizonte temporal que se pre- 
supone en el contexto. Como en otros 
conceptos temporales (—> yom, —"et), 
no hay que suponer una concepción del 
tiempo puramente abstracta, según la 
cual en el uso de “ólárm podrían resonar 
también toda una serie de connotacio- 
nes cualitativas como «durable, defini- 
tivo, inmutable», etc. (cf. ¿nf., 3b.c.e.g). 

El plural “olamim (en el hebreo del 
AT 12 X: con “ad, 1s 45,17b, en el 
giro reforzado “ad-“oltme “ad, «hasta to- 
da la eternidad»; con /*, Sal 77,8; Ecl 
1,10; como acusativo adverbial, 1 Re 8, 
13 = 2 Cr 6,2; Sal 61,5; como nomen 
rectum, ls 26,4; 45,17a; 51,9; Sal 77, 
6; 145,13; Dn 9,24) no se refiere a una 
multiplicidad numérica de «espacios 
temporales» (a excepción, quizá, de Ecl 
1,10, cf. ¿nf., 4g), sino que, como plural 
emotivo-intensivo, está en la línea de 
formas acumulativas como  (1*)olám 
wired (cf. imf., 3e.£), > dor dorim (ls 
51,8 y passim), ltnésab n*sáabim, «por 
tiempos eternos» (Is 34,10), etc., y está 
sometido, como ellas, a un cierto dete- 
rioro; en la literatura tardía del AT (y 
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también en Qumrán) es más frecuente, 
quizá por influjo del arameo, que utili- 
za con preferencia el plural (arameo bí- 
blico 8 X con 1? en Dn, además la for- 
ma acumulativa “ad“alemá w*ad “alam 
“altmayya; también arameo egipcio en 
BMAP 3,11 y 12,23, d Imyn junto a 
2,4 y passim, “d “Im, debido a otro es- 
critor; nabateo, cf. DISO 213; cf. Fitz- 
myer, Gn Ap. 75.214). Apenas se pue- 
de apreciar una diferencia de significado 
frente al singular (Jenni, loc. cit., 243- 
245; Barr, loc. citf., 69s). 


En época tardía (por primera vez, Jr 28, 
8), “Olam está también determinado por el 
artículo (15 X: por las preposiciones min 
y/o “ad, 13 Xx; Dn 12,7: «el que vive eter- 
namente», con determinación de toda la 
construcción constructa; Ecl 3,11, como 
objeto). La determinación no permite de- 
ducir ni aquí ni en el arameo bíblico (8 Xx: 
singular con preposición, Dn 2,20.20; 7, 
18; nomen rectum, Dn 4,31; Esd 4,15.19; 
plural, Dn 2,44; 7,18) una modificación 
del significado (excepto en Ecl 3,11, véase 
inf., 48). 


b) Como los sinónimos —> “ad (Job 
20,4) y > dor (Ex 17,16), “olárm se une 
a la preposición min, «desde», para de- 
signar el origen del pasado más remoto 
(fuera de la Biblia, sólo en la inscrip- 
ción de Mesa, lín. 10: «y la gente de 
Gad vivía desde siempre en el país de 
Atarot»; en el AT, 27 X en hebreo y 
1 Xx en arameo, de ellas 10 X en una 
fórmula duplicada con min y “ad, «des- 
de la eternidad y hasta la eternidad»: 
Jr 7,7; 25,5; Sal 41,14; 90,2; 103,17; 
106,48 = 1 Cr 16,36; Neh 9,5; 1 Cr 
29,10; en arameo, Dn 2,20; cf. Eclo 
39,20; cf. inf., 3d). 

En bastantes pasajes, min podría ha- 
ber conservado el significado ablativo 
«a partir de, desde» (distinta opinión, 
por ejemplo, Gemser, HAT 16,46, en 
Prov 8,23: «en la antigúedad»); en todo 
caso, “olám munca designa una dimen- 
sión temporal antiquísima cerrada, sino, 
incluso en la traducción «desde el tiem- 
po primitivo», el terminus a quo más 
lejano (= «desde siempre»). Sólo cuan- 
do en contextos teológicos se supone un 
principio de la creación o a Dios como 
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existiendo antes de todo principio, se 
puede traducir por «desde el principio 
originario» (Is 44,7 [texto corregido]; 
46,9; 63,16; cf. Prov 8,23) o «desde la 
eternidad» (Sal 25,6; 90,2 en la fórmu- 
la reduplicativa; 93,2; cf. Eclo 42,21; 
51,8); en los casos restantes bastan ex- 
presiones adverbiales como «de antaño» 
(Gn 6,4), «desde antiguo» (Is 42,14), 
«desde tiempo remoto» (Jr 28,8), «lar- 
go tiempo ha» (Jr 2,20), «desde siem- 
pre» (Jos 24,2; inscripción de Mesa, 
lín. 10), el atributivo «antiquísimo» (Jr 
5,15; Ez 26,20; 32,27 [texto corregl- 
do]; Sal 119,52), o en negaciones, «nun- 
ca» (Is 63,19; 64,3; Jl 2,2; se excluyen 
los pasajes 1 Sm 27,8 e Is 57,11 por 
corrupción del texto). Cuando meé'“olam 
tiene como términos correlativos «aho- 
ra/luego, (no) ahora mismo», el signi- 
ficado puramente temporal está en pri- 
mer plano (Jos 24,2; Is 42,14; 63,19; 
64,3; Jr 2,20; 28,8; Jl 2,2); pero, jun- 
to a ello, también se puede acentuar (en 
contraste implícito con «reciente, de 
poco valor» o algo parecido) la larga 
edad y, con ello, una cualidad especial 
de las realidades que se remontan al 
tiempo primitivo (pueblos y héroes re- 
motos: Gn 6,4; Jr 5,15; Ez 26,20; 32, 
27 [texto corregido]; la sabiduría, que, 
por su antigúedad, se recomienda a los 
hombres: Prov 8,23; el ser, las acciones 
y propiedades de Dios, cf. ¿nf., los res- 
tantes pasajes). 

c) Cuando “olám está en construc- 
ción de genitivo, el significado pretéri- 
to, «tiempo primitivo, tiempo remoto», 
y adjetival, «antiquísimo» (unas 25 X), 
sólo se puede conocer por el contexto, 
y debido a ello, no siempre es posible 
hacerlo con toda seguridad, fuera de los 
casos en que el sustantivo regente con- 
tiene ya una determinación temporal 
(«días», «años», «generaciones») (Dt 
32,7: «acuérdate de los días remotos»; 
Is 51,9; 61,9.11; Am 9,11; Mig 5,1; 
7,14; Mal 3,4; Sal 77,6; en arameo, Esd 
4,15.19: «desde días remotos = desde 
antiguo»; cf. Eclo 44,1.2). Si se califi- 
can con “old personas o cosas que no 
contienen ya en sí mismas una determi- 
nación temporal, es más difícil delimitar 
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si se refiere al futuro o a toda la dura- 
ción, porque algo «antiquísimo» en virt-. 
tud de su permanencia se puede consi- 
derar también como «eterno». Con esta 
reserva, pertenecen también a este apar- 
tado las expresiones «pueblo remoto» 
(Ez 26,20), «ruinas antiquísimas» (ls 
58,12; 61,4; cf. Jr 49,13: «ruinas para 
siempre»), «muertos de antaño» (Sal 
143,3; Lam 3,6), «colinas remotas» (Gn 
49,26; Dt 33,15; Hab 3,6), «puertas 
remotas» (Sal 24,7.9), «frontera remo- 
ta» (Prov 22,28; 23,10 [texto corregil- 
do]), «senda de la antigúedad» (Jr 6, 
16; 18,15; Hab 3,6 [texto dudoso]; 
Job 22,15 [texto corregido]); sobre Dt 
33,27 [texto dudoso], «brazos antiquí- 
simos», Cf. ¿nf., 4a. Fuera de Esd 4,15. 
19, con significado puramente temporal, 
resuena siempre la idea de que lo remo- 
to, irrevocable o algo parecido tiene un 
valor especial. 

d) Con la preposición “ad, «hasta», 
“olám, en analogía con sus sinónimos 
(> “ad, Is 17,2 [texto corregido]; 24, 
6 y passim; —> dor wador, 1s 13,20; Jr 
50,39; Sal 100,5; nésah, Job 34,36; 
cf. Nm 24,20.24: “dé "obed, «para siem- 
pre»; >”bd 1) y con lo que ocurre en 
las inscripciones semíticas norocciden- 
tales (ugarítico “d “Im, «para siempre», 
1005 [= 183], 5.15; 1008 [= 186]. 
14.20 y passim en documentos, junto 
a m “Um en 51 [=1I AB] IV, 42; 
“ai [= V AB] V, 39; fenicio KAI nú- 
mero 43, lín 12, «mes a mes para siem- 
pre»; arameo-egipcio, con frecuencia 
formalista, «a partir de hoy y para siem- 
pre», en documentos, cf. DISO 213; 
R. Yaron, Introduction to tbe Law oj 
the Aramaic Papyri [19611 47), se une 
para formar la expresión “ad-“Olám, «por 
siempre, perpetuamente, hasta la eter- 
nidad» (en negación, «nunca»: Ex 14, 
13; Dt 23,4; 1 Sm 3,14; 20,15; 2 Sm 
12,10; Is 45,17; 59,21; Jr 35,6; Esd 
9,112a; Neh 13,1), donde «eternidad» 
no significa otra cosa que el futuro ili- 
mitado. En 1 Sm 1,22 se podría tradu- 
cir por «siempre, de por vida», porque 
el horizonte temporal está limitado a la 
vida de un hombre; pero de ello no se 
puede deducir que “olám signifique «du- 
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ración de la vida» (cf. el griego aiwy). 
A diferencia de l“olám, con su signifi- 
cado más estático de duración definitiva 
(cf. inf., 3e), “ad-“olám expresa casi 
siempre el sucesivo avance temporal en 
el futuro, como manifiestan los giros 
aquí frecuentes, que indican una suce- 
sión de generaciones (por ejemplo, Gn 
13,15: «toda la tierra... te la daré a ti 
y a tus descendientes “ad“olam»; aná- 
logamente en las inscripciones semíticas 
noroccidentales, por ejemplo, KAI nú- 
mero 224, lín. 25: «a... y a su hijo y a 
su nieto y a su descendencia “y “lm»). 
Sirva como ejemplo de la diferencia en- 
tre “ad-“olam y l*oláam 1 Re 2,33, donde 
la maldición, definitivamente eficaz, 
que debe impedir la permanencia del 
maldito y de su descendencia, está uni- 
da a l“olám, mientras que el deseo po- 
sitivo para el rey y su dinastía va unido 
a “ad-“olam. 

Las formas reduplicativas con min y 
“ad (cf. sup., 3b) tienen en Sal 90,2 
(cf. Eclo 39,20) el sentido pleno «desde 
la eternidad y hasta la eternidad» (pa- 
ralelo, «antes que naciesen los montes»; 
cf. Sal 102,26ss); en otros pasajes, en 
cambio, está un poco debilitado: «siem- 
pre, para toda la eternidad» (Jr 7,7; 
25,5; Sal 103,17); se encuentran sobre 
todo en doxologías (en la introducción 
a oraciones: Neh 9,5; 1 Cr 29,10; en 
arameo, Dn 2,20; en doxologías finales: 
Sal 41,14; 106,48 = 1 Cr 16,36), don- 
de, por lo demás, son también frecuen- 
tes las reduplicaciones y acumulaciones. 


e) El grupo con mucho más nume- 
roso entre los modos de empleo de 
“olam es el que tiene la preposición ]*, 
tanto en el AT (cf. sup., 2) como en los 
textos fenicios y atameos contemporá- 
neos. 


Algunos suponen que bm tiene en el 
difícil contexto de la inscripción de Ahi- 
ram (KAI número 1, lín. 1; KAI IT, 2, es 
oscuro en su contenido: «cuando lo colo- 
có en la eternidad») el mismo significado 
que lí (cf. Harris 84.133); cf., sin em- 
bargo, ¿nmf., 4g. Siguiendo a DISO 214, 
hay que traducir el arameo bm] de la ins- 
cripción de Hadad (KAI número 214, 
lín. 1) «en mi juventud» (distinta opinión, 
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KAI II, 214.217: «para mi permanencia»), 
y con los vocablos hebreos “¿lem, «joven»; 
“alma, «doncella»; “alumim, «juventud», 
hay que derivarlo de Tm 11 (*glm). 


La preposición 1? «hasta aproxima- 
damente, hacia», es en sentido temporal 
menos fuerte que “ad, «hasta» (cf. la in- 
tensificación “ad-I“olám en los pasajes 
tardíos 1 Cr 23,25; 28,7), y comparada 
con “ad-“olám (cf. sup., 3d), tiene en 
l*olám el significado más estático «para 
siempre, por siempre, a perpetuidad» 
(que sólo en contextos expresamente 
teológicos y doxológicos hay que tradu- 
cir por «eternamente, por la eterni- 
dad»). “olam significa también el futuro 
más lejano, pero no un determinado pe- 
ríodo temporal futuro, o simplemente 
el futuro o la duración en sí misma, en 
cuyo caso l*olám, al reducirse el hori- 
zonte temporal, puede venir a significar 
prácticamente «de por vida» (Ex 21,6: 
«entonces será su esclavo para siem- 
pre»). La fórmula l“olam wa2d, «(por/ 
para) siempre y eternamente», aparece 
como fórmula solemne de conclusión y 
ratificación (Ex 15,18; Miq 4,5; Sal 
9,6; 45,18; 119,44; 145,1.2.21; Dn 12, 
3; cf. inf., 3£). Una negación puede re- 


-ferirse O bien directamente a l*olánz 


(«no para siempre»: Gn 6,3; Is 57,16; 
Jr 3,12; Sal 103,9; Job 7,16; Prov 27, 
24; Lam 3,31), o también a todo el pre- 
dicado («para siempre no = nunca»: 
Dt 23,7; Jue 2,1; 1s 14,20; 25,2; Jr 31, 
40; Jl 2,26.27; Sal 15,5; 30,7; 31,2; 
55,23; 71,1; 112,6a; 119,93; Prov 10, 
30; en arameo, Dn 2,44a; cf. Eclo 7, 
36; 45,13). 

En frases verbales y nominales, /*- 
“olám expresa una situación permanen- 
te (conseguida, efectuada, inmutable) y 
tiene, por tanto, en buena medida, el 
significado de la durabilidad, definitivi- 
dad, inmutabilidad (por ejemplo, Gn 3, 
22: «para que no viva eternamente»; 
Ex 3,15: «éste es mi nombre para siem- 
pre»; 32,13: «la poseerán para siem- 
pre»; cf. en fenicio, por ejemplo, KAI 
número 26 V, 5s, «que sólo el nombre 
de Azitawadda permanezca para siem- 
pre, como el nombre del sol y de la 
luna»; KAT número 14, lín. 20, «para 


305 obiy 
que pertenezcan eternamente a los si- 
donios»; cf. lín. 22). Sobre las fórmulas, 
frecuentemente utilizadas, que terminan 
con kz l*olám hasdo, «porque su bon- 
dad perdura eternamente» (Jr 33,11; 
Sal 100,5; 106,1; 107,1; 118,1-4.29; 
136,1-26; Esd 3,11; 1 Cr 16,34.41; 
2 Cr 5,13; 7,3.6; 20,21; cf. Eclo 51, 
12); cf. K. Koch, EvTh 21 (1961) 531- 
344; > hbésed 111/4b. 

f) En algunos pasajes “oldm está 
solo, con el mismo significado que /*- 
“olám, como simple acusativo adverbial, 
«para siempre» (Sal 61,8; 66,7; 89,2.3. 
38; en la fórmula “olám waz2d: Sal 10, 
16; 21,5; 45,7; 48,15; 52,10; 104,5; 
plural “olamim: 1 Re 8,13 = 2 Cr 6,2; 
Sal 61,5, cf. v. 8); cf. dor dorim (Sal 
72,5), nésab (Jr 15,18; Sal 13,2; 16, 
11) y kol-bayyamim í—> yóm 3) con la 
misma construcción gramatical y pareci- 
do significado. 


Fuera de la Biblia se encuentra el acu- 
- sativo adverbial en la inscripción de Mesa, 
lín. 7: «e Israel se ha hundido para siem- 
pre». En ugatítico aparece Ymb, «para 
siempre», con el sufijo de dirección -b (52 
[= SS], 42.46.49; 1Aqht [=1 D] 154. 
161.168 lbt w'Imb, «a partir de ahora y 
para siempre»; cf. Meyer Il, 49s; Dahood, 
UHPh 16, obtiene una forma hebrea co- 
rrespondiente por modificación del texto 
en Job 13,14 (texto dudoso); junto a esto, 
en el giro $br “mt en 1008 (= PRU II, 
número 8), lín. 15 (WUS número 2036: 
«a partir de esta mañana para siempre»; 
cf. J. J. Rabinowitz, JNES 17 [1958] 
1455), parece haber una terminación adver- 
00 -+ con el mismo significado (cf. UT 
102). 


g) En la mayoría de los casos, la 
construcción constructa con “olam como 
nomen rectum corresponde a una afir- 
mación con /“olám, más raras veces con 
“ad“olám (cf. Gn 93,16: beriz “olám, 
«alianza eterna», con Sal 105,8; 111,5. 
9; además, Gn 17,8 y 48,4: “buzzat 
“olám, «posesión eterna», con Ex 32, 
13). “olam significa también aquí «el 
tiempo más remoto (en el futuro)»; la 
idea de un lapso infinitamente largo 
resulta sólo como efecto de la conexión 
de un regens, que tiene ya la idea de la 
duración, con el rectum, que, represen- 
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tando a una expresión preposicional, 


prolonga esta duración hasta el infinito. 


En algunos pasajes, en los que por ra- 
zones objetivas no se puede fijar un 
punto de partida en el presente (cuando 
se habla de Dios y de sus propiedades), 
la construcción constructa puede afectar 
a la totalidad de la duración en el pa- 
sado y en el futuro. 

Cuando se habla de «precepto», 
«obligación», etc., se suele añadir, so- 
bre todo en la fuente sacerdotal (véa- 
se imf., 4f), el predicado “olám (unas 
45 Xx; berit: Gn 9,16; 17,7.13.19; Ex 
31,16; Lv 24,8; Nm 18,19b; fuera de 
P: 2 Sm 23,5; Is 55,3; 61,8; Jr 32,40; 
50,5; Ez 16,60; 37,26a; Sal 105,10 
= 1 Cr 16,17; cf. Eclo 44,18 [texto 
corregido]; 45,15; hog [> hqq1: Ex 
29,28; 30,21; Lv 6,11.15; 7,34; 10,15; 
24,9; Nm 18,8.11.19a; fuera de P: Jr 
5,22; cf. Eclo 45,7; huqgga: Ex 12,14. 
17; 27,21; 28,43; 29,9; Lv 3,17; 7,36; 
10,9; 16,29.31.34; 17,7; 23,14.21.31. 
41; 24,3; Nm 10,8; 15,15; 18,23; 19, 
10.21; fuera de P: Ez 46,14). Junto a 
ello, las situaciones de salvación y de 
calamidad se describen como «perpe- 
tuas» (por ejemplo, $imbat “Olám, «gozo 
eterno»: 1s 35,10; 51,11; 61,7; Sim*mot 
“olam, «desierto para siempre»: Jr 25, 
12; 51,26.62; Ez 35,9; 36,2 [texto co- 
rregido], etc.). En expresiones relativas 
a realidades divinas se llega al signifi- 
cado «eterno» relegando a un plano 
muy secundario el punto de partida (por 
ejemplo, Is 54,8: hésed “olam, «bondad 
eterna»; también aquí las construccio- 
nes en plural: Is 26,4, «roca eterna»: 
45,17a; Sal 145,13). 


En Dt 15,17; 1 Sm 27,12 y Job 40,28 
aparece la expresión “ébed “olam, «escla- 
vo para siempre, esclavo permanente (sín 
derecho de emancipación)»; sobre la apa- 
rente reducción del concepto de «eterni- 
dad» al de «duración de la vida», cf. 1 Sm 
1,22 (cf. sup., 3d); Ex 21,6 (cf. sup., 3e) 
y el ugarítico “bd Um (1Krt [= 1 K], 55. 
127.140.285; cf. 67 [= 1* AB] II, 12.20 
d'Imk, paralelo, “bd). 


4, Jenni, loc. cif., 1-29, trata de for- 
ma resumida los pasajes teológicamen- 
te importantes en los siguientes apat- 
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tados: "el “olam (Gn 21,33) y las afir- 
maciones extrabíblicas sobre la eterni- 
dad divina (a); “ólam como predicado 
real en el estilo cortesano (b); “ólam en 
la literatura preexílica (c); en el Déute- 
ro-Isaías y sus seguidores (d), en el Sal- 
terio (e), en la fuente sacerdotal (f) y 
en Qohelet (g). 

a) De la breve referencia de Gn 21, 
33 J se puede deducir un culto preis- 
raelita a "el “olam en Berseba, transfe- 
rido por los israelitas a Yahvé (=> el 
111/2; F. M. Cross, HThR 55 [1962] 
236-241; Eissfeld, KS IV, 1965; R. de 
Vaux, Histoire ancienne d'Israel [19711 
262s). Según las analogías más cercanas, 
hay que traducir la denominación como 
expresión constructa «el eterno El/ 
Dios», no como «el Dios “ólam», con 
“olám como apelativo independiente, 
«el eterno» o «el primigenio», para lo 
cual no hay testimonios seguros (dis- 
tinta opinión, Cross, loc. cif., 236.240: 
«El, the Ancient One», y Dt 33,27: 
zer0“0t “olám, no «brazos eternos /primi- 
genios», sino «arms of the Ancient 
One»; Dahood, Proverbs 45; íd., UHPh 
36; íd., Psalms Y [1966] 322, II 
[19681 386, 111 [19701] 476, opera li- 
bremente con el supuesto nombre de 
Dios “olám, «el eterno»; por ejemplo, 
Sal 31,2 y passim: I“olám, «O Eternal 
One» con partícula de vocativo 1*). De 
los datos cosmogónicos tardíos de Da- 
mascio y Filón de Biblos sobre un 
Dios OvMoiós O Aigwv no se pueden 
sacar conclusiones seguras (H. Gese, en- 
tre otros, Die Religionen Altsyriens... 
[19701 113.203); hay que decir más 
bien lo contrario por las designaciones 
divinas ugaríticas y fenicias $p3 “Im, «sol 
eterno» (PRU V, N, 8, lín. 7; cf. el acá- 
dico $arru “amas darítum, «el rey es el 
sol eterno», como fórmula de venera- 
ción del faraón en EA 155,6.47) o $m3 
«Im, «sol eterno», en la inscripción de 
Karatepe del siglo vrr1 a. C. (KAI N. 26 


TIT, 19, cf. IV, 2s) y quizá "1 Ir, «dio- 


sa eterna», en la tabla de conjuros de 
Arslan Tash del siglo vir a.C. (KAI 
N. 27, lín. 9s; cf., sin embargo, KAI 
II, 44s: «pacto de la eternidad»; de 
momento son todavía dudosas la lectu- 
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ra y la interpretación de las inscripcio- 
nes del Sinaí del siglo xv a. C., en las 
que VW. E. Albright, The Proto-Sinaitic 
Inscriptions and their Deciphberment 
[1966] 24, y Cross, loc. cif., 238s, en- 
cuentran un %l dá “ólami, «El, the an- 
cient (or Eternal) One»; igualmente, las 
del difícil texto ugarítico 76 [= IV 
AB] III, 6s). 

Según las analogías conocidas del en- 
torno, entre las que se puede incluir 
también el título ugarítico mlk Im, «rey 
eterno» (PRU V, N. 8, lín. 9, para 
Nimry = Amenofis 111; Ugaritica V, 
551ss [= RS 24.252], lín. 1 y reverso 
6.7, para un dios; cf. 68 [= III AB, 
A1, lín. 10, mlk “Imk, «tu reino eterno», 
del reinado de Baal; cf. J. C. de Moor, 
UF 1 [19691 1755), el predicado de 
eternidad se une a la idea de la inmu- 
tabilidad, permanencia y continuidad 
de la existencia, que procede, en último 
término, de la observación de la natu- 
raleza y corresponde, por ello, al con- 
cepto cíclico del tiempo; Israel pudo 
recibir esta idea del mundo ambiente, 
pero no aportó gran cosa a la concep- 
ción de Dios específicamente israelita 
que expresa el Déutero-Isaías (cf. ¿nf., 
4d) (sobre el «concepto de eternidad» 
en Egipto, cf. G. Thausing, Mélanges 
Maspéro 1 [19341 35-42; E. Otto, Die 
Welt als Geschichte 14 [1954] 135- 
148; sobre el sumerio, cf. R. Jestin, 
Syria 33 [19561] 117; sobre el babilo- 
nio puede verse el material en CAD D 
111-118.197s). 


b) En algunos textos del AT se de- 
sea al rey vida «eterna», de lo cual hay 
paralelos en el estilo cortesano extra- 
bíblico, entre otros, en las cartas de 
Amarna. Junto a la fórmula de home- 
naje «¡viva el rey!» (1 Sm 10,24; 2 Sm 
16,16; 1 Re 1,25.34,39; 2 Re 11,12 
= 2 Cr 23,11), en 1 Re 1,31 aparece 
en boca de Betsabé la ratificación con 
l*olam: «¡Viva para siempre mi señor, 
el rey David!» (Lande 33s; cf. el deseo 
de bendición de Joab en una situación 
parecida, 2 Sm 14,215). En la corte 


persa la fórmula de saludo es «¡viva 


eternamente el rey!» (Neh 2,3) o bien 
«¡oh rey, que vivas eternamente!» (en 
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arameo, Dn 2,4; 3,9; 5,10; 6,7.22). Si 
la fórmula pudo incliir quizá origina- 
riamente una divinización del rey, ya 
antes de la formación de Israel se con- 
virtió en una hipérbole del lenguaje 
cortesano (cf. EA 21, lín. 225.39, «y 
viva mi hermano hasta la eternidad» ... 
«por cien mil años»; cf. 149,24ss, de la 
vida del siervo), pero sobre todo en 
Israel, donde el impulso de eternidad 
está penetrado de afirmaciones sobre la 
temporalidad, dispuesta por Dios, de 
toda vida humana (Gn 3,22; 6,3; Job 
7,16). 

Hay que considerar de modo funda- 
mentalmente parecido los deseos y afir- 
maciones de los salmos reales: no como 
esperanza de inmortalidad, sino como 
deseos entusiastas de una vida muy lart- 
ga para el rey y de la permanencia du- 
radera de la dinastía; Sal 21,5: «te pi- 
dió vida y se la diste, prolongación de 
sus días para siempre y eternamente»; 
61,75: «multiplica los días del rey, que 
sus días sean como (texto corregido) los 
que se prolongan de generación en ge- 
neración; que reine eternamente ante 
Dios»; cf. 72,5. Otros pasajes se refie- 
ren al nombre del rey, a su bendición, 
su trono, su descendencia y su dinastía 
(2 Sm 22,51 = Sal 18,51; Sal 45,3.7. 
18; 72,17; 89,5.37s; 110,4; cf. Sal 28, 
9: con > "ad: Sal 21,7; 132,12); en re- 
lación con la promesa a Natán y con la 
idea de la alianza con David (2 Sm 7; 
23,5; Sal 89; 132), podían ser acepta- 
dos sin reservas y no hay que medit- 
los con patrones mesiánico-escatológicos 
posteriores. 


c) Aun prescindizndo de los pasa- 
jes ya tratados, “old: se utiliza ocasio- 
nalmente en la literatura preexílica en 
contextos teológicos más o menos signi- 
ficativos, pero todavía no ha sido apto- 
piado ni acuñado por el lenguaje teo- 
lógico. En algunos pasajes como Gn 
13,15 («toda la tierra... la daré para 
siempre a ti y a tus descendientes»); 
Is 30,8 (texto corregido; «como testi- 
gos para siempre»); Os 2,21 («te des- 
poso conmigo para siempre») quizá es 
perceptible el influjc del lenguaje jurí- 
dico. Los escritos históricos y el Deu- 
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teronomio prefieren frente a l“olám el 
giro más dinámico “ad-olam, que puede 
conectar con la orientación de la con- 
ciencia del tiempo en la historia del 
pueblo. La profecía escrita más antigua 
utiliza “olgr muy poco (cf. 1s 9,6; 30, 
8; 32,14; Os 2,21; Miq 2,9; 5,1) y en 
todo caso no lo hace en sentido técnico 
escatológico-profético. Sólo a partir del 
libro de Jeremías y en Ezequiel se abre 
camino un nuevo uso de “ola para ex- 
presar la definitiva actuación escatoló- 
gica de Dios, ante todo en la dimensión 
del juicio (Jr 18,16; 20,11, «vergúenza 
perpetua»; 23,40.40; 25,9.12; 49,13; 
51,26.39.57.62; Ez 35,9; 36,2 [texto 
corregido]; cf. también Jr 49,33; Ez 
26,21 [texto corregido]; 27,36; 28,19). 

d) En el anuncio del Déutero-Isaías 
“glam no adquiere realmente un signi- 
ficado nuevo (contra la opinión de 
H. Sasse, ThW 1, 200s), pero sí un 
valor teológico parcialmente nuevo. La 
palabra se utiliza al servicio de la fe en 
el Dios universal de la historia; frente 
a los abatidos exiliados, Is 40,28 afir- 
ma: «¿Acaso no lo sabes o no lo has 
oído? Yahvé es un Dios eterno (*l0he 
“olám), el creador de los confines de la 
tierra; él no se cansa ni se fatiga». Así 
como Yahvé, el creador, es Señor de los 
confines de la tierra —y tanto más tam- 
bién de los territorios en los que vive 
el Israel disperso—, así también, como 
Dios de la eternidad, es Señor de la 
historia de todos los pueblos —y tanto 
más también del destino de Israel—,; 
él permanece incansablemente fiel a 
su voluntad redentora. La expresión 
«Dios eterno», también insólita en el 
Déutero-Isaías, no implica interés por 
un concepto abstracto de tiempo o etet- 
nidad, ni menos aún de atemporalidad, 
sino que quiere expresar la absoluta li- 
bertad de Dios respecto a todo princi- 
pio y fin, su señorío sobre toda tempo- 
ralidad y el elemento de la fidelidad 
frente a los creyentes. Cuanto mejor se 
conoció la absoluta unicidad de este 
Dios y al mismo tiempo su eternidad 
como señorío sobre todo tiempo, tanto 
más se acercó «eterno» a «divino» y 
creció la tendencia a reservar la palabra 
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para el lenguaje religioso (cf. Is 40,8; 
45,17.17; 51,6.8; 54,8; 55,3.13). “olám 
se convierte en distintivo del mundo de 
Dios y de su actuación, que permanece 
al final determinándolo todo. 

El influjo del Déutero-Isaías es per- 
ceptible sobre todo en Is 60,15.19.20. 
21; 61,7.8; además, en ls 35,10; 51, 
11. “olam se convierte, junto a múlti- 
ples usos diferentes, en un calificativo 
preferido, y parcialmente gastado, de 
Dios y de los bienes religiosos supre- 
mos (por ejemplo, Dt 32,40; 33,27; Is 
63,16; Jr 10,10; Lam 5,19; es frecuente 
y casi exclusivo en Daniel). La palabra 
designa el carácter definitivo de la sal- 
vación O ruina futuras (menos en los 
- pasajes mencionados del úTrito-Isaías, 

por ejemplo, en Is 14,20; 25,2; 32,17; 
34,10.17; Jl 2,26.27; 4,20; Abd 10; 
Mal 1,4; Dn 2,44; 7,18; 12,3). Con el 
desarrollo creciente de las concepciones 
escatológicas en la apocalíptica, “olám 
pasa a ser atributo permanente del mun- 
do ultraterreno (cf. Dn 12,2: «y muchos 
de los que duermen en el polvo de la 
tierra se despertarán, unos para vida 
eterna, otros para vergúenza e ignomi- 
nía eternas»). En pasajes propiamente 
mesiánicos, “oldm es más bien raro (véa- 
se Ez 37,25: «y mi siervo David será 
su príncipe eternamente»). 

e) Algunos pasajes de los Salmos 
recuerdan al Déutero-Isaías (Sal 90,2: 
«antes de que nacieran los montes y fue- 
ran creados la tierra y los continentes, 
tú eres Dios de eternidad a eternidad»; 
92,8s; 102,12s), pero hay también in- 
fluencias de una tradición anterior, por 
ejemplo, en los pasajes que ensalzan a 
Yahvé como el rey que gobierna eter- 
namente y aniquila a sus enemigos para 
siempre (Sal 9,6.8; 10,16; 29,10; 66,7; 
93,2; 145,13; 146,10; cf. Ex 15,18; 
Mig 4,7). A ello se añaden afirmaciones 
sobre la gracia incesante de Dios, su fi- 
delidad a la alianza, etc. (Sal 25,6; 33, 
11; 89,3; 103,17; 105,8.10; 111,5.8.9; 
117,2; 119,89.142.144.152.160; 125,2; 
135,13; 138,8; 146,6; 148,6; además, 
los textos con kz l*olám hasdo; véase 
sup., 3e), y sobre la eternidad de Sión 


como el lugar de la presencia salvadora 
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de Dios (Sal 48,9, cf. vw. 15; 78,69; 125, 
1; 133,3). 

Son característicos del estilo de los 
Salmos los pasajes con “0lá4m que expre- 
san el ideal del hombre piadoso hablan- 
do de su firmeza, estabilidad «eternas» 
o similares (Sal 15,5; 30,7; 31,2; 37, 
18.27; 41,13; 55,23; 61,5.8; 71,1; 73, 
26; 112,6.6; 121,8; 139,24); en este 
grupo se incluyen sin una delimitación 
rígida los pasajes que expresan la con- 
fianza y alabanza «eternas» del autor 
del Salmo o de la comunidad, o en los 
que el piadoso promete querer cumplir 
la ley «eternamente» (Sal 5,12; 30,13; 
44,9; 52,10.11; 75,10; 79,13; 86,12; 
89,2; 115,18; 119,44.93.98.111.112; 
131,3; 145,1.2). En estos pasajes l“olam 
(u “olam [wded] adverbial) no se re- 
fiere a una continuación de la existencia 
individual después de la muerte, sino 
que, en analogía con el lenguaje litúrgi- 
co (Sal 104,31; 113,2; doxologías fina- 
les a los cuatro primeros libros del Sal- 
terio: 41,14; 72,19; 89,53; 106,48) y 
en la exaltación emotiva de la oración 
y del culto, ratifica el deseo de absolu- 
tizar una experiencia salvífica, una pro- 
mesa o una decisión, despojándola de 
toda oscilación temporal y presentándo- 
la como inmutable y definitiva (la pre- 
gunta de si Sal 73,26 expresa o no una 
esperanza de inmortalidad no se puede 
responder sólo en base a l*olam). 

f) La fuente sacerdotal utiliza “ol4m: 
en locuciones fijas (45 Xx “olam en ex- 
presiones constructas, además !“olam 
en Ex 31,17; Lv 25,46; nunca “ad- 
“olam), que remiten al lenguaje de las 
relaciones jutídicas, sin acento religioso 
especial, para expresar las decisiones 
inmutables, lo estatutario y permanen- 
te, que tanta importancia tiene para el 
pensamiento sacerdotal (cf. Lw 25,32: 
gPullat “olam, «derecho permanente de 
rescate»; Gn 17,8; 48,4; Lv 25,34: 
%hbuzzat “Olám, «posesión permanente»; 
según esto, hay que entender también 
las expresiones —> b*rit / hoq / hugqat 
“ólam [cf. sup., 381). El predicado “olám 
no significa aquí que la «ley» o la 
«alianza» sean magnitudes trascenden- 
tes, por más amplia que sea la concep- 
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ción sacerdotal de la “ey y de la alianza 
como orden divino de gracia. 

g) Finalmente, suscita algunos pro- 
blemas el uso de “olas en Qohelet. En 
Ecl 1,4: «una generación se va, otra 
generación viene, mientras que la tierra 
permanece para siempre», “old man- 
tiene su significado estático habitual de 
permanencia inmutable (análogamente, 
3,14: «todo lo que Dios hace es para 
siempre/será interminablemente así»; 
en frases negativas, 2,6; 9,6). En 1,10, 
sin embargo, l“olamim (plural) tiene, 
insólitamente, significado pretérito y 
está determinado por una frase de re- 
lativo (en singular): «ya sucedió en 
otros tiempos ¿“olarim mucho antes 
de nosotros». Aun suponiendo que 
“glam, por influjo del griego, adopta 
aquí el significado «espacio de tiempo, 
período, tiempo» (Jenni, loc. cif., 24), 
hay que mantener la posibilidad de que 
Qohelet haya empleado la palabra de 
forma independiente, como apelativo 
libre (no sólo, coma hasta ahora, en 
construcciones adverbiales y de geniti- 
vo que indican la dirección, cf. sup., 
3a.8) y, por tanto, con un ligero des- 
plazamiento del significado («tiempo 
inabarcable, lejano» o «duración», ya 
no sólo atributivo) (F. Ellermeier, QOo- 
belet 1/1 [1967] 210.319s: «en el tiem- 
po inabarcable»; J. R. Wilch, Time and 
Event [1969] 18: «it has already be- 
longed to distant times that have been 
before us»). 

Esto podría arrojar luz sobre el difí- 
cil y muy discutido pasaje Ecl 3,11: 
«El (Dios) lo ha hecho todo hermoso 
en su tiempo (“ét), ha dado también 
“olam belibbám, pero el hombre no pue- 
de captar la obra que Dios hace desde 
el principio al fin». Entre las numerosas 
interpretaciones que se han dado hasta 
ahora (resúmenes en O. Loretz, Oobelet 
und der Alte Orient [1964] 281ss; 
Ellermeier, loc. cif., 309-322), ofrecen 
más garantías las que entienden “olam 
(junto a > “é£, «momento justo» y «des- 
de el principio al fin») como concepto 
temporal. Según que la afirmación con 
btlibbam («en su corazón» o «dentro 
de ellas») se refiera a los hombres o a 


obiy “olam Eternidad 
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las cosas («todo»), se traduce por «eter- 
nidad» (Zimmerli, ATD 16/1, 168.172: 
«el hombre tiene que preguntar pa- 
sando por encima de su momento») o 
«duración» (Loretz, loc. cif., 281.284: 
«esfuerzo por una fama y nombre du- 
raderos»; Barr, loc. cíf., 124, nota 1: 
«perpetuity the consciousness of 
memoty, the awareness of past events»), 
o por «interminabilidad» (Ellermeter, 
loc. cit., 320s) o «duración» (Galling, 
HAT 18 [?1969] 93.95: «puesto in- 
variablemente en un decurso infinito»). 


En Ecl 12,5 bet “olam designa la tumba. 
La expresión procede originariamente de 
Egipto; desde la época helenística está di- 
fundida en inscripciones sepulcrales y en 
otros textos (Jenni, loc. cif., 207s.217 y 
27-29; sobre el eventual testimonio en la 
inscripción de Ahiram del siglo x a.C. 
[cf. sup., 3el, cf. recientemente H, Tawil, 
«The Journal of the Ancient Near Eastern 
Society of Columbia University» 3 [1970- 
711 32-36; sobre las inscripciones sirias, 
cf. H. J. W. Drijvers, Old-Syriac [Edes- 
sean] Inscriptions [19721 79.107; en el 
contrato matrimonial arameo de Murab- 
ba“át, DJD II, N. 20, lín. 7 [cf. N, 21, 
lín. 12], se dice «ir a la casa de la eterni- 
dad» = «morir», cf. DJD 11, 110s.113). 
En el AT resuena claramente en Sal 49, 
12: «tumbas (texto corregido) son sus ca- 
sas para siempre»; cf. también Tob 3,6; 
Jub 36,1. La expresión no denota una es- 
peranza de vida eterna. | 


5. En los apócrifos del AT y en los 
pseudoepígrafos de la época precristiana 
(c£. Jenni, loc. cif., 29-35), así como en 
los textos de Qumrán (Kuhn, Konk. 
1595; RQ 14 [19631 214; Fitzmyer, 
Gen. Ap. 214; cf. Barr, loc. cit., 67. 
118), se mantiene ampliamente el len- 
guaje del AT (en Qumrán algunos auto- 
res prefieren, frente al singular, el plu- 
ral equivalente, por ejemplo, en 1QM 
y en 10QS, columnas 2-4). Sólo en los 
textos del siglo 1 d. C. se introducen los 
nuevos significados «eón» y pronto tam- 
bién «mundo», correspondientes a los 
términos griegos ariwv y xo og (véase 
H. Sasse, ThW 1, 204ss; palmirénico 
mer “Im, «Señor del mundo», en ins- 
cripciones del siglo 11 d.C.), que son 
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habituales en el hebreo medio, arameo, 
árabe y etiópico. 

Los LXX traducen casi siempre “ola 
por aimv/atwvios (véase asimismo 
R. Loewe, Jerome?s Rendering of “wlm: 
HUCA 22 [19491 265-306); cf. sobre 
ello y sobre el NT H. Sasse, art. aíwv: 
ThW 1, 197-209; Barr, loc. cif., 65ss. 


E. JENNI 


My “Gwón Perversión 


1. El hebreo “won (forma abstrac- 
ta terminada en -4n > -ón, BL 498) y 
el arameo bíblico “waáya (Dn 4,24: «de- 
lito», paralelo, hay, «pecado»; BLA 
187), atestiguados sólo en el AT y en 
los escritos del hebreo medio y del 
arameo-judaico dependientes de él, per- 
tenecen al hebreo “wh qal, «estar pet- 
vertido, cometer una falta» (piel, «per- 
vertir, torcer»; nifal, «estar trastorna- 
do»; hifil causativo, «hacer estar pet- 
vertido»: Jr 3,21 y Job 33,27; también 
causativo interno, «manifestarse como 
pervertido»; cf. Jenni, HP 106), y al 
árabe “awa, «doblar», o gawa, «desviat- 
se del camino» (cf. S. R. Driver, Notes 
on tbe Hebrew Text... of tbe Books of 
Samuel [21913] 170s; GB 569b; Zorell 
5784). 


Sobre todos los equivalentes acádicos, 
cf. AHw 267a.408a; J. J. Finkelstein, JCS 
15 [1961] 94. 

Otras derivaciones nominales en hebreo 
son: “Gwim (plural), «tambaleo» (Is 19, 
14); “awwá (Ez 21,32, 3 x); % (Jr 26,18; 
Mig 1,6; 3,12; Sal 79,1; Job 30,24; ins- 
cripción de Mesa, KAI N. 181, lín. 27; 
cf. también los nombres de lugar corres- 
pondientes como “ay, «Al», entre otros), y 
m3 (Is 17,1 [texto dudoso]) en la acep- 
ción «ruinas» (cf. W. L, Moran, Bibl 39 
[1958] 419s). 

Recuérdense también las teorías de 
S. D. Goitein, JSS 10 [19651 52s, sobre 
mátón, Sal 90,1, y las de Dahood, Bibl 50 
[19691 351, sobre “ón, Ez 18,17 (texto 
dudoso). 


2. En el AT el verbo aparece 17 X 
(qal: Est 1,16; Dn 9,5; nifal: 1 Sm 20, 
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30; Is 21,3; Sal 38,7; Prov 12,8; piel: 
Is 24,1; Lam 3,9; hifil: 2 Sm 7,14; 19, 
20; 24,17; 1 Re 8,47 = 2 Cr 6,37; Jr 
3,21; 9,4; Sal 106,6; Job 33,27). 2 Sm 
19,20 y 24,17 (1 Sm 20,30 [texto du- 
doso]) son antiguos; todos los demás 
son exílico-posexílicos. 

El sustantivo “awón está documenta- 
do 231 X (además, 2 X en 1 Sm 14, 
41 G; excluido Os 10,10 O, “Onótam 
[texto dudoso]): Ez 44 Xx, Sal 31 X, 
Is 25 Xx (Dtls 6 Xx, TrIls 9 Xx), Jr 
24 Xx, Lv 18 Xx, Job 15 <, Nm 12 Xx, 
Os 10 Xx, 2 Sm 7 X, Ex, 1 Sm y Lam 
cada uno 6 X, Gn 4 X, Dn y Esd cada 
uno 3 X, Dt, Jos, Mig, Zac, Prov y 
Neh cada uno 2 X, 1 Re, 2 Re, Am, 
Mal y 1 Cr cada uno 1 X. 


Los testimonios más antiguos son: 1 Sm 
20,1.8; 25,24; 28,10; 2 Sm 3,8; 1459. 
32; (16,12); 19,20; (22,24 = Sal 18,24); 
24,10; pertenecen además a los siglos IX- 
vi: Gn 4,13; 19,5; 44,16 (J); Ez 20,5 
(E); 1 Re 17,18; 2 Re 7,9; Is 1,4; 5,18; 
6,7; 22,14; 30,13; Os (10 Xx); Am 3,2; 
1 Sm 3,((13).14. La parte principal de los 
textos pertenece al comienzo del siglo vII 
y a la época del exilio y posterior a él, 


3. a) El significado básico del ver- 
bo, «doblegar, torcer, distorsionar, re- 
torcer», es literalmente perceptible en 
Sal 38,7 nifal: «estoy doblegado»; Jr 
24,1 piel: «mira que Yahvé devasta la 
tierra, la convierte en desierto; él tuer- 
ce su rostro...». En sentido traslaticio 
significa «torcer la senda (de la vida)» 
(Lam 3,9 piel), «distorsionar el dere- 
cho» (Job 33,27 hifil), «ser de mente 
retorcida» (Prov 12,8 nifal; cf. Is 21,3 
nifal). Según esto, el sustantivo “¿won 
significa «doblamiento, torcedura, dis- 
torsión, retorcimiento», pero sólo en 
sentido traslaticio (cf. los significados 
similares en lúáz qal/hifil, «apartarse» 
[Prov 3,21 o 4,211; nifal participio na- 
loz, «distorsionado» [Is 30,12; Prov 2, 
15; 3,32; 14,2], junto al sustantivo la- 
zút, «distorsión» [Prov 4,24]). En este 
sentido el verbo y el sustantivo se utl- 
lizan la mayoría de las veces para des- 
calificar formalmente determinadas ac- 
ciones, conductas o situaciones y sus 
consecuencias —y esto en contextos ex- 
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presamente teológicos—. Esta es la ra- 
zón por la que “awon llegó a traducirse 
por «culpa, culpa pecaminosa». Cf. so- 
bre el conjunto S. Porúbtan, Sin in the 
OT (1963); R. Knierim, Die Haupt- 
begriffe fúr Súnde im AT (1965) 188ss. 

b) El concepto está inseparablemen- 
te enraizado en la concepción dinámica 
de la totalidad, quizá porque es un con- 
cepto de movimiento que expresa esen- 
cialmente el proceso de un movimiento. 
La idea de totalidad se expresa muy fre- 
cuentemente en la relación acción-conse- 
cuencia (cf. Gn 15,16; 1 Re 17,18; ls 
30,13; 64,6; Jr 1322 Os 5,5; Sal ESA 
25 y passim). 

Cf., por ejemplo, las fórmulas edi 
“Lon gés, «castigo final» (Ez 21,30.34; 
35,5; cf. Job 22,5); 1$ “Gwon, «cargar 
con la culpa» (Gn 4,13; Ex 34,7; Os 
14,3; Sal 85,3 y passim); “br hifil “awoón, 
«apartar la culpa» (Zac 3,4 y passim); 
pad “won, «pedir cuentas de la culpa» 
(Ex 20,5; Am 3,2 y passim), etc. El 
“awón, como «acción», es causa del 
«castigo» (Is 30,13; 3z 18,30; 44,12; 
Os 5,5; 10,10 [texto corregido]; Job 
31,11 28 y “passim); es «castigo» (Gn 
19, 15; Jr 51,6; Sal 39,12; 106,43; Job 
13, 26; 19,29; Esd 9 a es la situación 
intermedia entre «acción» y «castigo»; 
cf., por ejemplo, la confesión de pecado 
de 1 Sm 25,24; 2 Sm 14,9; la declara- 
ción de inocencia o autodefensa de 1 Sm 
20,1.8; Sal 59,5; Job 33,9; la autoincul- 
pación condicionada de 1 Sm 14,41 G; 


2 Sm 3,8; 14,32; fórmulas como zkr 


“awon, «recordar la culpa» (1 Re 17,18; 
Os 8,13; 9,9 y passim); rob “awón, «la 
plenitud de la culpa» (Os 9,7); glh 
“Gwon, «descubrir la culpa» (Os 7,1; 
Lam 2,14); cf. Ez 39,23; Lam 4,22, etc. 

Pero también la relación de “¿won 
entre el individuo y la comunidad ex- 
presa la idea de totalidad (cf. Lv 16, 
22; 22,16; Is 53,5; Ez 4,4ss) y, en úl- 
timo término, de la relación entre las 
generaciones (cf. Lv 26,39s; Is 14,21; 
53,11; Jr 11,10; Ez 18,17.19s; Dn 9, 
16; Neh 9,2 y passim). 

c) Debido al uso unitario del con- 
cepto “Gwóon, determinado por la con- 
cepción de totalidad. para los diver- 
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sos estadios del desarrollo de un delito 
(acción-situación subsiguiente-consuma- 
ción), la praxis tradicional, incluso lexi- 
cográfica, de traducción resulta proble- 
mática. “awón se traduce, según el 
contexto, por «delito», «culpa», «cas- 
tigo». Pero, en primer lugar, «culpa» 
y «castigo» se pueden considerar sólo 
como interpretaciones libres del con- 
cepto básico. Por otra parte, las impli- 
caciones de unicidad de un aconteci- 
miento en desarrollo y la unicidad del 
mismo concepto hebreo en diversos 
contextos corren el riesgo de perderse 
a causa de las diversas traducciones. 
A partir del significado básico, la tra- 
ducción más consecuente sería «dobla- 
miento» (acción y consecuencia), «estar 
doblegado/doblegabilidad» (destino, 
castigo), «torcedura/estar torcido» oO 
«perversión/estar pervertido». Esta tra- 
ducción es necesaria si se quiere repro- 
ducir exactamente la metáfora con que 
los hebreos descalifican las acciones co- 
rrespondientes. 

d) En gran número de textos, “4w0n 
significa apartarse conscientemente del 
camino recto (cf. Eichrodt 111, 264; 
cf., por ejemplo, para el verbo: 1 Re 
8,47; Jr 3,21; 9,4; Sal 106,6; Job 33, 
27; Prov 12,8; Est 1,16; Dn 9,5; para 
el nombre: Gn 44,16; Nm 14,19; Jos 
22,20; 1 Sm 25,24; 2 Sm 3,8; Is 22,14; 
Jr 11,10 y passim). 

No obstante, sería insostenible supo- 
ner que el concepto en sí acentúa el 
aspecto consciente de la acción y es, por 
tanto, propio de una antropología y 
psicología avanzadas: 1) Varios textos 
presuponen claramente el carácter in- 
consciente e involuntario del delito: 
Gn 15,16; 19,15; Lv 22,16; Nm 18,1. 
23; 1 Sm 14,41 G; 20,1; 2 Sm 14,32; 
1 Re 17,18; Is 6,7. 2) En muchos tex- 
tos no se trata en absoluto del proble- 
ma consciente-inconsciente, sino de la 
relación entre la acción y sus consecuen- 
cias: Gn 4,13; Dt 19,15; 2 Re 7,9; Is 
5,18; Sal 25,11; 31,11 y passim. 3) Pa- 
sajes como Dt 19,15; Am 3,2; Sal 103,3, 
entre otros, subrayan la totalidad de to- 
dos los delitos de cualquier clase que 
sean. 4) El concepto “dwón se puede 
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intercambiar ocasionalmente por el de 
battPt (> bP 3d). 5) Dado que el con- 
cepto se refiere no sólo a acciones, sino 
también a sus consecuencias, el factor 
consciente-inconsciente no es esencial, 
porque la consecuencia se produce sin 
saberlo y, en todo caso, sin quererlo. 
Por ello la aparición de lo consciente 
no pertenece a lo específico del concep- 
to, sino a la naturaleza del contexto 
—siempre históricamente condiciona- 
do—, que hace perceptible un proceso 
de culpa (Gn 3; Os; Jr; Ez). 

e) En los testimonios más antiguos, 
“wón se usa en los géneros de confe- 
sión de pecado (1 Sm 25,24; 2 Sm 14, 
9), de discusión (1 Sm 20,1.8; 2 Sm 
3,8; 14,32), de disculpa (1 Sm 28,10), 
de petición de perdón (2 Sm 19,20; 
24,10). El concepto se utilizó primero 
en el lenguaje ordinario, pero allí se 
fijó de forma distinta en determinadas 
situaciones. 

A partir de los testimonios más re- 
cientes, “Gwón se va convirtiendo pro- 
gresivamente en concepto del lenguaje 
teológico. Esto vale ante todo para los 
géneros ya mencionados de la confesión 
de pecado (Gn 4,13; 44,16; 2 Re 7,9), 
de la discusión (1 Re 17,18) y de la 
súplica de perdón (Os 14,3). Además 
el concepto aparece ahora en los géne- 
ros de inculpación (o fundamentación 
del juicio; Os 4,8; 5,5; 7,1; 9,7; 12,9; 
14,2; Is 1,4; 5,18), del anuncio del 
castigo (1 Sm 3,14; Is 22,14; 30,13; Os 
8,13; 9,9; 13,12; Am 3,2), de la pro- 
mesa de perdón (Is 6,7) y de la auto- 
predicación de Yahvé (Ex 20,5). 

La historia ulterior del concepto se 
caracteriza por su empleo en géneros 
complementarios y por una gran flexi- 
bilidad del lenguaje. Merecen mencio- 
narse: expresiones de confesión (Lv 16, 
21; 26,40ss; Is 53,5s; 64,5; Sal 32,5; 
38,5.19; 40,13; 51,7; 90,8; 130,3; Dn 
9,13; Esd 9,6.13a; todas las expresiones 
nacen en las ceremonias cultuales o en 
su lenguaje y siempre es “Gwoón el con- 
cepto constituyente), declaración de ino- 
cencía o de lealtad (Sal 59,5; Job 33,9), 
impugnación (Jr 16,10; Job 7,21; 13, 
23; 31,33), acusación (muy frecuente y 
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con gran flexibilidad de expresión; Lv 
26,39; Is 43,24; Jr 5,25; 11,10; Ez 4, 
17; Sal 65,4), anuncio de castigo (Is 13, 
11; 26,21; Jr 2,22; 25,12; 36,31; Sal 
89,33). Son nuevas las formulaciones 
judiciales o legales (por ejemplo, Jr 31, 
30; Ez 3,18s; 7,16; 18,17.18; 33,88). 
Aquí hay que señalar especialmente la 
fórmula judicial con 2$ “Gwon, «cargar 
con la culpa» (cf. Knierim, loc. cit., 
219). Junto a la súplica de perdón (Ex 
34.9; Nm 14,19; Is 64,8; Sal 25,11; 
79,8), aparecen por vez primera la peti- 
ción de no perdonar (Jr 18,23; Neh 3, 
37), el anuncio de perdón (Is 40,2; Jr 
31,34; 33,8; 36,3; 50,20; Ez 36,33; 
Zac 3,9 y passim), la promesa de per- 
dón (Zac 3,4), formas del lenguaje do- 
xológico y sapiencial sobre el perdón 
de Dios (Ex 34,7; Nm 14,18; Mig 7, 
18; Sal 32,2; 78,38; 103,3.10; Prov 
16,6; Esd 9,13) y en confesión de es- 
peranza y lamentaciones (Is 64,6; Jr 
14,7; Mig 7,19; Sal 130,8; Lam 2,14; 
4,22; Esd 9,7). | 

Unos 25 giros o construcciones son 
testimonio elocuente del uso, amplia- 
mente difundido y, sin embargo, esta- 
ble, del concepto en diversos géneros 
y situaciones (cf. Knierim, loc. cit., 
259-261). 


4. “awón se convierte en concepto 
teológico cuando el proceso de culpa 
que designa es considerado como un 
acontecimiento al que Dios (Yahvé) en- 


trega al hombre. Este uso del concepto 


se expresa de forma cada vez más con- 
secuente a lo largo de su historia (véase 
sup., 3e). Domina completamente en 
los profetas (Os, Is, Dtls, TrlIs, Jr, Ez), 
en los Salmos y en la fuente sacerdotal, 
allí donde la relación hombre-Dios es 
el problema fundamental o donde el 
concepto se emplea en textos relativos 
al culto. Pero esto no significa en abso- 
luto que “Gwón se refiera únicamente 
a delitos cultuales. La palabra es origi- 
nariamente un concepto no cultual y se 
empleó ante todo para situaciones de 
culpa de carácter no cultual. Por otra 
parte, es un concepto formal que puede 
referirse a toda clase de transgresiones. 
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Sin embargo, un análisis de su empleo, 
como el que aparece en J, E, en los li- 
bros de Samuel y en Job, revela que 
incluso las transgresiones cometidas en 
el ámbito extracultual fueron descalifi- 
cadas por la fe en Yahvé. En último 
término, resulta imposible una intet- 
pretación no teológica del proceso de 
“áwón cuando se está convencido de 
que Yahvé abarca con su influjo todo 
el mundo. 


El reconocimiento de la gravedad de 
“awón ya no depende, en definitiva, de 
los supuestos ontológicos de la concep- 
ción dinámica de la existencia; no de- 
pende en absoluto del modo de concebir 
psicológicamente la parcepción subjeti- 
va de una acción, sino de la consciencia 
de estar confrontado con Dios y, por 
tanto, de un criterio teológico. Si falta 
esta consciencia, entonces «dice el mal- 
vado: “estoy resuelto a vivir sin Dios”. 
No se estremece ante Dios, porque se 
halaga a sí mismo en su desatino de que 
su “awón no será descubierto ni aborre- 
cido» (Sal 36,25). Pero cuando el hom- 
bre sabe que está ineludiblemente con- 
frontado con Dios, irrumpe sobre él el 
peso angustioso del “Gw0r y comprende 
entonces lo que signitica propiamente: 
«Me has agobiado con tus pecados, me 
has dado que hacer con tus culpas» (ls 
43,24b); «son vuestras culpas las que 
levantan un muro de separación entre 
vosotros y vuestro Dios; a causa de 
vuestras culpas él oculta su rostro ante 
vosotros para no oír» (Is 59,2); «contra 
ti solo he pecado, haciendo lo que es 
malo a tus ojos, pare que sean justas 
tus palabras y limpio tu juicio. Mira, 
en la culpa nací, pecador me concibió 
mi madre» (Sal 51,65); «nos consumi- 
mos en tu ira, nos desvanecemos en tu 
indignación. Has puesto nuestras culpas 
ante ti, nuestros secrezos, a la luz de tu 
rostro» (Sal 90,78). > hb? > pÍ*. 


5. En los escritos de Qumrán el 
verbo aparece Y X: una vez en confe- 
sión de pecados, 1QS 1,24, y 6 x en 
el significado traslaticio del sentido li- 
teral: «retorcido, sin entendimiento» 
(1QH 1,22), «espíritu perverso» (3,21; 
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11,12; 13,15; £ 12,6), «corazón perver- 
so» (7,27). El sustantivo aparece más 
de 40 X, sobre todo en giros acuñados 
por la tradición; unido a otros muchos 
conceptos de «pecado», “Gwón se en- 
cuentra en 108 3,22; 11,9; en diversas 
formas hablan de la multitud de los 
“mónot 108 3,7.8.22; 11,14; 10H 1, 
32; 17,15. 

Los LXX traducen la mayoría de las 
veces “GwOR pOr AULAPTLA, ÁVOULA y 
dóux La, ocasionalmente por AudkpTtn- 
pa. Aunque el significado otiginal del 
concepto hebreo tampoco se conserva 
ya aquí, el pequeño número de equiva- 
lentes griegos revela que “won fue uno 
de los principales conceptos de pecado, 
que sólo pudo traducirse con los prin- 
cipales conceptos griegos. En cambio, 
el verbo, condicionado en gran parte 
por las formas radicales hebreas, es ob- 
jeto de una traducción más irregular. 

Véase sobre ello y sobre el NT: 
G. Quell - G. Bertram - G. Stáhlin - 
W. Grundmann, art. ápuaptávw: ThW 
IV, 1077-1079; G. Schrenk, art. ávo- 
uta: ThW 1, 150-163; W. Giinther- 
W. Bauder, art. Siúnde: ThBNT III, 
1192-1204, con bibliografía. 


R. KNIERIM 


amy zb Abandonar 


1. <b, «abandonar», aparece sólo 
en hebreo y en acádico (ezébu, AHw 
267-269; CAD E 416-426); el árabe tie- 
ne “zb, «estar lejos», y “azab, «soltero» 
(Wehr 548b); cf. también el etiópico 
másab, «soltero, viudo»  (Dillmann 
9735). En arameo la extensión semánti- 
ca de $bg queda aproximadamente cu- 
bierta por la del hebreo “zb (DISO 
289s; KBL 1128b; arameo bíblico: gal, 
«dejar atrás»: Dn 4,12.20.23; «hacer 
otorgar»: Esd 6,7; hitpeel, «ser trans- 
ferido»: Dn 2,44). 

De la raíz se forman en el AT, ade- 
más de gal, nifal, «ser abandonado», y 
pual, «estar abandonado, desolado», así 
como el sustantivo en plural “zz*bónzm, 
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«mercancías (en depósito)» (BL 498; 
Zimmerli, BK XIII, 650s, según 
H. P. Rúger, Das Tyrusorakel Ez 27, 
disertación [Tubinga 1961]; discusión 
y propuestas ulteriores, en H. J. van 
Dijk, Ezekiel?s Prophecy on Tyre 
[1968] 75s), y el nombre personal 
femenino “zg3bá (Noth, IP 231; 
J. J. Stamm, FS Baumgartner [1967] 
327). 


No es seguro que el acádico S2zubu, 
«salvar», y el arameo JSezib, «salvar», reci- 
bido del acádico (DISO 296; KBL 1129b; 
LS 762b; Huffmon 192; Wagner N. 180; 
en arameo bíblico, 9 X referido a la in- 
tervención salvadora de Dios o del rey en 
Dn 3,15.17.28; 6,15.17.21.28), pertenezcan 
a la misma raíz (CAD E 426). 

De una segunda raíz “zb = *“b, que 
está atestiguada en el antiguo árabe meri- 
dional (Conti Rossini 202s: «restituit, re- 
paravit») y en el ugarítico (“db, «poner, 
preparar, hacer», WUS N. 2002; UT 
N. 1818), podría haberse derivado zb en 
Neh 3,8.34 (KBL 694). Algunos querrían 
suponer la misma raíz también en otros 
pasajes; así, entre otros, U, Cassuto, 
A Commentary on the Book of Exodus 
- ($1959) (en hebreo) 207, en Ex 23,5b (aquí 
se conjetura también zr, «ayudar»; véanse 
BH? y Noth, ATD 5, 138), C. H. Gordon, 
UT N. 1818, en 1 Cr 16,37, y M. Dahood, 
JBL 78 (1959) 303-309, en Job 9,27; 10,1; 
18,4; 20,19; 39,14 (Fohter, KAT XVI, 
199, rechaza esta propuesta en los cuatro 
últimos pasajes). Cf. también Barr, CPT 
1405.332. 


2. '“zb qal aparece en el AT 203 Xx 
(excluidos Neh 3,8.34, cf. sup., 1; Jr 
24 Xx, 2 Cr 23 Xx, Sal 21 x, ls 18 x, 
1 Re 12X, 2 Re y Prov cada uno 
11 Xx); nifal: 9X (Is 4 Xx); pual: 
2X; “iztbonim, 17 Xx (Ez 27,12-33); 
así, pues, el verbo en total 214 x. 


3. a) Según el contexto, en el 
Deuteronomio se presentan diversas 
posibilidades de traducción para el re- 
lativamente unitario significado básico 
del qal, «abandonar, soltar» (Gn 2,24; 
1 Sm 31,7; 1 Re 19,20; 2 Re 8,6; Jr 
25,38; Zac 11,17; Sal 38,11; 40,13; 
Prov 2,17 y passim): «abandonar» (Nm 
10,31; Dt 12,19; 14,27; Jr 14,5), «aban- 
donar (un consejo) = despreciar» (1 Re 
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12,8.13 = 2 Cr 10,8.13; cf. Prov 4,2), 
«dejar atrás» (Gn 32,12s.15.18; 50,8; 
1 Sm 30,13; 2 Sm 15,16; 2 Re 7,7; Ez 
24,21); «transferir (algo)» (Gn 39,6 con 
beyad; Ex 23,5a con l*; Job 39,11 con 
"el, paralelo, bib, «confiar»), «dejar» 
(Lv 19,10; 23,22; Jue 2,21; Mal 3,19), 
«legar» (Sal 49,11), «dejar ir» (2 Re 2, 
2.4.6; 4,30), «dejar yacer» (Ez 23,29; 
Rut 2,16), «entregar» (Ez 23,8; Prov 
28,13), «dejar libre» (2 Cr 28,14), «de- 
jar hacer» (2 Cr 32,31), «sancionar (una 
exigencia)» (Neh 5,10). 

“2b se encuentra cinco veces en el 
giro de significado incierto “Gsúr 1w*- 
“GzGb o similares (Dt 32,36; 1 Re 14, 
10; 21,21; 2 Re 9,8; 14,26). El par de 
palabras «detenido y soltado», que es 
claramente una expresión del lenguaje 
jurídico, podría «describir una totali- 
dad contraponiendo dos posibilidades» 
(Noth, BK 1X, 316, con discusión de 
propuestas anteriores; cf. entre otros, 
L. Delekat, Asylie und Schutzorakel 
am  Zionmbeiligtum [19671 320-342; 
G. R. Driver, FS Kahle [1968] 94; 
Noth, en la interpretación de derecho 
familiar «menor de edad y mayor de 
edad», sigue a E. Kutsch, Die Wurzel 
sr im Hebr.: VI 2 [1952] 57-69, es- 
pecialmente 60-65). 

Tres veces aparece como imagen la 
expresión ($34) “zgGba, «mujer aban- 
donada» (1s 54,6; 60,15, paralelo > $7, 
«posponer [a una mujer ]»; 62,4; véase 
49,14). La expresión “zb significa aquí, 
desde luego, un abandono, descuido 
temporal, en paralelo con $»”, repudio 
y postergación frente a otros; sin em- 
bargo, no podemos deducir de este tex- 
to que “zb sea expresión jurídica fija 
para el divorcio, como ocurre claramen- 
te en acádico (cf. AHw 267b.408b; 
Driver-Miles 1, 291s; 11, 54s.219.366a). 

b) “zb nifal tiene significado pasivo: 
«ser abandonado» (Lv 26,43; Is 7,16; 
27,10; 62,12; Ez 36,4; Job 18,4), «ser 
dejado» (Is 18,6), «ser descuidado» 
(Neh 13,11); “zb pual significa «estar 
devastado, abandonado» (Is 32,14; Jr 
49,25). 

c) Como verbos afines hay que men- 
cionar: mts qal, «entregar, abandonar 
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algo a sí mismo» (33 X, paralelo de 
<2b en 1 Re 8,57; Jr 12,7; Sal 27,9; 
94,14; pual, «estar abandonado», ls 32, 
14, paralelo, zb pual) y rph hifil, «de- 
jar caer, entregar, abandonar» (21 X, 
paralelo a zb en Dt 31,6.8; Jos 1,5; 
Sal 37,8; 1 Cr 28,20). Sobre el arameo 
Sbg, cf. sup., 1. 


4. En unos 100 pasajes Zb tiene 
sentido teológico, sea que Dios aban- 
dona al hombre (unas 40 X), sea que 
el hombre abandona a Dios o su alían- 
za, sus mandamientos, etc. (unas 60 X). 
Mencionemos con carácter de preferen- 
cia los ámbitos siguientes: | 

a) “<b está principalmente ligado a 
la tradición de la alianza y, al afirmar 
que se ha abandonado a Yahvé o su 
alianza (Dt 29,24; Jr 22,9), contiene 
una acusación de idola-ría y ruptura de 
la alianza (cf. en Dt 31,16 > prr hifil 
Derit, «romper la aliarza», en paralelo 
a “zb). El concepto aparece por primera 
vez en Os 4,10 y, concretamente, en 
relación con el verbo, característico de 
Oseas, > 21h, «prostituirse» (cf. Wolff, 
BK XIV/1, 1015). Is 1,4 (cf. v. 28) lo 
pone junto a —> Ps, «despreciar», y ex- 
presa así el «abandono de la relación 
vital con Yahvé» (cf. Wildberger, BK 
X, 23). Jeremías recoge el concepto 
(cf. Jr 1,16; 2,13.17.19; 5,7 y, en caso 
de que sean de Jeremías —de lo con- 
trario habría que adscríbir los textos al 
lenguaje de influjo deuteronomista—, 
5,19; 9,12; 16,11; 17.13; 19,4; 22,9) 
caracterizando el abandono y, por tan- 
to, el trastorno de la relación de la 
alianza como autoentresa a divinidades 
paganas. La literatura deuteronomista 
prolonga este uso de forma estable y 
ve en él la justificación para que Dios 
haya abandonado y castigado al pueblo 
(Dt 29,24; 31,16s; Jos 24,16.20; Jue 
2,12s; 10,6.10.13; 1 5m 8,8; 12,10; 
1 Re 9,9; 11,33 y passem; cf. Is 65,11; 
Sal 89,31; 119,53.87; Esd 8,22; 9,10; 
Neh 10,40; 1 Cr 28,9; 2 Cr 7,19.22 y 
passim; en los textos de Qumrán, CD 
1,3; 3,11; 8,19). 

b) En los cantos Je lamentación, 
“zb expresa la queja de que Dios ha 
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abandonado al orante (Sal 22,2; Lam 
5,20, paralelo > $b, «olvidar»; cf. 1s 
49,14) o la súplica de que no lo aban- 
done (Sal 27,9, paralelo, nfs; 38,22, 
paralelo > rhq, «estar lejos»; 71,9, pa- 
ralelo, SIR hifil, «rechazar»). En este 
contexto, “zb expresa a veces que Dios 
no abandonará a alguien, en fórmulas 
que originariamente podrían remontar- 
se a un oráculo de salvación (1s 41,17, 
según C. Westermann, Forschung am 
AT [1964] 120: «anuncio de salva- 
ción»; cf. 54,7), especialmente a orácu- 
los de guerra (Dt 31,6-8; cf. Jos 1,5, 
paralelo, rph hifil). Cf. el uso teológico 
de las preposiciones *é! y —> ¿m, «con». 


5. Qumrán adopta el uso veterotes- 
tamentario del verbo. Los LXX lo tra- 
ducen principalmente por ¿yxatadhel- 
TeLV y xaTaheirerv. La lamentación 
del Sal 22,2: «Dios mío, Dios mío, ¿por 
qué me has abandonado?», aparece en 
Mt 27,46, paralelo Mc 15,34, en forma 
aramaica como clamor de Jesús en la 
cruz (cf. J. Jeremias, Nzl. Theologie 1 
[19711 15). i 


HP. STAHLI 


my zz Ser fuerte 


1. La raíz Zz, «ser fuerte, pode- 
roso», pertenece al semítico común 
(Bergstr., Enf. 191; cf., entre otros, 
WUS N. 2021; UT N. 1835; DISO 
2055). En acádico significa «airarse, en- 
furecerse» y «ser temible» (ezezu/ezza, 
AHw 2695), mientras que el antiguo 
árabe meridional “zf significa «fama» 
(Conti Rossini 204b; cf. W. Leslau, 
Lexique Sogotri [sudarabique moderne] 
[1938] 304). 

En el AT el verbo aparece en gal y 
en hifil; hay además una forma inter- 
media yz en nifal (participio r0“az, 
«osado, insolente»: Is 33,19). Son de- 
rivaciones nominales: el adjetivo “az, 
«fuerte»; el sustantivo abstracto corres- 
pondiente “0z, «fuerza» (BL 455); el 
sustantivo “zz, «fuerza»; el adjetivo 
“izzt4z, «fuerte»; sobre mdoz, cf. inf. 
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En el sustantivo “9z, KBL 692s dis- 
tingue etimológicamente entre un “oz, 
«fuerza», derivado de “zz, «ser fuerte», 
y un homónimo, procedente de la raíz 
“Gz (= árabe ““da), «refugiarse», con el 
significado «protección, refugio». Pero 
la diferencia de significado se puede 
explicar semasiológicamente, sin que 
haya que recurrir a dos raíces distintas 
(cf. 2mf., 4b y > uz). 

Gn 49,7, donde “4z junto a qas*ta, 
«es fuerte», apenas se puede interpretar 
sino como tercera persona masculino 
singular de “uz qal, «ser fuerte», sugiere 
que hubo en hebreo, junto a “zz, una 
forma intermedia ““z con dos conso- 
nantes (que no hay que confundir con 
el mencionado *“wd). Si se presupone 
una raíz de dos radicales junto a la de 
tres (zz), es ociosa la pregunta de si 
hay que derivar m2á0z, «fortaleza, pro- 
tección», total (Joiion 204) o parcial- 
mente (GK $ 85k; GB 443a) de “uz 
(*gd), «refugiarse», o más bien de “zz, 
«ser fuerte» (KBL 545a). 


El acádico enzu y el árabe “anz prueban 
que “éz, «cabra», no tiene relación alguna 
con la raíz “zz (contra la opinión de KBL 
692a). 

En árabe, antiguo árabe meridional y 
siríaco aparece, junto a Zz, una forma de 
la raíz tertiae infirmae (<w/y) con el sig- 
nificado «ser fuerte, sobrellevar» (véanse 
Wehr 550; W. W. Miller, Die Wurzeln 
mediae und tertiae y/w im Altsúdarabi- 
schen, disertación [Tubinga 1962], 79; 
LS 519a). 

Sobre los numerosos nombres persona- 
les compuestos con formas de la raíz “zz, 
como “zazyabú, “uzziyya( bu), “uzzpel, “a. 
za, entre otros, cf. Noth, IP 1605.190.225; 
Huffmon 160; Gróndahl 112; F, L. Benz, 
Personal Names in the Phoenician and 
Punic Inscriptions (1972) 374s; J. K. Stark, 
Personal Names in Palmyrene Inscriptions 
(1971) 105. 


2. En el AT aparecen relativamen- 
te pocos testimonios puramente verba- 
les de la raíz “zz, y sólo en textos re- 
cientes (qal 9 Xx: Jue 3,10 y 6,2 en el 
marco deuteronomista; Sal 9,20; 52,9; 
68,29 [texto corregido]; 89,14; Prov 
8,28 [texto corregido] [léase piel; 
cf. Gemser, HAT 16,46; distinta opi- 
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nión, K. Aartun, WdO IV/2 (1968) 
2971; Ecl 7,19; Dn 11,12; hifil 2 x: 
Prov 7,13; 21,29). 

“oz está documentado con mucha fre- 
cuencia: 94 X; de ellas sólo en Sal 
44-X, además Prov 9 X, Ez 8 Xx, Is 
7 X (incluido “Gz de Gn 49,3 como fot- 
ma pausal de “oz, según GK $ 29u; 
Gunkel, Gen. 479; Bergstr. 1, 161). 
“az aparece en total 22 X (incluido Gn 
49,7, pero cf. sup., 1); “zúz, 3X (Is 
42,25; Sal 78,4; 145,6; cf. Eclo 45,18); 
“izzúz, 2 X (Is 43,17; Sal 24,8); sobre 
másoz (36 Xx), tf. >“z 2. 


3. En sentido profano, los testimo- 
nios verbales de la raíz “Zz en qal expre- 
san la manifestación poderosa de las 
fuerzas de la naturaleza (Prov 8,28), el 
poder agobiante del enemigo (Jue 3,10; 
6,2, con sujeto —> yad) y el apasiona- 
miento de la ira (Gn 49,7; cf. sup., 1); 
sobre la poderosa protección de la sa- 
biduría (Ecl 7,19), cf. ¿nf., 4c. En hifil, 
“2z aparece sólo en conexión con pánim, 
«rostro», y significa comportamiento 
insolente y desvergonzado (Prov 7,13; 
21,29; cf. D. R. Ap-Thomas, VI 6 
[19561 240, y Eclo 8,16). 


El abstracto “0z designa en sentido 
profano la fuerza física de un animal 
(Job 41,14) o de un hombre (sólo ais- 
ladamente se refiere al ama de casa 
virtuosa: Prov 31,17; cf. Jue 5,21; se- 
gún 2 Sm 6,14 y 1 Cr 13,8, David bailó 
ante el arca «con plena fuerza», es decir, 
con plena entrega; así alaban los levitas 
a Yahvé, según 2 Cr 30,21 [texto co- 
rregido]), el poder real simbolizado en 
el cetro (Jr 48,17; Sal 110,2), la sólida 
fuerza protectora de una ciudad (Is 26, 
1; Jr 51,53; Prov 18,19) o de las obras 
de fortificación (Jue 9,51; Am 3,11; 
Prov 21,22), la fuerza de una rama (Ez 
19,11.12.14), la fuerza interior (del al- 
ma, Sal 138,3) y la dureza del semblan- 
te (con pánim, «rostro»: Ecl. 8,1, es 
decir, la tenacidad de los rasgos). Sólo 
en P (Lv 26,19) y en Ez (7,24 [texto 
corregido]; 24,21; 30,6.18; 33,28) apa- 
rece la expresión g%0n “uzz"kem (o con 
otros sufijos), que significa «terca so- 
berbia», y se refiere a.la tierra, el tem- 
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plo, como supuesta garantía de salva- 
ción. 

El adjetivo “az designa frecuentemen- 
te, prescindiendo de la fuerza como po- 
der físico (Jue 14,18). del poder de un 
pueblo (Nm 13,28; Is 25,3) y del de 
los elementos (torrentes: Is 43,16; Neh 
9,11; viento del este: Ex 14,21), el 
poder arrollador (del amor, Cant 8,6) 
y la fuerza pasional de los sentimientos 
(Prov 21,14; Is 56,11, referido a pe- 
rros ansiosos), así como la dureza del 
comportamiento (Is 19,4; 25,3) y la 
dureza correspondient= de los rasgos fa- 
ciales (con panzm, Dt 28,50; Dn 8,23). 


Prescindiendo de los sinónimos de “oz 
que se indican en el número 4, funcio- 
nan como conceptos paralelos principales: 
"ms, > gbr, >hzqg y —>q5b. Sobre el 
campo semántico de «fuerza», cf. también 
>"abbir y los conceptos mencionados en 
> ko“h (3); además, algunos vocablos más 
raros: "2yal (Sal 88,5) y "*yaluút (Sal 22, 
20), «potencia» (cf. Wagner N. 11-12); 
sobre el, «poder», cf. —*el 1; "afiq, «fuer- 
te» (Job 12,21); dóba”, «fuerza» (Dt 33, 
25; cf. HAL 19% y F. M. Cross, VT 2 
[1952] 162-164); zimra, «fuerza» (Gn 43, 
11; Ex 15,2; Is 12,2; Sal 118,14; cf. HAL 
263a); P*sin (Sal 89,9) y hasón (Is 1,31; 
Am 2,9), «fuerte» (cf. Wagner N. 106; 
HAL 324b); tgp qal, «sobrepujar» (Job 
14,20; 15,24; Ecl 4,12; 6,10, hifil), tag- 
gif, «fuerte» (Ecl 6,10”, y tógef, «poten- 
cia, poder» (Est 9,29; 10,2; Dn 11,17), 
son aramaísmos (cf, el arameo bíblico tgp 
gal, «ser/hacerse fuerte»: Dn 4,8.17.19; 
5,20; pael, «hacer fuerte, fortalecer»: Dn 
6,8; tagqif, «fuerte»: Dn 2,40.42; 3,33; 
7,7; Esd 4,20; +gof, «fuerza»: Dn 2,37; 
gaf, «fuerza»: Dn 4,27; Wagner N. 329- 
331). Sobre “sm, «ser fuerte, numeroso», 
y “astim, «poderoso, numeroso», cf. —> rab; 
en contra hay que mencionar aquí los sus- 
tantivos “sem (Dt 8,17; Nah 3,9; Job 
30,21) y “osmaá (Is 40,29; 47,9), «fuerza» 
(cf. también “súmot, «pruebas»: Is 41,21; 
ta“sumot, «plenitud de fuerza»: Sal 68, 
36). Recordemos finalmente geren, «cuer- 
no» (en el AT, 75 x en hebreo y 14 Xx 
en arameo), como símbolo frecuente de la 
fuerza (1 Sm 2,1.10 y passim; Yahvé como 
«cuerno de mi salvación»: 2 Sm 22,3 
= Sal -18,5):% 


4, El contenido teológico del signi- 
ficado de “9z corresponde a los diversos 
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aspectos de la fuerza y poder de Yahvé, 
que se manifiesta a los hombres y a su 
pueblo, por una parte, como imponente 
y majestuoso y, por otra, como bonda- 
doso y protector. “0z en el sentido de 
«potencia majestuosa, gloria» está ates- 
tiguado, sobre todo, en himnos (a), 
mientras que el aspecto de ayuda y de 
refugio prevalece en los cantos de la- 
mentación individual y en los salmos 
de confianza (b). En el primer caso, al 
uso de “o9z corresponde el de sinónimos 
como kaábod, «gloria» (—> Rbd); gon, 
«grandeza» (> 2h); —> hádar, «esplen- 
dor»; —> hod, «grandeza», y tiPéret, 
«esplendor» (=> Pr); en el segundo, el 
uso de conceptos como mabse, «(lugar 
de) refugio» (> hsh); y*$da, «ayuda» 
(> y$); misgab, «altura, refugio», y 
> súr, «roca». El uso de “oz en la líte- 
ratura sapiencial tiene carácter espe- 
cial (c). 

a) En muchos himnos se ensalza el 
“Oz majestuoso de Dios que se mani- 
fiesta en la creación (Sal 68,34; 74,13; 
150,1; cf. Sal 78,26) y en la historia: 
ante la fuerza, con la que Yahvé se ciñe 
(Sal 93,1), por la que jura (Is 62,8) y 
que se revela en el santuario celeste 
(Sal 96,6), se humillan sus enemigos 
(Sal 66,3; cf. Sal 77,15; 89,11 y tam- 
bién Esd 8,22). Su fuerza conduce ma- 
jestuosamente a su pueblo (Ex 15,13). 
El rey elegido y el pueblo elegido de 
Dios se alegran de la fuerza que Yahvé 
les concede (1 Sm 2,10; Sal 21,2; 29, 
11; 68,36; 89,18). La fuerza majestuo- 
sa que Dios les ha otorgado determina- 
rá un día también el señorío del rey 
mesiánico (Mig 5,3). La «gloria» y «ma- 
jestad» así otorgadas conducen, en la 
relación recíproca entre Dios y sus ado- 
radores en el culto, a que la fuerza de 
Yahvé alabada en los himnos suscite la 
invitación a darle gloria (Sal 29,1; 68, 
35; 96,7 = 1 Cr 16,28) o a buscar su 
gloria (=> drs; sólo en textos recientes: 
Sal 105,4 = 1 Cr 16,11). En el giro 
“ozzz wezimrát Y ab (Ex 15,2; Is 12,2; 
Sal 118,14) se ensalza a Yahvé como 
fuente de la gloria y de la alabanza y, 
al mismo tiempo, como su objeto (véase 
S. E. Loewenstamm, «The Lord is my 
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strength and my glory»: VI 19 [1969] 
464-470). 


Del significado «majestad, gloria» resul- 
ta luego en ls 52,1, en sentido más o me- 
nos profano, el significado «adorno» en 
paralelo con bigde tiPartek, «tus vestidos 
de gala» (cf. también Prov 31,25; distinta 
opinión, por ejemplo, Westermann, ATD 
19, 199). tiPeret, «esplendor», aparece 
también, además de en Sal 96,6, en 78,61 
como concepto paralelo de “óz, que aquí 
concretamente designa el arca sagrada como 
«gloria, majestad» de Dios, como se de- 
duce de “ron “uzzBka, «tu arca majestuo- 
sa», en Sal 132,8 = 2 Cr 6,41. 


El poder arrollador de Yahvé, ante 
el que tiemblan sus enemigos, puede 
alcanzar también al mismo Israel, cuan- 
do Dios castiga en su ira (Sal 90,11, la- 
mentación popular). 

by) En los cantos de lamentación y 
de súplica individuales y en los salmos 
de confianza, el “9z de Yahvé aparece 
como la ayuda y el refugio que él con- 
cede a quienes lo invocan (Sal 28,7.8; 
46,2; 59,10 [texto corregido]; 62,8.12; 
71,7; 81,2; 84,6; 86,16; cf. Jr 16,19). 

De los pasajes mencionados en a y b 
se deduce que la diferencia de signifi- 
cado de “óz en el sentido de «potencia 
majestuosa, gloria» y en el de «ayuda, 
refugio», se puede explicar semmasioló- 
gicamente conforme a su uso en diversos 
géneros literarios. Por ello no parece 
adecuada la distinción propuesta por 
KBL 692s en virtud de consideraciones 
etimológicas. 

c) Es también característica la co- 
nexión de “oz con la «sabiduría» en la 
literatura sapiencial. La concepción de 
la sabiduría como vida y protección, que 
aparece en la literatura sapiencial egip- 
cia (C. Kayatz, Studien zu Proverbien 
1-9 [1966] 102ss), se encuentra tam- 
bién en el AT (cf. Ecl 7,12). Como Dios 
tiene “6z y agudeza (Job 12,16), él o su 
nombre (> $em) se revela como una 
torre fuerte, protectora, que ofrece asilo 
(Prov 18,10; cf. Sal 61,4 y papiro In- 
singer 19,12: «La fortaleza del piadoso 
en el año de la angustia es Dios», citado 
en Gemser, HAT 16,75). Por eso se 
puede poner la confianza en la sabidu- 
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ría que procede de Dios mejor que en 
el dinero (cf. Prov 18,11 según 10,151), 
porque se manifiesta como más podero- 
sa (cf. Prov 21,22; cf. también Ecl 7, 
19). Sobre el conjunto, P. Biard, La 
puissance de Dieu (1960) 75-81. 


5. Los LXX suelen traducir “0z por 
lxs y OUvayuLe, a veces también por 
xpártoc y (conforme al significado «ayu- 
da») por Bon0ó<, «auxiliador». En los 
escritos de Qumrán desaparece casi com- 
pletamente el último significado y pre- 
valece la idea de potencia. Sobre el NT, 
cf. W. Grundmann, Der Begriff der 
Kraft in der ntl. Gedankenwelt (1932); 
Biard, loc. cit., 105-190; W. Grund- 
mann, art. Svvoquo.: IhW Il, 286-318; 
íd., art. toyúw: ThW III, 400-405; 
W. Michaelis, art. xpdtos: ThW III, 
905-914. 

A. S. VAN DER WoOuDE 
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*1. La raíz *dr, «ayudar», está do- 
cumentada en todas las ramas lingúísti- 
cas semíticas, menos en acádico y etió- 
pico (ugarítico: WUS N, 2115; UT” 
N. 1831; antiguo árabe meridional: 
Conti Rossini 203; árabe, «disculpar» 
y similares: Wehr 540; púnico-fenicio 
“zr, arameo “zr/“dr: DISO 206; LS 513; 
acádico izirtu, «ayuda», en EA 87,13; 
89,18 es extranjerismo cananeo; véanse 
AHw 408b; CAD I/J] 319a), sobre todo 
en numerosos nombres propios, como, 
por ejemplo, Hadadidri, Asarya, Esta, 
Hasdrubal (cf. para la época anterior, 
entre otros, Buccellati 130s; Huffmon 
193; Groóndahl 107.113; Harris 131s; 
Noth, IP 154.175; W. Baumgartner, 
ZAW 45 [19271 95 = Zum AT und 
seiner Umwelt+ [1959] 82s; Wagner 
N. 215-217). 


A la vista del ugarítico £zr, «joven, gue- 
rrero» o similares (WUS N. 2138; UT 
N. 1956; H.-P. Miller, UF 1 [1969] 90s; 
J. C. de Moor, The Seasonal Pattern in 
tbe Ugaritic Mytb of Balu [1971] 76, con 
bibliografía), desde H. L, Ginsberg, JBL 
57 [1938] 210s, nota 4, se presume con 
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cierta probabilidad en diversos pasajes del 
T para el participio qal “Ozér (entre otros, 
Ez 30,8; 32,21; 1 Cr 12,1.19) o para el 
sustantivo Ezcr (Ez 12,14; Sal 89,20) la 
derivación de una raíz Zr Il = - *ózp, «ser 
fuerte» (de forma sintética, P. D. Miller, 
UF 2 [1970] 159-175, con bibliografía). 
La posibilidad filológica se basa en la co- 
incidencia de ciertas consonantes en he- 
breo, que son todavía distintas en ugaríti- 
co; sigue siendo difícil una delimitación 
exacta entre «auxiliador/ayuda» y «héroe, 
guerrero/poder», debido a la proximidad 
semántica (cf. también Barr, CPT 139s. 
332), que explicaría también el desplaza- 
miento final de una raiz Z*r 11 por r 1. 


Junto a la preponderancia del qal se 
encuentran también en el AT nifal y 
hifil (2); de los sustantivos están docu- 
mentados: “ézer y “ezrá, «ayuda». No 
hay que incluir aquí e: sustantivo “zará, 
«ribete» o similares (6 x en Ez 43, 
14-20; 45,19) y «atrio» (2 Cr 4,9.9; 6, 
13), aun cuando tuviera afinidad con la 
raíz (G. R. Driver, Bibl 35 [1954] 
307s), dada su divergencia de signifi- 
cado. 


2. “zr qal aparece 76 X (Sal 16 Xx, 
Is y 2 Cr 12 x, 1 Cr 10 x, los libros 
restantes menos de 3 X); nifal. 4 Xx 
(Sal 28,7; Dn 11,34; 1 Cr 5,20; 2 Cr 
26,15); hifill, 1 x (2 Cr 28,23 [texto 
dudoso, léase gal]; 2 Sm 18,3 Q cuen- 
ta como qal); ézer, 21 X (Sal 11 Xx, 
Dt 3X); “ezrá, 26 x (Sal 14 Xx, Is 
4 Xx). De los 128 casos documentados 
de la raíz, 42 están en los Sal, 17 en ls, 
15 en 2 Cr, 11 en 1 Cr, 6 en Job. 


3. Para el significado del verbo y 
de los sustantivos es determinante el 
aspecto de actuación común o la acción 


conjunta de sujeto y objeto, cuando no 


es suficiente la fuerza de uno (Jos 10, 
4s: «acudid a mí y ayudadme a derrotar 
a Gabaón ... entonces se unieron y su- 
bieron...»; Is 41,6: «uno ayuda al otro 
y dice al compañero: ¡ánimo!»; 41,10: 
«... estoy contigo, ... te fortalezco, te 
ayudo, te sostengo...»). Los matices se- 
mánticos pueden variar desde «apoyar» 
(Esd 10,15), «ayuda: conjuntamente» 
(Jos 1,14; cf. Gn 2,18), «favorecer» (Gn 
49,25) hasta «poner a salvo» (Dn 10, 
13; cf. Lam 4,17) e «ir en ayuda» (2 Sm 


Ayudar 334 
21,17; cf. Sal 60,13 = 108,13). Hasta 
aquí las palabras «ayudar» y «ayuda» 
cubren los vocablos hebreos. Como la 
atención se dirige a la acción conjunta, 
no a su duración o carácter, el verbo 
y el sustantivo pueden referirse también 
a procesos permanentes o puntuales 
(cf., por ejemplo, 1 Sm 7,12: «hasta 
aquí nos ha ayudado Yahvé»). En esto 
“zr se distingue de los verbos más pun- 
tuales de ayuda y salvación (—> y% hi- 
fil; => ns! hifil; > pdb; —> gl, etc.); en 


Jos 10,6, por ejemplo, ys“ hifil caracte- 


riza la salvación y “zr la marcha conjun- 
ta contra el enemigo. 

Desde el punto de vista de la histo- 
ria de las formas, no se le puede rela- 
clonar con contextos específicos. Como 
ámbito de aplicación más claro destaca 
el de alianza en la guerra (1 Re 20,6; 
Is 31,3; Ez 32,21; Sal 35,2, etc.), que 
a su vez puede incluir los aspectos de 
ayuda mutua y de ir en ayuda. Pero los 
textos no permiten ver aquí el ámbito 
original de aplicación. | 

Son construcciones especiales z* *ab*ré, 
«estar tras alguien como partidario» (1 Re 
1,7), y Zr min, «proteger de» (Esd 8,22, 
probablemente una contaminación de “zr 
ce «contra»] y msi hifil min, «salvar 

e»). 


4. En %r qal Dios es sujeto unas 
30 Xx (además en Dn 32,38 y 2 Cr 28, 
23, los dioses; en Dn 10,13, un ángel) 
y concretamente, junto a Gn 49,25 (pa- 
ralelo > brk piel, «bendecir») y 1 Sm 
7,12 (en una etiología), acumulado en 
Dtls (7 X en Is 41,10-50,9), Sal (todos 
los pasajes menos Sal 22,12; 72,12 y 
107,12, con "en “ozér, «sin auxiliador») 
y 1-2 Cr (8 Xx). Conforme al sentido, es 
también Dios el que actúa (en los de- 
más casos, los hombres) en “ézer y 
“ezrá en los Salmos (así como en Ex 
18,4; Dt 33,7.26.29) y en “zr nifal (me- 
nos en Dn 11,34), aunque en esta for- 
ma del radical no se subraya el que ac- 
túa originalmente. 

Esta sorprendente acumulación en el 
uso posterior (Sal, DtlIs, Cr), en el que 
prevalecen los significados generales 
«ayudar» y «ayuda», se debe a dos mo- 
tivos: 4) la peculiaridad del género de 
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los Salmos, que conduce a un lenguaje 
de formas y acumulaciones conceptua- 
les, en nuestro caso, especialmente, en 
la súplica y confesión de confianza 
(cf., por ejemplo, Sal 38,23; 79,9; 86, 
17); es probable que el uso frecuente 
de la palabra en el Déutero-Isaías (allí 
“zr aparece, sobre todo, en los oráculos 
de salvación) esté influido también por 
este ámbito, y b) la teología del Cro- 
-— nista, según la cual la vida está cada vez 
más marcada por una piedad conven- 
cional y formalísta, pero en la que Dios 
es, en el fondo, un Dios lejano. Por ello 
el uso creciente de “zr con sujeto divino 
en la obra cronística contrasta con el 
empleo decreciente de y3* hifil (sólo en 
2 Cr 20,9; 32,22, sin modelo, y. 1 Cr 
11,14, contra el modelo) y xs! hifil 
(2 Cr 25,15, sin modelo; 1 Cr 16,35; 
2 Cr 32,11.17, complementando el mo- 
delo). Así, el lenguaje del Cronista 
coincide con el lenguaje eclesiástico 
actual; también en éste el desvaído 
«ayudar» es una de las palabras más 
frecuentes para la actuación salvadora 
de Dios (cf. la fórmula de la oración, 
«¡ayuda...!»). Este lenguaje y la teo- 
logía subyacente no corresponden al 
resto del AT. Allí se distingue clara- 
mente entre la actuación salvadora de 
Dios (verbos de salvar) y la de bendi- 
ción (vocablos de bendecir, acompañar, 
ayudar al éxito); en cambio, el uso de 
“Zr con sujeto divino va desapareciendo. 


Sobre “zr en nombres personales (véase 
sup., 1), como manifestación de confianza 
y de agradecimiento, cf, Noth, 1P 154.175s. 


5. El uso de “zr en los textos de 
Qumrán (Kuhn, Konk. 162) no tiene 
características especiales. Los LXX sue- 
len traducirlo por Bomdetv y sus deri- 
vados. En el NT el uso de esta palabra 
disminuye fuertemente, mientras que 
Josefo, por ejemplo, la utiliza con fre- 
cuencia. El NT' no recoge, pues, en este 
punto el lenguaje tardío del AT y del 
judaísmo (cf. F. Búchsel, art. Bondés»: 
ThW 1, 627, con citas de A. Schlatter, 
Wie sprach Josephus von Gott? [1960] 
66). 

U. BERGMANN 
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1. *ayn-, «ojo», pertenece al semí- 
tico común (Bergstr., Einf. 183; incluso 
con el significado «fuente»: P. Fronza- 
roli, AANLR VITI/19 [1964] 256.270; 
23 [1968] 273.288). 


Además del nombre primitivo (GK 
S 82) “áyin (hebreo y arameo bíblico), en 
el AT están documentados: un verbo de- . 
rivado “ym qal, «considerar con recelo» 
(sólo participio “Gyén, 1 Sm 18,9 OQ; en 
hebreo medio, arameo, árabe y, especial- 
mente, en ugatítico aparecen también verba 
denominativa con diversos significados: “a, 
«ver»: WUS N, 2055a; UT N. 1846); el 
sustantivo derivado mayan, «fuente» (tam- 
bién arameo antiguo, DISO 161); algunos 
nombres propios derivados, entre ellos el 
nombre personal, formado según modelo 
acádico, "2ly(*h)0enay, «mis ojos están en 
Yahvé» (Noth, 1P 163.216.224). 


2. En el cuadro estadístico se indi- 
can por separado los significados «fuen- 
te» (delimitación de nombres de lugar 
[unas 40 X] según Lis., incluidos Jue 
7,1; 1 Sm 29,1; 1 Re 1,9; Neh 2,13) y 
«ojo», etc. (incluido 2 Sm 16,12 Q; ex- 
cluido Os 10,10), añadiendo a este úl- 
timo dos columnas especiales para los 
giros traslaticios bene, «a los ojos de 
= a juicio de» (sin «en/con los ojos», 
en sentido concreto: Nm 33,55; Dt 3, 
27; 34,4; Jos 23,13; 2 Re 7,2.19; Is 
6,10; Ez 40,4; 44,5; Sal 91,8; Job 40, 
24; Prov 6,13; 20,8; Ecl 8,16; Esd 3, 
12; 2 Cr 29,8), y l“éné, «en presencia 
de, ante» (sin Sal 50,21; 132,4; Job 
31,1; Prov 6,4). El arameo bíblico “yin 
aparece 5 X (Dn 4,31; 7,8.8.20; Esd 
5,3). 


8 
A = 
2 de ellas 3 
Y y > 
Z E E E E 
SS E £X Y € 
Gn 70 36 5 10 2 
Xx 34 15 9 1 — 
Lv 16 2 3 — 1 
Nm 39 11 9 1 — 
Dt 58 13 11 2 — 
Jos 11 6 2 — 2 
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ll de ellas E 

Y Y SS 

Z E YE E $ 

SO BR LX $Y 8 
Jue 19 15 — 1 — 
1 Sm O AS NS: 
2 Sm 40 26 ll = — 
1 Re 31 21 — 1 1 
2 Re 49 34 l — 2 
Is 45 7 2 — 2 
Jr 54 13 15 — — 
Ez 70 1. 31 — — 
Os E | 
Jl l= — — 1 
Ám ,pPpIEOÉ/éZOS.- ZE — — 
Abd — — — — — 
Jon ll == == — — 
Miíq 2 = — — — 
Nah A —- — — 
Hab ll == — — — 
Sof 1 — l = — 
Ag 1 1 = =— 
Zac 19 3 Oz == — 
Mal 2 l= — — 
Sal 66 8 2 — 5 
Job 46 6 l= — 
Prov 47 13 1 1 3 
Rut 4 3 = — — 
Cant 7 l= — 2 
Ecl Il=z == — — 
Lam M0 == — — — 
Est 13 13 —. —- — 
Dn PL ES A A 
Esd 2 = — — — 
Neh 3 1 1 4 — 
1 Cr 11 7 3 — 
2 Cr 30 20 1 1 1 
AT hebreo 866 307 107 23 23 


3. El singular “áyin y el dual “ená- 
yir (en unos 7/8 de los textos) desig- 
nan principalmente, en múltiples usos 
propios y figurados (cf. Dhorme 75-80), 
el ojo (a) como el ó:gano de la vista 
(también en los animales, por ejemplo, 
Job 28,7 y 39,29, en las aves de presa; 
en arameo, Dn 7,8.20, en el «cuarto 
animal» de la visión), más raras ve- 
ces (b) como portador de diversas fun- 
ciones (dormir, llorar, movimientos ex- 
presivos, etc.). Se dan desplazamientos 
semánticos sobre todo en giros prepo- 
sicionales (c) y en algunos otros ca- 


sos (d). 
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a) como parte del cuerpo (preciosa, 
sensible) (1), el ojo designa no sólo la 
función (normal o alterada) de ver y de 
mirar (2), sino que expresa también 
afecciones anímicas como ansiedad, ot- 
gullo, alegría, misericordia, etc. (3). 

1) El ojo como parte del cuerpo se 
menciona bajo múltiples aspectos: Sal 
94.9, creación del ojo; Job 10,4, “ene 
basar, «ojos de carne» = ojos corpora- 
les, perecederos; en el orden boca-ojos- 
manos, 2 Re 4,34 (cf. también > *ózen, 
«oído»); en poema erótico descriptivo: 
Cant 1,15; 4,1.9; 5,12; 7,5; hermosura, 
1 Sm 16,12 (cf. Gn 29,17, «ojos lán- 
guidos»); como objeto de la cosmética: 
2 Re 9,30 y Jr 4,30, con púk, «cosmé- 
tico»; Ez 23,40, Rbl qal, «pintarse los 
ojos»; en derecho penal: Ex 21,24.26 
y Lv 24,20 (sobre la ley del talión, «ojo 
por ojo», cf. Alt, KS 1, 341-344; Elli- 
ger, HAT 4, 335); en la expresión ben 
enáyim, «entre los ojos» = «en la fren- 
te» o similares: Ex 13,9.16; Dt 6,8; 
11,18; 14,1; Dn 8,5.21 (cf. Noth, ATD 
5, 79; ugarítico UT N. 1846); cf. ade- 
más Gn 46,4; Nm 33,55; Jos 23,13; 
Jue 16,28; Job 40,24; Prov 10,26; Ecl 
2,14. 

Se alude a ojos en sentido figurado 
en Ez 1,18; 10,12 (cf. Zimmerli, BK 
XIII, 67; distinta opinión, P. Auvray, 
VT 4 [1954] 1-6); Zac 3,9. 


Pertenecen al ojo la pupila (7507, Dt 
32,10; Sal 17,8; Prov 7,2 [>>$ 11; baba, 
Zac 2,12; bat, Sal 17,8; Lam 2,18), los 
párpados ($'imúra, Sal 77,5) y las cejas 
(gabbot, Lv 14,9). Recientemente se im- 
pugna la traducción tradicional de “af'ap- 
páyim (10 x en el AT, también en ugarí- 
tico “pp, WUS N. 2072) por «pestañas», 
a favor de la de «ojos (chispeantes)» o 
«pupilas» (cf. KBL 723b; J. M. Steadman, 
HThR 56 [1963] 159-167; M. Dahood, 
Bibl 50 [1969] 272.351s). 


Para defectos y lesiones en los ojos 
se utilizan: bb qal, «debilitarse, en- 
turbiarse» (Gn 27,1; Dt 34,7; Zac 11, 
17; Job 17,7; adjetivo, kéhbz, «lángui- 
do, turbio», 1 Sm 3,2); RI» qal, «apa- 
garse» (Jr 14,6; Sal 69,4; Job 11,20; 
17,5; Lam 4,17; piel, «hacer consumit- 
se», Lv 26,16; 1 Sm 2,33; Job 31,16; 


339 


kilyón, «consunción», Dt 28,65); Rbd 
gal, «fatigarse» (Gn 48,10); qum gal, 
«entumecerse» (1 Sm 4,15; 1 Re 14,4); 
“$$ qal, ordinariamente «debilitarse, nu- 
blarse», quizá «hincharse» (así, L. De- 
_lekat, VT 14 [1964] 52-55; Sal 6,8; 
31,10); db qal, «languidecer» (Sal 88, 
10); bSk qal, «oscurecerse» (Sal 69,24; 
Lam 5,17); mqq nifal, «pudrirse» (Zac 
14,12); nqr qal, «sacar» (1 Sm 11,2; 
piel, Nm 16,14; Jue 16,21); Sbr gal, 
«romperse» (Ez 6,9); “wr piel, «cegar» 
(Dt 16,19; 2 Re 25,7 = Jr 39,7 = 52, 
11; adjetivo, “¿wwer, «ciego», referido 
a hombres: 1s 29,18; 35,5; 43,8; cf. 59, 
10, «sin ojos»; referido a los ojos: Is 


42,7); cf. también +¿*ballal, «con una 


mancha (en el ojo)» (Lv 21,20). 


Las palabras de la raíz “wr (piel, «cegar», 
5 X; “wweér, «ciego», 23 X; “wwaron, 
«Ceguera», 2 X; "“awwéret, «ceguera», 
1 Xx) se utilizan parcialmente en sentido 
traslaticio (Ex 23,8 y Dt 16,19: «el sobor- 
no ciega»; en el Déutero-Isaías, entre otros, 
Is 43,8: «el pueblo ciego, aunque tiene 
ojos»; cf. W. Herrmann, Das Wunder in 
der evangelischen Botschaft, Zur Interpre- 
tation der Begriffe blind und taub im Alten 
und Neuen Testament [1961]). 

La palabra de origen desconocido san- 
werim (sobre los mumerosos intentos de 
derivación, entre otros, de E. A. Speiser, 
JCS 6 [1952] 89; F. Rundgren, ÁcOr 21 
[1953] 325-331, cf. recientemente C. Ra- 
bin, «Tarbiz» 39 [1968-69] 214s) designa 
en la tradición de las sagas de Gn 19,11 
y 2 Re 6,18 una ceguera repentina por 
parte de Dios. 


2) “áyin está por naturaleza frecuen- 
temente en conexión con expresiones 
relativas a la visión (—> bh): Gn 45,12; 
Lv 13,112; Nm 11,6; Dt 3,21; 4,3.9; 
7,19; 10,21; 11,7; 21,7; 28,32.34.67; 
29,2; Jos 24,7; 2 Sm 24,3; 1 Re 1,48; 
10,7; 2 Re 22,20; 1s 6,5.10; 11,3; 30, 
20; 33,17.20; 64,3; Jr 5,21; 20,4; 42, 
2; Ez 12,2.12; 23,16; 40,4; 44,5; Mal 
1,5; Sal 17,2; 35,21; 50,21; 91,8; 94, 
9; 115,5; 135,16; 139,16; Job 7,7.8a; 
10,18; 13,1; 19,27; 20,9; 21,20; 24,15; 
28,7.10; 29,11; Prov 20,8.12; 22,12; 
23,33; 25,7; Ecl 5,10; 6,9; 11,7.9; ver 
con los propios ojos: Dt 3,27; 29,3; 34, 
4; 1 Sm 24,11; 2 Re 7,2.19; Zac 9,8; 
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Job 42,5; Esd 3,12; 2 Cr 9,6; 29,8; 
34,28; ver cara a cara: Nm 14,14; Dt 
19,21; Is 52,8; Jr 32,4; 34,3; con el 
significado intermedio de recrearse vien- 
do o hartarse de ver: Mig 4,11; 7,105, 
Sal 54,9; 92,12 o Prov 27,20; Ecl 1,8; 
4,8; quedan fuera por razones de crítica: 
textual 2 Sm 16,12 Q; 20,6; Zac 5,6; 
9,1; Sal 73,7. i 

El giro —>m$ “énáyim, «levantar los. 
ojos = alzar la vista, mirar hacia», que: 
aparece unas 50 X, suele expresar la 
acción introductoria al consiguiente rb, 
«mirar»: Gn 13,10.14; 18,2; 22,4.13; 
24,63.64; 31,10.12; 33,1.5; 37,25; 43,. 
29; Ex 14,10 (añádase 7h); Nm 24,2; 
Dt 3,27; Jos 5,13; Jue 19,17; 1 Sm 6,. 
13; 2 Sm 13,34; 18,24; Is 40,26; 49,. 
18; 51,6 (con nb£ hifil, «mirar»); 60,4; 
Jr 3,2; 13,20; Ez 8,5.5; Zac 2,1.5; 5,. 
1.5.9; 6,1; Job 2,12 (con nkr hifil, «re- 
conocer»); Dn 8,3; 10,5; 1 Cr 21,16; 
con frecuencia después de rh viene: 
webinné, «y he aquí»; cf. en AHw 
762b; 'WUS N. 2055, giros acádicos y 
ugaríticos correspondientes. Pero puede: 
expresar también ansiedad, anhelo, in- 
clinación o similares, acercándose así a 
los casos citados en (3): Gn 39,7; Dt 4,. 
19; 2 Re 19,22 = ls 37,23; Ez 18,6. 
12.15; 23,27; 33,25; Sal 121,1; 123,1; 
en arameo, con xl, «levantar», Ah. 169 
y Dn 4,31. 

El tener puestos los ojos en algo sig- 
nifica en numerosas y distintas locucio- 
nes observar, examinar, ser adicto, in- 
teresarse por algo (Gn 44,21; Dt 11,, 
12; 1 Re 1,20; 9,3 = 2 Cr 7,16; ls 17,. 
7; Jr 16,17; 24,6; 39,12; 40,4; Ez 20,. 
24; Am 944.8; Sal 10,8; 11,14; 17,11; 
25,15; 32,8; 33,18; 34,16; 66,7; 101,6; 
123,2; 141,8; 145,15; Job 7,8b; 17,2; 
24,15.23; 34,21; 39,29; Prov 4,25; 15,, 
3; 17,24; 235.26; Rut 2,9; 2 Cr 16,9; 
20,12; en arameo, Esd 5,5). 

Son abundantes las expresiones para 
decir que se tienen los ojos abiertos o 
se los abre: > glh qal, Nm 24,4.16, re- 
lativo a contemplar visiones (paralelo, 
sem, «abrir» [21], vv. 3.15); glh piel, 
Nm 22,31; Sal 119,18; p£h, «abrir», 
sólo en 1 Re 8,29.52; Neh 1,6; 2 Cr 6,. 
20.40; 7,15; en los demás casos se em- 
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plea para ello pgh qal (referido siempre 
al ojo, menos en Is 42,20): Gn 21,19; 
2 Re 4,35; 6,17.17.20.20; 19,16 = ls 
37,17; 42,7; Jr 32,19; Zac 12,4; Job 
14,3; 27,19; Prov 20,13; Dn 9,18; 
cf. Sal 146,8; nifal, Gn 3,5.7; Is 35,5 
(cf. el adjetivo pigqe”h, «clarividente»: 
Ex 4,11; 23,8, y el sustantivo p*- 
gabgó“h, «apertura, salida»: Is 61,1; 
arameo antiguo, pgh «jal en Sef. 1, 13; 
cf. Fitzmyer, Sef. 39; DISO 234) o, 
igualmente en sentidos propio y tras- 
laticio, para las acciones de cerrar, cu- 
brir y desviar: “sí qal/piel, «cerrar»: 
Is 29,10; 33,15; Tm hifil, «ocultar, cu- 
brir»: Lv 20,4; 1 Sm 12,3; Is 1,15; Ez 
22,26; Prov 28,27; thh qal, «estar pe- 
gado»: Is 44,18; $“ gal, «estar pegado»: 
Is 32,3 (texto corregico); cf. hitpalp. 1s 
29,9; hifil, «pegar»: Is 6,10; cf. además 
Sal 119,37; Job 36,7; Cant 6,5; "fer, 
«venda en los ojos»: 1 Re 20,38.41; 
kesút “enáyim, «velo en los ojos = rega- 
lo que apacigua»: Gn 20,16. 

3) Entre los movimientos anímicos, 
expresados por locuciones con “4y¿n, 
ocupa el primer lugar el ansia, con múl- 
tiples matices: Gn 3,6; Nm 15,39; 1 Re 
20,6; Jr 5,3; 22,17; Ez 20,7.8; 24,16. 
21.25; Job 31,1.7; Ecl 2,10; Lam 2,4 


(opuesto: «perder de vista», Prov 3,21; 


4,21). Aparecen también expresiones de 
compasión (Gn 45,20; Dt 7,16; 13,9; 
19,13.21; 25,12; Is 13,18; Ez 5,11; 7, 
4.9; 8,18; 9,5.10; 16,5; 20,17), orgullo 
(2 Sm 22,28 [texto corregido] = Sal 
18,28; Is 2,11; 5,15; 10,12; Sal 101,5; 
131,1; Job 22,29; Prov 6,17; 21,4; 30, 
13), obstinación (Is 3,8), ludibrio (Prov 
30,17), anhelo (Sal 119,82.123.148), 
pureza (Hab 1,13), bondad (Prov 22,9) 
y maldad, envidia (Dt 15,9; 28,54.56; 
Prov 23,6; 28,22). Como signo de vida 
y alegría se mencionan el esplendor y 
el brillo de los ojos: Gn 49,12; 1 Sm 
14,27.29; Sal 134; 19,9; 38,11; Job 
41,10; Prov 15,30; 29,13; Dn 10,6; 
Esd 9,8 (=>”0r). | 

b) En relación con estar despierto 
y dormir, el ojo se nombra relativamen- 
te poco, cf. Gn 31,40; Sal 77,5; 132,4; 
Prov 6,4; Ecl 8,16. 

Es algo más frecuente la mención del 
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ojo como fuente de las lágrimas (dm' 
gal, «derramar lágrimas»: Jr 13,17.17; 
dima, «lágrimas»: 23 Xx en el AT; 
cf. déma”, «zumo»: Ex 22,28), lo cual 
facilitó, ya en época temprana, la metá- 
fora para “yin = «fuente». Hay que 
mencionar ls 38,14 (texto corregido); 
Jr 8,23; 9,17; 13,17; 31,16; Sal 116,8; 
119,136; Job 16,20; Lam 1,16; 2,11. 
18; 3,48.49 (cf. Prov 23,29, ojos enro- 
jecidos; Lam 3,15, ojos doloridos). El 
ojo nunca es sujeto de —> bkb, «llorar» 
(sin duda porque el llanto incluye al 
mismo tiempo el gemido); sólo en Jr 
8,23; 13,17; 31,16; Lam 1,16 están en 
paralelismo «ojo (lacrimoso)» y «llorar». 
Para indicar otros movimientos ex- 
presivos aparecen también: $qr piel, 
«guiñar»: Is 3,16 (cf. también Wild- 
berger, BK X, 138); qrs, «parpadear, 
pestañear»: Sal 35,19; Prov 6,13; 10, 
10; 1$, «aguzar» (metafóricamente): 
Job 16,9; rzm, «dar vueltas»: Job 15, 
12; “sh, «parpadear»: Prov 16,30. 
c) Unido a preposiciones resultan 
giros preposicionales, en los que “yin, 
desde su significado concreto, tiende a 
los conceptos metonímicos abstractos 
«apreciación, opinión, juicio», o «mira- 
da, testificación ocular, presencia» O 
similares. El primero aparece en la lo- 
cución frecuente b*%éné, «a los ojos de 
= según la apreciación, la opinión, el 
juicio de» (Gn 6,8; 16,4.5.6; 18,3; 19, 
8.14.19 y passim; cf. sup., 2, con esta- 
dística); con fób, «bueno»/ytb, «ser 
bueno», y ra, «malo»/+*, «ser malo», 
se forman expresiones para «agradar» 
(Gn 16,6; 19,8; 20,15 y passim; —> tob 
3d) y «desagradar» (Gn 21,11.12; 28,8 
y passim). Hay que añadir aquí la locu- 
ción mée'éné, «sin conocimiento de» (Lv 
4,13; Nm 5,13; 15,24). El segundo sig- 
nificado, «mirada, presencia», es percep- 
tible en l“éne, «a los ojos de = en pre- 
sencia de» (Gn 23,11.18; 30,41 y pas- 
simi); I“éné coincide bastante con lifné, 
«ante» (=> panim). Se emplean también 
en el mismo sentido (1)néged “éné 
(2 Sm 22,25 = Sal 18,25; Jl 1,16; Sal 
5,6; 26,3; 36,2; 101,3.7; Job 14,16) y 
nókab “Ené (Prov 5,21). Lo contrario se 
expresa por medio de mé'éne o minné- 
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ged “éne, «lejos de... de los ojos de» 
(Jue 6,21; 1s 65,16; Os 13,14; Job 3, 
10; 28,21 o Is 1,16; Jr 16,17; Am 9,3; 
Jon 2,5; Sal 31,23). 

d) Existen también algunos usos fi- 
gurados y traslaticios sorprendentes. 

Se designa metafóricamente a perso- 
nas como «ojos» en Nm 10,31 (Jobab, 
como guía en el desierto, debe ser para 
los israelitas un «ojo»); Zac 4,10 (en 
la visión del profeta, las siete lámparas 
son «los ojos de Yahvé, que se pasean 
por toda la tierra») y Job 29,15 («me 
hice ojos para el ciego y pies para el 
tullido»). 

No son del todo claras las transposl- 
ciones en las que hay que traducir “4yin 
por «aspecto», «esplendor» o «superfi- 
cie». Del aspecto de una erupción cu- 
tánea se habla en Lv 13,5.37.55, del 
aspecto del maná, en Nm 11,7. El sig- 
nificado «esplendor» aparece en la des- 
cripción de las visiones de Ez 1,4.7.16. 
22.27; 8,2; 10,9 y Dn 10,6, así como 
en Prov 23,31, aplicado al brillo del 
vino. Tiene un significado distinto en 
«en bPáres de Ex 10,5.15 y Nm 22,5. 
11, donde “áyin, que está sin duda en 
lugar de pánim, significa la superficie 
de la tierra. Es posible englobar todos 
los pasajes mencionados en el concepto 
general «lo visible», pero la metonimia 
sigue siendo extraña. 

Ya se ha mencionado en 1 y 3b la an- 
tigua y rígida metáfora «ojo» = «fuen- 
te» (cf. Dhorme 755). Prescindiendo de 
una serie de nombres de lugar, se en- 
cuentra en Gn 16,7.7; 24,13.16.29.30. 
42.43.45; 49,22; Ex 15,27; Nm 33,9; 
Dt 8,7; 33,28; Jue 7,1; 1 Sm 29,1; 1 Re 
1,19; Prov 8,28; Neh 2,13.14; 3,15; 12, 
315 2:Cr 32,3: 


4. a) En el AT se habla unas 
200 x de los ojos de Dios (“en/“ene 
Yhwh 100 X; raras veces “ené [ha]- 
elo him, Nm 23,27; Prov 3,4; 1 Cr 21,7; 
ene “doónay [Yhwb1, 1 Re 3,10; Am 
9,8; en arameo, «ojo de su Dios», Esd 
5,3; también, «mi ojo», Jr 24,6; Ez 5, 
11; 7,4.9; 8,18; 9,10; 20,17; Am 94; 
Sal 32,8; «su ojo», Dt 32,10; con fre- 
cuencia, «mis/tus/sus ojos»; cf. también 
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Hab 1,13). Sin embargo, en la mayoría 
de los casos se trata de los mismos giros 
que se utilizan para hablar de los ojos 
humanos y en los que el significado 
concreto queda muy lejos. Así, aparece 
con frecuencia b%eéné, «a los ojos de 
= a juicio de», sobre todo en el giro 
ms hen, «hallar favor» (textos > m5 
4, además Prov 3,4), y en las valoracio- 
nes con ¿tob/ytb, «bueno» (=>t0b 3d 
[1], además Mal 2,17); yasar/y3r, «jus- 
to» (> y3r 4; además, Jr 34,15); ra/ 
r, «maligno» (> ra 3a); también con 
gdl, «ser grande» (1 Sm 26,24); qin 
(2 Sm 7,19 =1 Cr 17,17), y qll nifal 
(2 Re 3,18), «ser poco»; kbd nifal, «ser 
glorificado» (Is 49,5); pP nifal, «ser 
maravilloso» (Zac 8,6); ygr, «ser precio- 
so» (1s 43,3; yagar, «precioso»: Sal 116, 
15). Cf. también los giros sobre la «pu- 
reza ante sus ojos» (2 Sm 22,25 = Sal 
18,25; Job 11,4; 15,15; 25,5) y «mil 
años son a tus ojos como el ayer» (Sal 
90,4). | 

El ojo de Dios tiene sólo raras veces 
sentido concreto: en la comparación grá- 
fica de Dt 32,10, «los cuidaba como a 
la niña de sus ojos»; en negación, Job 
10,4, «¿tienes tú acaso ojos de carne o 
ves como ven los hombres?»; «ojo a 
ojo» describe en Nm 14,14 el encuen- 
tro inmediato con Dios (también con 
> pánim, Gn 32,31; Ex 33,11; Dt 5,4; 
34,10; Jue 6,22; Ez 20,35). 

Una serie de locuciones mencionadas 
en 3a (2) describen la presencia vigilan- 
te de Yahvé y su omnisciencia: Jr 16, 
17.17; 32,19; Sal 66,7: «sus ojos vigilan 
a los pueblos»; 139,16; Job 7,8; 14,3; 
34,21; 36,7; Prov 5,21: 15,3; 22,12; 
2 Cr 16,9: «los ojos de Yahvé se pasean 
sobre toda la tierra»; cf. sobre ello el 
simbolismo gráfico en la visión noctut- 
na de Zac 4,10. Otras expresiones como 
«dirigir sus ojos a alguien» (en la corte 
real significa «cuidar de alguien»: Gn 
44.21; Jr 39,12; 40,4), «mantener los 
ojos abiertos» o «taparse los ojos» ilus- 
tran las distintas formas de'actuación 
de Dios: intervención salvadora (Jr 24, 
6: «dirijo mis ojos a ellos para el bien»; 
Zac 9,8.12; Sal 11,4 y 17,2, con > hzb; 
32,8; cf. Kraus, BK XV, 257; 33,18, 
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cf. v. 19; 34,16) y actuación judicial (1s 
1,15.16; Am 9.4.8; Job 16,9; cf. 2 Sm 
22,28 [texto dudoso ]', bendición y con- 
servación (Dt 11,12: «una tierra en la 
que descansan siempre los ojos de Yah- 
vé, tu Dios»; Esd 5,5). Hay que enten- 
der también en el ámbito de la bendi- 
ción las afirmaciones de que los ojos de 
Yahvé están abiertos sobre el templo, 
para escuchar las plegarias (1 Re 8,29. 
52; 9,3; 2 Cr 6,20.40; 7,15.16; a las 
promesas corresponden las súplicas para 
que Dios escuche la oración: 2 Re 19, 
16 = Is 37,17; Dn 9,18; Neh 1,6). 

b) El uso teológico esencial de “4yin 
con respecto a los ojos humanos va uni- 
do a la invocación de Dios y se encuen- 

tra sobre todo en el lenguaje de los 
Salmos. Para ello Israel utilizó en parte 
giros lingitísticos acuñados en circuns- 
tancias similares por la corte y el culto 
de Babilonia (cf. F. Nótscher, «Das An- 
gesicht Gottes schauen» nach biblischer 
und babylonischer Auffasung [1924], 
también para el número 4a). La cons- 
trucción «levantar sus ojos» o similares 
expresa el movimiento hacia Dios (Sal 
123,1s; cf. 121,1 y el nombre propio 
ely"boenay; cf. sup., 1); «levantar los 
ojos a los ídolos de la casa de Israel», 
la idolatría (Ez 18,6.12.15). Los de 
«ojos altaneros» no esperan la ayuda de 
Yahvé (cf. Is 2,11; 10,12; Sal 18,28; 
101,5; Prov 6,17 y passim; —> gbb, 
> rúm). En muchos giros, “4yin reapa- 
rece en las lamentaciones: falsos testi- 
gos «hacen guiños con los ojos» asegu- 
rando: «lo hemos visto con nuestros 
ojos» (Sal 35,19, el v. 21 quizá es una 
locución del lenguaje jurídico). La mi- 
seria «enturbia los ojos de disgustos» 
(Sal 6,8; 31,10 y passim), impide que 
los ojos «vean de nuevo el bien» (Job 
7,7), porque la dicha es propia de aquel 
en quien se fijan Dios y los hombres 
(v. 8). Así como los ojos de los que su- 
plican esperan ansiosamente la inter- 
vención de Dios, así también contem- 
plan admirados su llegada (por ejemplo, 
l*éne, Ex 4,30; b“éné, Sal 118,23; 1s 
33,17, con hzb; Is 52,8, “yin b*áyin 
con Ph; Is 64,3: «jamás oído oyó ni 
ojo vio un Dios fuera de ti...»). 
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áyin aparece en contexto de visiones 
en Nm 24,3s.15s; Is 6,5; Ez 10,2; Job 
4,16; sobre el uso del concepto en la 
apocalíptica, cf. también Dn 4,31; 7, 


5. Sobre «ojo» en los LXX y en el 
NT, cf. W. Michaelis, art. ¿qdahudós: 
ThW V, 376-379. 


E. JenN1I (1-3)/D. VerrER (4-5) 


y Gr Ciudad 


1. La palabra Gr, «ciudad» (plural, 
“Grim), se encuentra en varias lenguas 
semíticas: ugarítico y fenicio, 'r (WUS 
N. 2091; UT N. 1847; DISO 221); he- 
breo extrabíblico en el óstracon de La- 
quis 4, lín. 7, Pyrb, «a la ciudad (= Je- 
rusalén)» (KAI N. 194, lín. 7); antiguo 
árabe meridional, “r, «castillo» (Conti 
Rossini 213a). Según GB 584a y KBL 
70la, no se excluye la afinidad con el 
sumerio ur4, No se puede decir nada 
seguro sobre un significado básico; de 
todos modos, “Zr debe hacer pensar en 
cualquier clase de fortificación. 

En arameo bíblico «ciudad» se dice 
girya (9 X en Esd 4,10-21); esta pala- 
bra está documentada también en he- 
breo (30 X, de ellas 10 Xx en ls, 5 X 
en Prov, 3 X en Hab; en paralelo a 
Gr, por ejemplo, Is 1,26); cf. el hebreo 
géret (Job 1Xx, Prov 4 X), el ugarítico 
qre/qryt (WUS N. 2462), el púnico-fe- 
nicio qrí (DISO 267), el arameo qirya 
(DISO 266). El moabita tiene para «ciu- 
dad» qr (KAI N. 181, lín. 11.12.24.29), 
mientras que en hebreo gr significa 
«pared, muro» (74 X, de ellas Ez 
25 X,1 Re 3 Xx). Suponiendo un cam- 
bio de * y q, se ha querido unir la raíz 
qr con “r y se ha aceptado como signi- 
ficado de Gr, entre otros, «what is pro- 
tected by a stone-wall» (H. J. Dreyer, 
FS van Selms [1971] 17-25); pero 
esta relación es dudosa. 


Entre las determinaciones de la palabra 
mencionemos solamente las formadas con 
nombres personales (ante todo, Tr Dawzd, 
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«ciudad de David»: 2 Sm 5,7 y passim), 
nombres de región (por ejemplo, Tr “maá- 
leg, 1 Sm 15,5) y las que indican una con- 
dición especial (por ejemplo, Tr hammluka, 
«residencia»: 2 Sm 12,26; “Gr miqglat, «ciu- 
dad de asilo»: Nim 35,6.11ss y passim). 
Es sorprendente que Yr apenas se utilice 
en nombres de lugar y, en este caso, al 
parecer, como apelativo (por ejemplo, “Tr 
batttmárim, «ciudad de las palmeras», para 
Jericó: Dt 34,3 y passim; “Ir Semes, Jos 
1941, junto a Bet Semas); en cambio, 
qiryá es más frecuente en nombres de lu- 
gar (Kiryath-Arba, Kiryath-Sepher, Kiryath- 
Y earim, etc.). 


*2. Si en la separación de los nom- 
bres de lugar se sigue a Lis. 1651c y se 
incluye entre los apelativos a “r en «ciu- 
dad de David» y «ciudad de las palme- 
ras», resulta la siguiente estadística de 
Gr (incluidos Jos 8,12K.16K y 2 Re 20, 
4K; excluidos Jue 10,4 [el segundo 
“avárim es sin duda error ortográfico 
por “arim; distinta opinión, por ejem- 
plo, BL 620: el plural “yarim es una 
forma nueva debida a un juego de pa- 
labras con “yárzm, «pollino»]; Sal 73, 
20, y “Gr, «conmoción», en Jr 15,8; Os 
11.9, de la raíz “ar): 


Singular Plural Total 
Gn 39 9 48 
Ex 2 1 3 
Lv 7 7 14 
Nm 15 34 49 
Dt 30 28 58 
Jos 70 88 158 
Jue 49 7 56 
1 Sm 31 7 38 
2 Sm 38 7 45 
1 Re 38 13. 51 
2 Re 51 15 66 
Is 30 16 46 
Jr 79 58 137 
Ez 43 18 61 
Os — 4 4 
Jl 1 =. 1 
Am 8 3 11 
Abd — 1 1 
Jon 8 — 8 
Mig 1 3 4 
Nah 1 a 1 
Hab 1 — 1 
Sof 2 2 4 
Ag — — — 
Zac 5 4 9 
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Singular Plural Total 
Mal == — NN 
Sal 18 2 20 
Job Í 1 2 
Prov 4 — 4 
Rut 4 — 4 
Cant 3 — 3 
Ecl 5 — »] 
Lam 5 1 6 
Est 12 2 14 
Dn 6 — 6 
Esd 3 4 7 
Neh 11. 10 21 
1 Cr 16 21 37 
2 Cr 41 48 89 
AT hebreo 678 414 1,092 


3. En muchos casos es correcto en- 
tender “r como un asentamiento guat- 
necido con murallas, y el amurallado 
como un distintivo característico; pero 
esta definición no es válida para todos 
los casos. No es necesario pensar en un 
amurallado artístico como el descubiet- 
to en las excavaciones del Próximo 
Oriente. En todo caso, no hay que pen- 
sar en ciudades en el sentido moderno. 
Toda colonia, habitada más o menos 
permanentemente, protegida por un 
«castillo» o por un simple vallado, se 
puede llamar “r. Dt 3,5 menciona jun- 
to a las ciudades fortificadas con gran- 
des murallas, portones y cerrojos, las 
múltiples “aré happ*razi, «colonias de 


campesinos», sin murallas desde luego, 


que apenas ofrecían protección o que 
sólo estaban cercadas de forma primiti- 
va (cf. también Ez 38,11). Lv 25,29.31 
distingue entre “r hóma, «ciudad amu- 
rallada», y hásér, «poblado», sin mura- 
llas, pero sí con algún sistema de pro- 
tección contra animales salvajes y gente 
enemiga (cf. M. Noth, Die Welt des 
Alten Testaments [91957] 113). A ve- 
ces se podría comparar el hebreo “Zr con 
el acádico alu (cf. AHw 39a, etimológi- 
camente emparentado con el hebreo 
óbel, «tienda»); entonces podría sig- 
nificar también «ciudades de tiendas» 
más O menos permanentes (por ejem- 
plo, 1 Sm 15,5, «ciudad de Amalec»; 
30,29, «ciudades de los quenitas»). Los 
poblados de los israelitas, que se hicie- 
ron sedentarios en Canaán, serían al 
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principio asentamientos muy primitivos; 
sólo más tarde, en la época de los re- 
yes, los colonos se aficionatían lenta- 
mente a la vida en las ciudades y a la 
cultura urbana. 

En los LXX, Tr se traduce pot 7té- 
Aug; pero esta palabra, por correspon- 
der al hebreo Tr, está claramente des- 
politizada, porque en la mentalidad 
israelita la estructura política no es pat- 
te constitutiva de una «ciudad» (véase 
H. Strathmann, ThW VI, 521ss). Es 
verdad que en el AT se habla de reyes 
de las ciudades cananeas, pero en los 
tiempos de Israel sólo existían los se- 
ñores, los hombres, los ancianos de la 
ciudad, que ejercían, sobre todo, el po- 
der judicial. El carácter de ciudad resi- 
día más bien en la protección que tenía 
que ofrecer no sólo a sus habitantes, 
sino también, en situaciones de peligro, 
a los que vivían en sus inmediaciones. 
Sólo con el paso del tiempo las ciudades 
se convierten también para los israelitas 
en centro económico, espiritual y cultual 
y avanza el proceso de urbanización al 
ir quedando lejos la anterior forma de 
vida seminómada. Esto plantea al mis- 
mo tiempo el problema de cómo se va- 
lora la ciudad y su cultura en el AT. 


4. a) El dato de la fundación de 
ciudades por obra de Caín en la proto- 
historia yahvista (Gn 4,17 [texto ma- 
soréticol; cf., sin embargo, Wester- 
mann, BK I, 443s) se suele entender 
en el sentido de aversión a la forma de 
vida urbana, incluso de rechazo frente 
a la ciudad. La ciudad y el afán de se- 
guridad humana, dorrinio, concentra- 
ción de poder y rebelión contra Dios 
están unidos en Gn 11,1-9. En la ciudad 
son habituales pecados rtepugnantes, Gn 
18s. La ciudad provoca la disolución 
del antiguo orden familiar y ofrece 
campo libre a los vicios. Israel no 
«adoptó evidentemente nunca una ac- 
titud auténtica y progresiva con respec- 
to a la ciudad y a la sociedad urbana» 
(G. Wallis, Die Stadt ¿1 den Uberliefe- 
rungen der Genesis: ZAW 78 [19661 
133-148, cita en p. 148). La crítica de 
los profetas se dirige tembién contra la 
ciudad y sus depravaciones (Am 4,1ss; 
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Mig 6,9ss; Is 3,16ss; 5,8ss; Hab 2, 
12, etc.). Piénsese también en los re- 
cabitas con su rechazo de la cultura se- 
dentaria (Jr 35). | 

Pero una valoración tan negativa de 
la ciudad es unilateral y no hace justi- 
cia al testimonio del AT. La fundación 
de ciudades en Gn 4,17 (desde el pun- 
to de vista de la historia de la cultura 
se trata, desde luego, solamente de un 
centro sólido, guarnecido, al que grupos 
de tendencia nómada podían volver en 
situaciones de apuro) se puede enten- 
der también en sentido positivo (véase 
Westermann, loc. cif., 444s). Incluso en 
Gn 11 la construcción de una ciudad no 
es en sí misma una acción pecaminosa. 
Es verdad que la fundación de ciudades 
en el AT no se considera como incluida, 
sin más, en la creación; pero Israel pue- 
de recibir las ciudades ya existentes en 
Canaán porque Yahvé las pone a su 
disposición, Dt 6,10. Aunque el vivir 
en casas y ciudades no era en sí peca- 
minoso, la cultura urbana era peligrosa 
y seductora para el pueblo, como ha 
demostrado claramente la historia. La 
crítica profética pudo estar influida por 
prejuicios agrarios y culturales, pero, en 
último término, no podemos explicarla 
a partir de ellos; su fundamento es más 
bien netamente religioso. Se trata de un 
pecado de autoconfianza, de aumento 
de poder, de dominio, que hace aban- 
donar a Dios. Las ciudades con altas y 
sólidas murallas no significaban en sí 
mismas un mal, lo malo era la confianza 
en estas murallas (Dt 28,52). Lo impor- 
tante no es una seguridad conseguida 
por el poder de los hombres, sino la 
protección que sólo puede dar Yahvé 
(cf. Sal 127,1: «si Yahvé no guarda la 
ciudad, en vano vigila el centinela»; 
Zac 2,9). 

b) El «castillo de Sión» (> Siyyón 
3) se llamó Gr Dáwid, «ciudad de Da- 
vid», después de su conquista, 2 Sm 5, 
9; allí se puso el arca, 2 Sm 6,12ss. En 
la ciudad de David fueron sepultados 
David y los reyes de Judá, 1 Re 2,10; 
11,43, etc. En algunos pasajes tardíos 
Jerusalén es llamada Tr haggóde3, «ciu- 
dad santa» (Is 48,2; 52,1; Neh 11,1. 
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18; cf. Dn 9,24.26; así también CD 20, 
22; [12,1s: Tr hammigdas, «ciudad del 
santuario» ]; en el NT, Mt 4,5; 27,53; 
Ap 21,2; cf. también el nombre árabe 
de Jerusalén, el-quds). 


La razón de este giro está en que la 
ciudad era el lugar del templo de Yahvé 
y del arca. Según la concepción israelita, 
no hay que pensar, desde luego, en una 
santidad inherente a la ciudad desde tiem- 
pos remotos; sólo se la puede llamar san- 
ta en cuanto ciudad elegida por Yahvé. 
Posteriormente esto se puede entender en 
el sentido de que hay que alejar de la ciu- 
dad santa toda impureza (cf, CD 12,1s; 
posiblemente también en 2 Cr 8,11: la hija 
del faraón tiene que salir del recinto sa- 
grado en sentido estricto). 


En textos aislados aparece también 
Gr Yhwh, «ciudad de Yahvé», como 
designación de Jerusalén: Sal 101,8; Is 
60,14 (en boca de los opresores de 1s- 
- rael); son dudosos Jr 31,38 y Sal 48,9. 
Hablan de la elección de Jerusalén por 
parte de Dios 1 Re 8,16; 11,13.32.36; 
14,21; 2 Re 21,7; 23,27; 2 Cr 6,5; 12, 
13; 33,7; cf. también Sal 78,68; 132, 
13 (> bhr 1V/2d). 2 Re 23,27 habla 
del rechazo de la ciudad, Zac 1,17; 2, 
16, de una nueva elección. Cuando se 
dice «ciudad de Dios» en Sal 46,5; 48, 
2.9 se piensa concretamente en Jerusa- 
lén (Kraus, BK XV, 342-345, excursus 
sobre Sal 46). Cf. además G. von Rad, 
Die Stadt auf dem Berge: EvTh 8 
(1948-49) 439-447 = GesStud 214-224; 
A. van Selms, Hervormde Teologiese 
Studies 8 (1952) 79-89; Th. C. Vriezen, 
Jabwe en zijn stad (1962); L. M. Mun- 
tingh, FS van Selms [1971] 108-120; 
> SiyyOn. 

3. Sobre los LXX (cf. sup., 3) y 
sobre el NT, cf. H. Strathmann, art. zró- 
Mc: ThW VI, 516-535. 


A. R. HuLstT 
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1. La raíz “Ih (*ly) pertenece al se- 
mítico común (Bergstr., Einf. 187; acá- 
dico elá, AHw- 206-210; ugatítico “ly, 
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“l;, DISO 211, etc.), como se ve concre- 
tamente por la difusión de la preposi- 
ción “al, «sobre, encima, contra». La 
raíz verbal está ampliamente desplazada 
en arameo por slg (KBL 1103b; en Sal 
139,8, slg, «ascender», es extranjeris- 
mo arameo; cf. Wagner N. 202). 

Las conjugaciones más frecuentes son 
gal y hifil; ocasionalmente aparecen ni- 
fal y hofal (el hitpael sólo en el pasaje, 
textualmente muy dudoso, Jr 51,3; 
cf. Rudolph, HAT 12, 306). 

Son derivaciones nominales “al, «altu- 
ra»; “al, «ramaje»; “ola, «holocausto»; 
“elz, «mano de almirez»; “liyya, «estan- 
cla superior»; m0“al, «suspensión»; ma- 
“alg, «subida»; mala, «ascenso, grada»,. 
y ¿*gla, «curación (cicatrización)». “llz, 
«superior», y ““lyon, «superior (supre- 
mo)», se emplean ordinariamente como 
adjetivos. 


Como nombres propios se derivan de 
esta raíz el nombre personal masculino “elz 
(1 Sm 1,3-4,16; 14,3; 2 Re 2,27; cf. Noth, 
IP 146) y los nombres de lugar “alwa/“alya 
(Gn 36,40 o 1 Cr 1,51) y >el“ale (Nm 32, 
3.37 y passim). | 


2. El verbo aparece en todos los li- 
bros del AT, pero salta a la vista una 
cierta acumulación de las formas qal en 
las obras narrativas (Jue 57 X.): 


= uE SS E E 
S 3 2 "gg 
Gn 44 A 51 
Ex 36 23 — 3 .62 
Lv 4 10 — — 14 
Nm 23 125 > 7 42 
Dt 24 8 — — 32 
Jos 48 ll = — 353 
Jue 57 14 1 — 72 
1 Sm 48 22 — — 70 
2 Sm 22 13 — 1 36 
1 Re 38 5 —-. — 53 
2 Re 52 ll =z — 59 
Is 34 Do ==. 40 
Jr 41 20 — 2 63 
Ez 18 19 — 2 39 
Os 6 ll tez <= 7 
Jl 1 — — — 7 
Am 5 6 —. == 11 : 
Abd ll == n=. == 1 
Jon 3 ll == — 4 
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gal 
hifil 


si O el N y uy 


A dle dad LA] 


N Ea 
OO 
> 
N pa 
U Ea 
N Fa 
JW 


es lla 1111111 oIIIIEIEE1 


AT 612 2553 888 

No siempre es fácil distinguir el qal y 
el hifil. Pero en 1 Sm 28,11a; 1 Re 8,4b; 
10,5; Jr 52,9; Ez 19,3; Sal 51,21; 2 Cr 
5,5a hay que leer ciertamente hifil (contra 
Lis.); en cambio, en 2 Re 16,12 y Jr 46,8, 
probablemente qal (contra la opinión de 
Mand.; otras divergencias de Mand. con 
—Lis.: Lv 6,2; Is 32,13; 2 Cr 1,17; 9,4; 32, 
5). El texto de 2 Sm 15,24, incluido aquí 
en el hifil, siguiendo a Lis. (cf. Hertzberg, 
ATD 10, 282), es muy dudoso, En Lis. 
faltan las formas hifil de Dt 28,61 y Jue 
16,3 (adscritas a Im); 1 Cr 26,16 está con- 
siderado allí como forma nominal (*0/a) 
daquí, participio qal). El texto dudosamen- 
te en hitpael (Jr 51,3% no está incluido 
“aqui. 


“olá aparece 287 X, sobre todo en 
textos en los que ocupan el primer pla- 
no instrucciones cultuales (Lv 62 Xx, 
incluido 6,2b; Nm 56 x; 2 Cr 30 Xx; 
Ez 19 Xx, excluido 40,26 [texto dudo- 
so]; Ex 17 Xx); máal, 141 x (Nm 
38 Xx, Ez 15X, Ex 13 Xx); “elyon, 
53 X (31 x como predicado de Dios, 
«de ellas 21 Xx en Sal); ma“la, 47 X 
(de ellas, 15 X como plural en los epí- 
grafes a los Salmos 120-134); “liyya, 
20 Xx; male, 19 X (incluido Ez 40, 
31.34.37 O); dle, 18 Xx; “al sustanti- 
vado, 6 X (2 Sm 23,1; Job 7,16 [texto 
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dudoso]; 11,7 [texto dudoso]; cf. los 
Comentarios; medal, «arriba»: Gn 27, 
39; 49,25; Sal 50,4; cf. el uso de má“al); 
“ll, 2 x (Jos 15,19; Jue 1,15); ¿“ala, 
2 X (Jr 30,13; 46,11); mó“al, 1 x (Neh 
8,6); “elz, 1 x (Prov 27,22). 

En arameo aparece 10 X “lay (jun- 
to a 4 X “elyon), 1 Xx “élla (Dn 6,3), 
1 x “lí (Dn 6,11) y 1 x “aman (Esd 
6,9). 


3. a) “Th qal designa en un espec- 
tro semántico relativamente reducido 
el movimiento desde un lugar más bajo 
a otro más alto. El hecho de que según 
el lugar en que se encuentra el que ha- 
bla se puedan emplear distintas expre- 
siones: «subir allí» o similares, si es que 
el movimiento se aleja de él (suele ser 
así); «subir aquí», cuando el que habla 
se encuentra en el punto más alto (por 
ejemplo, Ex 24,2; Jos 10,4), es sólo 
cuestión de traducción. 

El verbo se aplica generalmente a la 
travesía desde Egipto a Palestina o a 
las paradas en el camino hacia ella (Gn 
13,1; 45,25; Ex 1,10, cf. ¿nf.; 12,38; 
13,18; Nm 32,11; Jue 11,13.16; 19,30; 
1 Sm 15,2.6; 1 Re 9,16; Is 11,16; Os 
2,17 y passim) y a la subida desde el 
desierto al país de Canaán (Ex 33,1; 
Nm 13,17.21.30; Dt 1,21.26.41; Jue 
1,1-4). Esta locución se emplea de fot- 
ma tan estereotipada que pueden omi- 
tirse completamente las indicaciones to- 
pográficas (Gn 44,17.24,33,34; 45,9; 
50,5-7.9.14 y passim). De modo similar 
se ve como subida el retorno de los 
exiliados (Esd 2,1.59; 7,6.7.28; 8,1; 
Neh 7,5.6.61; 12,1). 


Teniendo en cuenta las condiciones geo- 
gráficas, es tan obvio el uso de esta pala-. 
bra que la hipótesis de G. R, Driver (ZAW 
69 [19571 74-77; cf. también W. Leslau, 
ZAW 74 [1962] 322s; S. Shibayama, Jour- 
nal of Bible and Religion 34 [1966] 358- 
362) de que hb gal tiene ocasionalmente 
el significado especial «ir al norte», resulta 
inaceptable. 


Como las ciudades están muchas ve- 
ces en lugares altos, el ir a ellas se ex- 
presa frecuentemente con “Yh (por ejem- 
plo, Ay: Jos 7,2; 8,1.3.10.11; Timná: 
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Gn 38,12s; en cambio, se baja [yrd] a 
la Timná mencionada en Jue 141.5), 
asimismo el entrar en una ciudad des- 
de fuera (Jos 6,5.20; 1 Sm 9,11.14; 
1 Re 1,35.40.45; cf. Jr 48,15; Prov 21, 
22). Si se trata de un lugar en el que 
hay un santuario (Betel: Gn 35,1.3; 
Jue 20,18.23 [texto corregido]; Os 4, 
15 [texto corregido; pero en 2 Re 2,2 
sí se usa yrdl; Berseba: Gn 26,23; 
Siló: 1 Sm 1,3.7.21.22; 2,19; Jerusalén: 
1 Re 12,27.28; Zac 14,16-19; también 
desde el palacio real se sube al templo: 
2 Re 12,11; 19,14; 20,5.8; 23,2 y para- 
lelos; Jr 26,10), el factor dominante no 
es sólo la representación espacial, sino 
también la idea del encuentro con el 
Dios que vive «en la altura» (Dt 17,8; 
cf. 1 Sm 10,3: «a Dios en Betel»; Jue 
21,5.8: «a Dios en Mispá»). Á partir 
de aquí el verbo adquiere directamente 
el significado técnico «peregrinar, ir en 
romería» (por ejemplo, Ex 34,24; Jr 
31,6; Sal 122,4). 

“Ih se utiliza en sentido figurado 
cuando se habla de la ida a una impor- 
tante («alta») personalidad: mientras 
que el viaje a Egipto se considera en 
los demás casos como bajada, según Gn 
46,31, José «sube» a informar al fa- 
raón (en el v. 29, en cambio, se dice 
“Ih para el viaje a Gosén). También hay 
que subir para recurrir a la institución 
legal de los ancianos en la puerta de la 
ciudad (Dt 25,7; Rut 4,1). La idea de 
que Asiria era un aliado poderoso po- 
dría haber sido decisiva para la elección 
de la palabra en Os 8,9. 


Para indicar el lugar del que alguien vie- 
ne se suele decir min (Gn 13,1; 19,30; 
41,2s y passim, si se trata de personas, 
metal, Gn 17,22; 35,13; Jon 4,6), El lugar 
al que se va se expresa muchas veces con 
el acusativo de dirección (por ejemplo, Gn 
26,23; 35,1.3; 38,12.13), rara vez con l* 
(1 Sm 25,35; Is 22,1; Ez 40,40; 'Esd 1,3; 
cf. Hab 3,16). Si se utiliza “al, la idea do- 
minante es que uno se dirige a la parte su- 
perior de algo o al lugar más alto (Ex 20, 
26; Jos 2,8; Jue 9,51; 1 Sm 2,28 y passim; 
cf. Gn 31,10.12: los carneros cubren a las 
ovejas; Ex 10,12.14; la langosta cubre la 
tierra), mientras que b* describe el movi- 
miento al lado de un objeto o en su inte- 
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rior (Gn 28,12; Ex 7,29; 19,12; Dt 5,5; 
2 Sm 2,1; 15,30 y passim; tiene también 
sentido instrumental, por ejemplo, en Ex 
20,26; Nm 20,19; Dt 1,22; Ez 40,22). el 
indica, sobre todo, el movimiento hacia 
una persona (Gn 44,17.34; 45,9; Jos 10,4; 
Jue 16,18 y passim, pero se emplea tam- 
bién en sentido adversativo como “al; véase 
inf.), hacia Dios (Ex 2,23; 19,3; 1 Sm 10, 
3; Yahvé: Ex 19,24; 24,1.12; 32,30; Dt 
10,1; Jue 21,5.8) o hacia un lugar sagrado 
(monte de Dios: Ex 24,13; monte Sinaí: 
Ex 19,23; 34,24; cf. Ex 24,15.18; monte 
de Yahvé: Is 2,3 = Mig 4,2; monte Hor: 
Nm 20,27; 33,38; monte Carmelo: 1 Re 
18,42; lugar de culto: Dt 17,8; Jerusalén: 
Esd 7,7; vestíbulo del templo: Ez 40,49; 
altar: Lv 2,12). 


“Ih se emplea muchas veces junto a 
otros verbos de movimiento, concreta- 
mente b0, «venir» (Gn 45,25; Ex 7, 
28; Dt 1,24 y passim); blk, «it» (Ex 
33,1; Jue 11,16; 2 Sm 17,21; Is 2,3; 
8,7; Mig 4,2); pnb, «dar la vuelta» (Dt 
1,24; 3,1); ys, «salir» (1 Re 10,29), y 
ngs, «acercarse» (Jos 8,11); cf. la cons- 
trucción con q34m, «levantarse» (Gn 35, 
1.3; Dt 17,8; Jos 8,1.3 y passimz). 

Al uso de “Th corresponde el de su 
opuesto yrd, «bajar, descender» (qal 
307 X, de ellas 1 Sm 35 Xx, Jue 29 X, 
Gn 25X, 2 Re 24 Xx, Ez 23 x, Sal 
20 X, Ex e Is cada uno 19 X; exclui- 
do Jl 4,13; hifil, «conducir abajo», 
67 X, de ellas Gn 13 Xx, 1 Sm y 1 Re 
cada uno 7 X; hofal, «ser conducido 
abajo», 6 X; el verbo en total 380 X; 
además, el sustantivo morad, «bajada», 
5X). 

yrd se utiliza para el viaje desde Pa- 
lestina a Egipto (Gn 12,10; 26,2; 42,2; 
43,15; 46,3.4; Nm 20,15; Jos 24,4; Is 
30,2; 31,1), desde la región montañosa 
al desierto (Nm 14,45; 1 Sm 25,1; 26, 
2), a ciudades más bajas (como Guilgal: 
1 Sm 10,8; 13,12; 15,12; Queilá: 1 Sm 
23,4.6.8), para la salida de una ciudad 
(1 Sm 9,27; Rut 3,3.6), la bajada a un 
pozo (Gn 24,16.45; 2 Sm 17,18) o a 
un tío (Ex 2,5; 2 Sm 19,32; 1 Re 2,8; 
2 Re 5,14) o el descenso al mundo de 
los muertos (cf. ¿nf., 4b). 


El lugar del que se viene se expresa 
igualmente con min (por ejemplo, Ex 19, 
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14; 32,1.15; 34,29; referido a personas: 
Gn 38,1; cf. métal, «de»: Jue 4,15; Ez 
26,16); el lugar al que se va, con el acusa- 
tivo de dirección (Gn 12,10; 24,16.45; 
26,2 y passim); con "el, «a» (referido a 
lugares: Jue 15,11; 1 Sm 25,1; 26,2; 2 Sm 
5,117 y passim; a personas: Gn 37,35; 45, 
9; Ex 11,8; 19,25 y passim); l', «a» (a 
lugares: 2 Sm 11,8; Ez 26,11; Cant 6,2; 
Ecl 3,21; a personas: Jue 5,11); 2%, «a» 
(Gn 28,12; Ex 15,5; Jue 7,9.11; 1 Sm 9, 
27 y passim), y “al, «sobre» (Gn 15,11; 
Ex 19,18.20; Jue 11,37; Is 31,4 y passim). 


Los relativamente pocos pasajes, se- 
gún los cuales se efectúan los movimien- 
tos opuestos sucesiva O simultáneamen- 
te (Gn 24,16; 28,12; Ex 19,24; Nm 20, 
27s; Dt 28,43; Jue 14,1s.19; 16,31; 
2 Re 1,4.6.16; 1,9.11; Jr 48,18; Sal 
104,8; 107,26; Job 7,9; Prov 30,4; Ecl 
3,21; 2 Cr 18,2; cf. Gn 46,4 [12 hifil] 
e ls 14,13-15 [yrd Eofal1), confirman 
que “Yh y yrd son opuestos. 

La dimensión espacial está presente 
incluso cuando Yh “a! adquiere el sig- 
nificado técnico «salir al combate» (Jos 
22,12.33, con la adición «al combate»; 
Jue 6,3; 15,10; 18,9; 1 Re 14,25 
= 2 Cr 12,9; 1 Re 15,17 = 2 Cr 16,1; 
1 Re 20,22; 2 Re 12,18; 17,3; 18,13 
= Is 36,1; 2 Re 13,25 = Is 36,10; 
2 Re 18,25; 23,29; Jr 50,3.21; Ez 38, 
11.16; Jl 1,6; Nah 2,2; 1 Cr 14,10; 
con "el, Nm 13,31; Jos 15,15; Jue 1,1; 
12,3; 20,23.30; 1 Sm 7,7; 2 Sm 5,19; 
2 Re 16,9; Jr 35,11; 49,28.31; con b*, 
Is 7,6): el enemigo en posición defen- 
siva se suele mantenet en un lugar más 
alto. Se utilizan también en el mismo 
sentido Y» l*hillabem, «movilizarse para 
la lucha» (2 Re 3,21; 2 Cr 35,20); Ib» 
lammilbámá (1 Re 20,26; 2 Re 16,5; 
Is 7,1) o Yhb bammilbáma (1 Sm 29,9), 
«salir a la guerra», y Yh bammabnz, 
«salir al campamento» (1 Sm 14,21). 
Del mismo modo, 1h en estado absolu- 
to puede significar ocasionalmente «sa- 
lir al combate» (Jue 20,28, paralelo, ys 
lammilhbamá; 1 Sm 17,23.25; 1 Re 12, 
24 = 2 Cr 1144, paralelo, lb nifal; Is 
21,2; Jr 6,4.5). 

En relación con Yh se encuentran con 
frecuencia verbos relativos a la guerra, 
concretamente lhm nifal, «luchar» (Dt 
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1,41s; Jos 10,36; 19,47; Jue 1,3; 1 Re 
12,24; 20,1; 2 Re 12,18; 2 Cr 114); 
sir, «sitiar» (1 Re 20,1; 2 Re 6,24; 16, 
5; 17,5; 18,9; Is 21,2); £p3, «tomar 
(una ciudad)» (2 Re 16,9; 18,3; Is 36, 
1); nkb hifil, «atacar» (Jos 7,3; Jue 8, 
11); bg, «apoderarse» (Is 7,6); bnb, 
«acampar frente a» (1 Sm 11,1); brb, 
«asesinar» (Jr 50,21); hr hifil, «dar 
al anatema» (Jr 50,21); yr, «ocupat» 
(Dt 9,23); $dd, «devastar» (Jr 49,28), 
y $rp, «incendiar» (Jue 15,6). 

Si se quiere acentuar que el enemigo 
está en un lugar más bajo, se puede em- 
plear también yrd “al, «bajar contra» 
(2 Cr 20,16; cf. Jue 1,9, yrd I*billahem; 
1 Sm 26,10; 29,4; 30,24, yrd bamnsil- 
báma, 1 Sm 17,28, «para ver la ba- 
talla»). 

Lo contrario de “1h “al en sentido mi- 
litar no es yrd mein, sino Th métal, «re- 
tirarse» (1 Re 15,19 = 2 Cr 16,3; 2 Re 
12,19; Jr 21,2; 34,21; 1 Sm 14,46, 
meabtre; cf. 2 Sm 20,2, Ih meabere, 
«separarse de»; 2 Sm 23,9, “Ib, «reti- 
rarse»; Ez 11,24, la visión se aleja del 
[mé“al] vidente; con Ybh nifal: Jr 37,5. 
11; 2 Sm 2,27 [meabtre]). 

La hipótesis de un significado espe- 
cial de 1h min en Ex 1,10 y Os 2,2, en 
el sentido de «apoderarse» (M. Lam- 
bert, REJ 39 [1899] 300; después de 
él, por ejemplo, G. Beer, Exodus: HAT 
3 [1939] 14; Noth, ATD 5,9; Wolff, 
BK XIV/1, 27.32; contra esta opinión, 
K. Rupprecht, ZAW 82 [1970] 442- 
447), no es necesaria en el contexto y 
hay que descartarla debido al uso habi- 
tual de la preposición rin. 

En sentido traslaticio, Yh significa 
«hacerse grande, fuerte» (Gn 49,9), 
«elevarse» (Dt 28,43, en oposición a 
yrd, «perder importancia») o «superar» 
(Prov 31,29). Si se dice, en cambio, que 
alguien «sube bruscamente» en la ba- 
lanza (Sal 62,10) significa que no vale. 

Con sujetos materiales resultan po- 
sibles muchas traducciones, pero todas 
han de entenderse en el sentido de un 
movimiento de abajo arriba: la aurora 
despunta (Gn 19,15; 32,25.27 y pas- 
sim), las plantas brotan (Gn 41,5.22; 
Dt 29,22; Is 5,6; 34,13 y passim), las 
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flores abren (Gn 40,10) y se disipan 
(Is 5,24), una nube se forma (1 Re 18, 
44; Jr 4,13, comparación; cf. Jr 10,13; 
51,16; Sal 135,7 [7h hifil]), una ciudad 
se incendia (Jue 20,40), el mar inunda 
(Jr 51,42, cf. Ez 26,3 [1h hifil]), las 
campiñas ascienden (Jos 11,17; 12,7; 
15,3.6-8; 16,1 y passim), la suerte cae 
(= sube desde el cubilete [=> goral1; 
Lv 16,9s; Jos 18,11; 19,10), un cepo 
salta bruscamente (Am 3,5), la carne 
recubre los huesos (Ez 37,8, cf. v. 6, 
hifil), una navaja pasa por la cabeza 
(Jue 13,5; 16,17; 1 Sm 1,11), etc. 

Consiguientemente, la palabra se em- 
plea también en sentido figurado: la 
cólera hierve (2 Sm 11,20; 2 Cr 36,16; 
Sal 78,21.31; cf. Prov 15,1, hifil) y si- 
milares, el grito de dolor se eleva (Ex 
2,23; 1 Sm 5,12; Jr 14,2), la maldad 
llega hasta Yahvé (Jon 1,2; cf. Sal 74, 
23), la grandeza llega hasta el cielo (Job 
20,6), una batalla se enardece (1 Re 
22,35 = 2 Cr 18,34), un carro de com- 
bate cuesta («asciende a», 1 Re 10,29), 
los trabajos de reparación avanzan (2 Cr 
24,13). 

Muchas veces hay que traducir en 
forma reflexivo-pasiva: una pieza de 
vestir se lleva puesta (Lv 19,19; Ez 44, 
17), un yugo se impone (Nm 19,2; 
1 Sm 6,7; cf. Lam 1,14), una ofrenda 
de carne se presenta (1 Re 18,29.36; 
2 Re 3,20), una herida se cubre (de 
carne) (Jr 8,22; cf. Jr 30,17; 33,6 [Tb 
hifill y Jr 30,13; 46,11 [sustantivo 
¿gla1), las gavillas se llevan (Job 5, 
26), un número se registra (1 Cr 27, 
24; cf. 2 Cr 20,34, hofal), una mano se 
levanta para golpear (Zac 14,13). 

hb “al léb significa «pensar en» (2 Re 
12,5; paralelo de zkr, «acordarse»: ls 
65,17; Jr 3,16; 44,21; 51,50); paralelo 
de swh piel, «ordenar»: Jr 7,31; 19,5; 
32,35; cf. “Tb “al lebab, Ez 38,10, y 
Uh “al rá*th, Ez 20,32). 

b) Casi todos los usos del gal re- 
aparecen en hifil en sentido causativo; 
el hofal es el pasivo correspondiente. 
Con objetos personales, “Th hifil signifi- 
ca «hacer subir» (a un carro: 1 Re 20, 
33; 2 Re 10,15; a un techo: Jos 2,6; 
a un muro: Neh 12,31; de una cisterna: 
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Jr 38,10.13; del agua: Is 63,11; cf. Ez 
29,4; 32,3; Hab 1,15; del mundo sub- 
terráneo: 1 Sm 2,6; Jon 2,7; Sal 40,3; 
71,20; cf. Ez '37,12.13; aplicado a la 
acción de la pitonisa: 1 Sm 28,8.11.11. 
15), o «sacar» (Gn 37,28; Nm 20,25; 
22,41; Jos 7,24 y passim; cf. Nah 2,8, 
hofal). En el último sentido el verbo 
se refiere 42 X al éxodo histórico y 
4 X al éxodo futuro (cf. ¿nf., 4c). 

El uso técnico de Y» hifil en el senti- 
do de «reclutar» (aplicado a los trabaja- 
dores de la leva: 1 Re 5,27; 9,15; 9,21 
= 2 Cr 8,8) se deriva del significado 
espacial. Yh hifil “al significa también, 
como correspondiente al qal, «llevar a 
la lucha» (Jr 50,9; Ez 16,40; 23,46; 
26,3; 2 Cr 36,17; cf. Jr 51,27; Nah 
3,3). 

Con objetos materiales el significado - 
conductor «llevar arriba» predomina, 
concretamente, cuando se transportan 
objetos a un lugar más alto (región mon- 
tañosa de Palestina, templo, etc.) (apli- 
cado al arca: 2 Sm 6,2.12; 1 Re 8,1.4. 
4; 1 Cr 13,6; 15,3.12.14.25.28; 2 Cr 
1,4; 5,2.5.5; a los utensilios sagrados: 
Jr 27,22; Esd 1,11; a los diezmos: Neh 
10,39; a los huesos de José: Gn 50,25; 
Ex 13,19; Jos 24,32; a los huesos de 
Saúl: 2 Sm 21,13; a la madera: 2 Cr 
2,15; a un carro: 2 Cr 1,17). A partir 
de esto se explican también los otros 
usos del verbo: echar algo sobre alguien 
(ranas: Ex 8,1.3; epidemias: Dt 28, 
61), arrojar polvo a la cabeza (Jos 7,6; 
Ez 27,30; Lam 2,10), colocar lámparas 
(Ex 25,37; 27,20; 30,8; 40,4.25; Lv 
24,2; Nm 8,2.3), vestir (con adornos de 
oro: 2 Sm 1,24; con sayal: Am 8,10; 
con ornamentos: 2 Cr 3,5.14; con otro 
[ para indicar la cantidad empleada: «se 
eleva a»]: 1 Re 10,16.17 = 2 Cr 9,15. 
16), ofrecer tributo (2 Re 17,4), rumiar 
(Lv 11,3.4.4.5.6.26; Dt 14,6.7.7) y criar 
(aplicado a animales: Ez 19,3; cf. Is 40, 
31: hacer crecer alas). Yh hifil “al leb 
significa «guardar en el corazón» (Ez 
14,3.4.7; cf. Sal 137,6). 

En más de una cuarta parte del total 
de los pasajes (77 X) el hifil designa 
la presentación de una ofrenda (cf. el 
ugatítico Ty S en 14qht [= 1 D] 185. 
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192). Esta construcción se utiliza, sobre 
todo, cuando se trata del holocausto 
(ola, 33 X en plural; “olof, 28 X en 
singular; “ola, de ellas 2 x I*ola, Gn 
22,2.13), mientras que la presentación 
de otras clases de ofrendas se suele ex- 
presar con otros verkos. Si éstos se utl- 
lizan junto a “1h hifil, aparecen las dis- 
tintas formas de ofrenda (Yh hifil junto 
a zbb, «sacrificar»: Ex 24,5; Dt 27,6s; 
Jos 8,31; 1 Sm 6,15; 10,8; junto a qlr 
hifil, «incensar»: Jr 33,18; 48,35; 2 Cr 
29,7; junto a ng hifil, «ofrecer»: Ex 
32,6; “Sh Slamim: 1 Re 3,15; “Sh zé- 
bab: Jr 33,18). 

Sin embargo, “hb hifil se puede refe- 
rir también a la presentación de otras 
clases de ofrendas, sobre todo cuando 
las distintas clases se mencionan en 
. yuxtaposición y no se distingue clara- 
mente su finalidad respectiva (con min- 
ba, Is 57,6; 66,3; “ola y minha, Ex 30,9 
[además, q tóret]; 40,29; Lv 14,20; 
Jos 22,23; Jr 14,12; “ola y $tlamim, 
1 Cr 16,2; “ola y bUlábim, 2 Cr 35,14; 
“olot y Stlámim, Jue 20,26; 21,4; 2 Sm 
6,17; 24,25 = 1 Cr 21,26; 1 Re 9,25; 
“olot y minbot, Am 5,22). A la inversa, 
ocasionalmente hay otros verbos en re- 
lación con “ola (zbh, Ex 20,24; qtr hifil, 
2 Re 16,13.15; cf. el arameo qtr hafel, 
Esd 6,9s), sobre todo términos comu- 
nes, que pueden abarcar diversas accio- 
nes ($b, «celebrar»: Ex 10,25; Lv 9,7. 
22; 16,24; Nm 6,16; 29,2; Dt 12,27 
y passim; qrb hifil, «ofrecer»: Lv 7,8; 
- 10,19; 23,37; Nm 28,11.27; 298.13. 
36 y passim; ngS hifil, «ofrecer»: 1 Sm 
13,9). 

Ih hifil, empleade sin otras indica- 
ciones, adquiere en tales contextos el 
significado genérico «ofrecer un sacrifi- 
cio» (Nm 23,2.4.14.30; Jue 13,19; 2 Sm 
15,24; 24,22; Jr 48,35 [texto dudoso]; 
Sal 51,21 y passim; cf. Jue 6,28: “Ib 
hofal). 

El nombre “old para el conjunto de 
la ofrenda es explicable, porque origí- 
nalmente se hablaba de hamminba ha- 
“ola, de una «ofrenda que se eleva (en 
fuego)» para Dios (así, Kohler, Theol. 
175), cf. la «definición» de Ex 29,18: 
«deja quemarse completamente el cat- 
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nero sobre el altar (q£r hifil); es un “ola 
para Yahvé»; análogamente, Lv 1,9.13. 
17; 8,21.28; 9,17. Sobre el holocausto, 
cf. W. B. Stevenson, ES Bertholet 
(1950) 488-497; De Vaux II, 292-294. 
451; íd., Les sacrifices de l'Ancien 
Testament (1964) 28-48; L. Rost, ES 
Eissfeldt (1958) 177-183; íd., BHH II, 
1345-1350. 


El uso del opuesto yrd hifil (67 x; 
1 Sm 2,6, paralelo, Yh hifil; Am 2,9 y 
Prov 21,22, junto a 1h qal) y yrd hofal 
(4 X) corresponde al de Yh, Así, pues, 
yrd hifil significa «conducir, llevar abajo» 
(referido a personas: Gn 39,1; 43,7; 45, 
13; Jue 16,21 y passim; cf. yrd hofal, Gn 
39,1; a animales: Dt 21,4; cf. Jr 51,40; 
a cosas: Gn 37,25; 43,11.22; Dt 1,25 y 
passim), «descolgar, hacer bajar» (a perso- 
nas a través de la ventana: Jos 2,15.18; 
1 Sm 19,12; cadáveres del poste: Jos 8, 
29; 10,27; la carga del carro: 1 Sm 6,15; 
el «mar» de los toros: 2 Re 16,17), «hacer 
bajar» (del altar: 1 Re 1,53), «llevar aba- 
jo» (desde la habitación superior: 1 Re 17, 
23), «precipitar» (Jr 49,16; Am 3,11; 9,2; 
Abd 3.4; cf. Zac 10,11, hofal), «dejar» (re- 
ferido a sacos: Gn 44,11; a adornos: Ex 
33,5), «derribar» (vivienda: Nm 1,51; 
cf. Nm 10,17, hofal), «quitar» (referido 
a la cortina: Nm 4,5), «hacer correr» 
(1 Sm 21,14; Is 63,6; Lam 2,18), «hacer 
llover» (Ez 34,26; Jl 2,23), «hundir» (la 
cabeza: Lam 2,10), «someter a alguien» 
(2 Sm 22,48; Is 10,13 [texto dudoso]; Sal 
36,8; 59,12; cf. Is 43,14; Prov 21,22). Es 
frecuente la afirmación de que alguien 
lleva a otro al mundo de los muertos, es 
decir, le causa la muerte (cf. ¿nf., 4a). 


c) El nifal se puede traducir ordi- 
nariamente como reflexivo: «elevarse» 
(referido a la nube: Ex 40,36.37.37; 
Nm 9,17.21.21.22; 10,11; a la gloria 
de Dios: Ez 9,3), «alejarse» (Nm 16,24. 
27; 2 Sm 2,27; Jr 37,5.11). Incluso las 
dos formas de Ez 36,3 y Esd 1,11, con- 
sideradas frecuentemente como pasivas, 
se pueden explicar muy bien en sentido 
medio: «andar en boca de la gente» (Ez 
36,3) y «subir desde Babilonia a Jeru- 
salén» (Esd 1,11; no es necesario un 
cambio al hifil [como opina BH*]). Re- 
ferido a Yahvé, expresa un estado: «él 
es excelso» (Sal 47,10; 97,9). 

d) “elyón (opuesto, tabtón, «bajo»: 
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Jos 16,3.5; 1 Cr 7,24; 2 Cr 8,5; junto 
a tabtóon, «bajo», y t¿kon, «intermedio»: 
Ez 41,7; 42,5) se emplea en sentido lo- 
cal tanto en comparativo (la puerta su- 
perior: 2 Re 15,35 = 2 Cr 27,3; Jr 20, 
2 y passim, la alberca superior: 2 Re 
18,17 = 1s 36,2; ls 7,3 y passim; véase 
<«¿llz, Jos 15,19; Jue 1,15) como en su- 
perlativo (Gn 40,17: el más alto de los 
tres cestos). En sentido figurado, la pa- 
labra corresponde siempre al superlati- 
vo «el supremo» (aplicado a Israel: Dt 
26,19; 28,1; a David: Sal 89,28; 31 Xx 
se refiere a Dios; cf. ¿nf., 4b). 


4. Fundamentalmente tienen impot- 


tancia teológica tres círculos temáticos: 


a) las afirmaciones sobre la subida y ba- 
jada de Yahvé y las concepciones del 
cielo y del hades ligadas a ellas; b) los 
predicados de Dios unidos a “elyon, y 
c) las referencias al éxodo con formas 
de Tb. 

a) Dado que desde el tiempo más 
remoto se considera el cielo como la 
residencia de Yahvé (cf. Eichrodt 11, 
125-131; — Samáyim), las apariciones 
de Dios a los hombres y el retorno a su 
morada se pueden expresar con yrd 
y “Ib. 

Las afirmaciones con “Th son en rea- 
lidad bastante escasas. La fuente sacet- 
dotal utiliza Yh metal para expresar la 
desaparición de Dios tras su encuentro 
con un patriarca (Gn 17,22; 35,13; su 
venida se expresa en ambos casos con 
Pb nifal, «aparecer», Gn 17,1; 35,9): 
Dios retorna a su morada celeste. En 
correspondencia con ello está la afirma- 
ción de la subida del mensajero de Yah- 
vé, es decir, de su manifestación en la 
llama (Jue 13,20); aquí se dice expre- 
samente que la llama se eleva «desde 
el altar al cielo». 

Según el himno a Yahvé-rey de Sal 
47, la ascensión de Yahvé (v. 6) funda- 
menta su poderío como Señor del mun- 


do (v. 3). 


El texto no demuestra que Yh «describe 


ciertamente la subida del arca a Sión» 
(Kraus, BK XV, 351); hay que suponer 
más bien el significado habitual «ascender 
(al cielo)» (1bíd.). La mención de «aclama- 
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ciones de júbilo» y «sonido de trompetas» 
no alude necesariamente a una ceremonia 
cultual; pertenece más bien al tópico de la 
entronización de un rey terreno (Nm 23, 


21; 2 Sm 15,10; 2 Re 9,13), con la que se 


compara la subida de Yahvé al poder. 


En Sal 68,19 el hecho de que Yahvé, 
al subir a la altura (maáróm), lleve cau- 
tivos y reciba tributos indica que se 
trata, como en Sal 47, de su señorío 
universal. Por ello no hay que pensar 


únicamente en la subida de Yahvé a su 


morada terrena (según el Sal 68, se tra- 
ta del Tabor), sino (al menos también) 
en su ascensión al cielo. Aquí pueden 
muy bien haber influido antiguas con- 
cepciones cananeas sobre la subida de 
la divinidad al trono y al cielo. Sin em- 
bargo, a diferencia del «Baal celeste 
continuamente reentronizado», Yahvé 
no procede del mundo subterráneo, sino 
del Sinaí (Kraus, BK XV, 474s); es de- 
cir, no es un acontecimiento mítico, sino 
la actuación histórica de Dios la que 
fundamenta su poderío. 

La confesión del señorío universal 
de Dios, expresada implícitamente en 
las alusiones a su ascensión, se percibe 
claramente en los dos pasajes en nifal. 
Es significativo que se encuentre en los 
himnos a Yahvé-rey (Sal 47,10; 97,9), 
que también designan a Dios como 
'elyon (47,3; 97,9; cf. inf., 4b). En Sal 
47,10 la excelsitud de Yahvé se inter- 
preta por medío de la frase paralela 
como señorío sobre los «escudos de la 
tierra», es decir, sobre todos los que 
detentan el poder político y militar. El 
Sal 97,9 subraya además la superioridad 
de Yahvé sobre todos los dioses. 

A la luz de estas afirmaciones sobre 
la grandeza de Dios, queda especialmen- 
te manifiesta la arrogancia del hombre, 
que, por su parte, quiere elevarse «al 
cielo» (como expresión de orgullo, Is 
14,113.14; Jr 51,53; para escapar, Ám 
9,2; en sentido puramente figurado, Sal 
107,26). 

Las referencias a la bajada de Yahvé 
(sobre todo en J, Gn 11,5.7; 18,21; Ex 
3,8; 19,11.18.20) son más frecuentes 
que las relativas a su ascensión. En ta- 
les contextos, yrd tiene decididamente 
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el significado técnico «bajar del cielo», 
sin que sea necesario mencionar la mo- 
rada de Dios como lugar de salida. La 
descripción yahvista de la teofanía del 
Sinaí (Ex 19,11.18.20; 34,5; cf. Neh 
9,13) revela expresamente que el monte 
de Dios se concibe como lugar de la 
aparición de Yahvé y no como su mo- 
rada permanente. Las afirmaciones so- 
bre la venida de Yahvé a la tienda del 
encuentro (Nim 11,17.25; 12,5, sin duda 
adiciones a J, cf. Noth, ATD 7, 75.83) 
contienen la misma idea. Es caracterís- 
tica de esta serie de afirmaciones la alu- 
sión a fenómenos volcánicos: Yahvé 
aparece en el fuego (Ex 19,18) o en la 
nube (Ex 34,5; Nm 11,25; 12,5). En 
cambio, la descripción. teofánica de Sal 
18,10 =2 Sm 22,10 (cf. la petición 
para que Yahvé baje en Is 63,19) re- 
cuerda más bien fenómenos propios de 
la tormenta. La petición de teofanía de 
Sal 144,5 (como ocurre en Sal 18,10 
= 2 Sm 22,10, yrd está junto a «incli- 
nar el cielo») une ambas ideas. En todo 
caso, los fenómenos que acompañan la 
manifestación de Yakvé señalan clara- 
mente que su bajada queda oculta a la 
percepción inmediata. 


Las afirmaciones sobre el descenso 
de Dios no son, pues, propiamente, an- 
tropomotrfismos, sino un medio estilís- 
tico para expresar la superioridad de 
Dios sobre el mundo. Esto es lo que 
revela precisamente Gn 11,5.7. La afir- 
mación de que Yahvé tiene que «bajar» 
para «vet» (v. 5; cf. Gn 18,21) la obra 
de los hombres que alcanza «al cie- 
lo» contiene una «espléndida ironía» 
(O. Procksch, Die Genesis [21924] 
90). Es significativo que la bajada de 
Yahvé manifieste, ante todo, su poder: 
él viene a liberar y ayudar (Ex 3,8; ls 
31,4; 63,19 [64,2 es una glosa repeti- 
tiva]; Sal 144,5-8) o a castigar (Gn 11, 
7; Mig 1,3 [junto a «sale de su mora- 
da», > ys 4a]; cf. Mig 1,12). 

De la subida al cielo de un hombre 
en sentido propio (Dt 30,12 alude sólo 
a que no es necesario hacer esto para 
recibir la ley) se habla únicamente en 
relación con el rapto de Elías (Yb qal, 
2 Re 2,11; Y» hifil, 2 Re 2,1; cf. las 
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afirmaciones con —>/lqh en Gn 5,24; 
2 Re 2,3.5). En cambio, yrd es palabra 
técnica para el descenso de los muertos 
al mundo subterráneo (yrd qal: Gn 37, 
35; Nm 16,30.33; Is 5,14; 38,18; Ez 
26,20; 31,14-17; 32,18-30; Sal 22,30; 
28,1; 30,4.10; 55,16; 88,5; 115,17; 
143,7; Job 7,9; 33,24; Prov 1,12; 5,5; 
7,27; cf. Sal 49,18; Job 17,16; yrd 
hifil con hombres como sujeto: Gn 42, 
38; 44,29.31; 1 Re 2,6.9; Ez 28,8; 32, 
18; con Dios como sujeto: 1 Sm 2,6; 
Ez 26,20; 31,16; Sal 55,24; yrd hofal: 
Is 14,11.15; Ez 31,18). yrd bor, «bajar 
a la fosa» (Is 38,18; Sal 28,1; 30,4 y 
passim); yrd $20l(4), «bajar al reino de 
los muertos» (Gn 37,35; Job 7,9; 17, 
16; cf. yrd hifil en Gn 42,38; 44,29.31) 
o similares, designa ordinariamente el 
proceso de la muerte natural. En Nm 
16,30.33; Sal 55,16 se dice, en cambio, 
que, a causa de una sentencia divina, 
unos hombres bajan vivos al mundo de 
los muertos (—>3%0/). Análogamente, 
muchas veces se considera la muerte 
como castigo de Dios —sobre todo, de 
la soberbia humana— (con yrd hifil: 
Ez 26,20; 31,16; Sal 55,24; yrd hofal: 
Is 14,11.15; Ez 31,18; cf. yrd qal: ls 
5,14; Ez 26,20; 31,14-17; 32,18-30). 
El mundo de los muertos (cf. Eich- 
rodt II, 143-145) está considerado como 
la esfera en la que no hay conexión 
alguna del hombre con Dios (cf. Is 38, 
18; Sal 28,1; 30,10; 115,17). Pero se 
mantiene fundamentalmente la idea de 
que ni siquiera este ámbito se sustrae 
al poder de Yahvé: él puede no sólo 
llevar al hombre al mundo de los muet- 
tos, sino también sacarlo de él (1 Sm 2, 
6; Jon 2,7; cf. Am 9,2, Igh). Ahora 
bien, en tales contextos no siempre se 
piensa en el estado mismo de la muer- 
te; hay sufrimientos de diverso carácter 
que se experimentan ya como presencia 
de la muerte, de modo que el quedar 
libre de ellos se considera como salva- 


ción de la muerte (con Y» hifil, Sal 40, 


3; 71,20; cf. C. Barth, Die Erretung 
vom Tode in den individuellen Klage- 
und Dankliedern des AT [1947] 93- 
110.130). En realidad, la fe de Israel 
revela en conjunto una sorprendente 
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falta de interés en el mundo de los 
muertos (cf. Von Rad II, 371s; Eich- 
rodt 11, 151s). 

b) El predicado divino “elyón re- 
mite, con más fuerza aún que las afir- 
maciones sobre el subir y el bajar de 
Yahvé, al poderío de Dios que reina en 
el cielo. 


De los 31 pasajes en los que “elyón se 
refiere a Dios, está 22 X solo (Nim 24,16; 
Dt 32,8; 2 Sm 22,14 = Sal 18,14; Is 14, 
14; Sal 9,3; 21,8; 46,5; 50,14; 73,11; 77, 
11; 78,17; 82,6; 83,19; 87,5; 91,1.9; 92, 
2; 97,9; 107,11; Lam 3,35.38) y en los 
demás casos como atributo de otros nom- 
bres divinos (5 X de *el: Gn 14,18.19.20. 
22; Sal 78,35; 2 XX de Yhwb: Sal 7,18 
[probablemente hay que tachar el nombre 
de Dios; cf, Kraus, BK XV, 55]; 47,3, y 
2 X de elo bin: Sal 57,3; 78 56). Utiliza- 
do en conexión con Yahvé, “elyón no es 
ciertamente parte esencial del nombre, sino 
oposición. En Sal 57,3 y 78,56 la redac- 
ción elohísta probablemente sustituyó el 
nombre divino original por el apelativo. 


“elyón, como designación o predica- 
do de Dios, es conocido en el ámbito 
cananeo-siríaco, concretamente en la an- 
tigua inscripción aramea Sef. 1, A, 
lín. 11, donde en la lista de los miem- 
bros del jurado divino aparece wqdm 
1 wlyn, «y ante El y “Elyán» (KAI 
N. 222; Fitzmyer, Sef. 375; —>>”el 1II/ 
3); por otra parte, Elyón, según Filón 
de Biblos, es una divinidad clara- 
mente distinta de El, anterior a éste en 
dos generaciones (cf. C. Clemen, Die 
pbónikische Religion nach Pbilo von 
Byblos [1939] 25-32.62-75). Cf. sobre 
el estado de la cuestión histórico-reli- 
glosa, entre otros, G. Levi della Vida, 
JBL 63 (1944) 1-29; M. H. Pope, El 
in the Ugaritic Texts. (1955) 55-58; 
O. Eissfeldt, JSS 1 (1956) 28, nota 1; 
F. M. Cross, HThR 55 (1962) 241- 
244; R. Lack, CBO 24 (1962) 44-64; 
R. Rendtorff, ZAW 78 (1966) 277-291; 
W. H. Schmidt, Atl. Glaube und seine 
Unwelt (1968) 120s; H. Gese (-M. Hof- 
ner-K. Rudolph), Die Religionen Alt- 
syriens, Altarabiens und der Mandáer 
(1970) 116s; R. de Vaux, Histoire. an- 
cienne d'Israél (1971) 262. 
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ES ugatítico de “elyon es 
= 11 K], lín. 5-8, utilizado dos 
veces en paralelo a Baal). Según M. Da- 
hood, ThStudies 14 (1953) 452-457, habría 
que presuponer también esta forma abre- 
viada en Sal 7,911; 57,3. 


Probablemente se utilizó el epíteto 
el “elyon en el culto predavídico de 
Jerusalén y a partir de ahí fue aceptado 
en la liturgia de Israel (cf. H. Schmid, 
ZAW 67 [1955] 168-197; EF. Stolz, 
Strukturen und Figuren im Kult von 
Jerusalem [1970] 157-163). A este con- 
texto alude sobre todo el pasaje Gn 14, 
17-20 (cf. W. Schatz, Genesis 14 [1972] 
207ss). El trasfondo politeísta de este 
predicado destaca especialmente en Sal 
97,9 cuando subraya la superioridad de 
Elyon «sobre todos los dioses». Es sig- 
nificativo que “elyón, como predicado 
divino, sólo aparezca, fuera de Gn 14, 
en textos poéticos, en los que estaba 
más permitida la utilización de elemen- 
tos extraisraelitas. A ello se añade que 
este título se suele emplear junto a 
otros predicados divinos, de modo que 
no puede haber duda alguna de que se 
refiere al Dios de Israel (junto a Yahvé: 
Dt 32,8s; 2 Sm 22,14 = Sal 18,14; Sal 
9,2s; 21,8; 77,11 [Y ab]; 83,19; 87,5; 
91,9; 92,2; 97,9; junto a "lohim: Sal 
46,5; 50, 14; 78 35; junto a "él: Nm 24, 
16; Sal 73,11; 78, 17s; 107,11; junto 
a Sadday: Nm 24, 16; Sal 91,1; junto a 
a donay: Lam 3 35-38). 


Según O. Eissfeldt, KS 1TII, 441 447, 
Elyon y Sadday no se identificarían aún 
con Yahvé en Sal 91. 


Al epíteto “elyón van unidas sobre 
todo las siguientes ideas: según .Gn 
14,19, Yahvé, como "el “elyón —el 
v. 22 equipara expresamente los dos 
nombres—, es el creador del cielo y de 
la tierra. Por ello es también domina- 
dor «sobre toda la tierra» (Sal 83,19; 
97,9). El distribuye a los pueblos sus 
territorios (Dt 32,8). El garantiza la 
permanencia de la dinastía y de la ciu- 
dad de Dios (Sal 21,8; 46,5; 87,5) y 
otorga al piadoso protección legal (Sal 
57,3; 91,1.9). Su aparente falta de po- 
der forma parte de las tentaciones del 
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justo (Sal 73,11; 77,11). Habita «sobre 
las altas nubes» (Is 14,14) y desde el 
cielo hace resonar su voz (Sal 18,14 
= 2 Sm 22,14). Como dominador del 
mundo se le debe alabanza (Sal 7,18; 
9,3; 50,14; 92,2). La ofensa más inso- 
lente es la rebelión contra su majestad 
(Sal 78,17.56; 107,11). 

Si en los estratos más antiguos del 
AT el predicado divino “elyón sólo apa- 
rece en los fragmentos antiguos o at- 
caizantes de la liturgia, goza, en cam- 
bio, de sorprendente estima en el últi- 
mo escrito del AT y en los apócrifos 
(cf. inf., 5). Este título aparece 14 X 
en las partes arameas del libro de Da- 
niel, concretamente 6 X en la forma 
absoluta “¿lá (siempre Q: Dn 4,14. 
21.22.29.31; 7,25); 4 X unido a "*láhá 
(Dn 3,26.32; 5,18.21) y 4 X en la for- 
ma hebraizante qaddise “elyonin (plu: 
ral doble o asimilación a "*lobim; Dn 
7,18.22.25.27). Este predicado divino, 
que no es de cuño específicamente is- 
raelita, se ajusta a la mentalidad del 
mundo circundante y resulta, por ello, 
muy apropiado para la diáspora judía 
(cf. Eichrodt 1T, 113). 

El contenido es también aquí el po- 
der universal de Dios (Dn 4,14.22.29: 
«el Altísimo es Señor de los reinos hu- 
manos»; cf. 5,21; 4,31: «cuyo poder 
no tiene fin y cuyo señorío se extiende 
más allá de todas las generaciones»; 5, 
18, él da reino y poder). 


Se discute quiénes son los «santos del 
Altísimo» (Dn 7,18-27). Mientras que esta 
expresión suele referirse a los miembros 
fieles del pueblo judío (como opina re- 
cientemente R. Hanhart, FS Baumgart- 
ner [19671 90-101), M. Noth sobre todo 
sostiene (FS Mowinckel [1955] 146-161 
= GesStud 274-290) que se refiere a seres 
celestes (así, bine “elyon, Sal 82,6). 


c) La «confesión originaria» de Is- 
rael (Noth, ÚPt 52) a Yahvé, «que 
sacó a Israel de Egipto», presenta dos 
formas en el AT. Para expresar el he- 
cho de sacarlo se emplea o bien el ver- 
bo => ys hifil (76 Xx) o bien “Yh hifil 
(42 Xx), y en una fórmula relativamente 
fija, a pesar de múltiples variaciones. 

Las formas más importantes son la 
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confesión «Yahvé nos sacó del país de 
Egipto» (Jos 24,17; Jue 6,13; Jr 2,6), 
las palabras de Dios «yo te he saca- 
do...» (Miq 6,4; Sal 81,11 [con fórmu- 
la de autopresentación]; cf. Gn 46,4; 
«a vosotros»: Gn 50,24; Ex 3,17; Lv 
11,45; Am 2,10; Jue 2,1; 6,8; «a ellos»: 
2 Sm 7,6; Am 3,1 y passim; cf. Ex 3, 
8) y la afirmación «Yahvé sacó a 1s- 
rael...» (1 Sm 12,6; 2 Re 17,7; Jr 16, 
14; 23,7; Os 12,14; «a ti»: Dt 20,1; 
«a vosotros»: 2 Re 17,36). 

Las formulaciones introductorias in- 
dican que la fórmula se utilizó muchas 
veces en contextos litúrgicos (cf. las pro- 
clamaciones cultuales «éstos son, ls- 
rael...»: Ex 32,4.8; 1 Re 12,28; «éste 
es...»: Neh 9,18; «¿dónde está Yah- 
vé...?»: Jr 2,6; «¿no nos sacó Yah- 
vé...?»: Jue 6,13; cf. Am 9,7; la fórmu- 
la de juramento «por vida de Yahvé...»: 
Jr 16,14; 23,7; la fórmula de mensajero 
«así dice Yahvé» introduce en Jue 6,8; 
1 Sm 10,18 las palabras de Dios, véase 
Am 9,7), cf. J. Wijngaards, VI 15 
(1965) 99. 

El sujeto de la acción suele ser Yah- 
vé. Sin embargo, no hay diferencia ob- 
jetiva si los que actúan son ocasional- 
mente el ángel de Yahvé (Jue 2,1) o 


Moisés (Ex 17,3; 32,1.7.23; 33,1.12; 


Nm 16,13; 20,5 [y Aarón]), puesto que 
por medio de ellos actúa el mismo Dios 
(cf. Os 12,14: «por medio de un profe- 
ta Yahvé sacó a Israel de Egipto»). De 
hecho, Nm 21,5 ve juntos a Dios y a 
Moisés como sujeto. Por eso a conti- 
nuación no se establece diferencia en- 
tre los diversos sujetos gramaticales. 
Las formas con 7» hifil son claramen- 
te anteriores a las que tienen ys hifil. 
Aparecen ya en las narraciones primiti- 
vas (J: Ex 3,8.17; 33,12.15; Nm 16,13; 
JE: Gn 46,4; 50,24; Ex 17,3; 32,1.4.7. 
8.23; Nm 20,5; 21,5), en los primeros 
profetas escritores (Os 12,14; Am 2, 
10; 3,1; 9,7; Mig 6,4) y en los frag- 
mentos predeuteronomistas de la obra 
histórica deuteronomista (Jos 24,17; 
Jue 2,1; 6,8.13; 2 Sm 7,6; 1 Re 12,28). 
En la última época de la monarquía la 
frecuencia de “Yh queda claramente por 
debajo de la de ys hifil, sobre todo en 
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las secciones legales del AT (Dt, sólo 
20,1 [frente a 17 X ys hifill; obra 
histórica deuteronomista: Ex 33,1; 1 Sm 
8,8; 10,18 [cf. sobre ello y sobre la 
problemática de conjunto H. J. Boecker, 
Die Beurteilung der Anfánge des Kónig- 
tums in den deuteronomistischen Ab- 
schnitten des 1. Samuelbuches (1969) 
39-43]; 12,6; 2 Re 17,7.36; Jr: 2,6; 11, 
7; 16,14; 23,7; Sal: 81,11; P: Lv 11, 
45; Nm 14,13; Cronista: Neh 9,18; 
cf. Ex 32,4; 1 Cr 17,5 = 2 Sm 7,6); 
cf. el cuadro estadístico en Wijngaards, 
loc. cit., 98. En Jue 6,8 aparecen juntas 
las fórmulas «hacer subir» y «hacer 
salir». 

La difusión de la fórmula con 1h 
hifil permite deducir que surgió en el 
reíno del norte y fue cultivada en aque- 
llos santuarios (cf. Wijngaards, loc. cit., 
100). Desde luego, estaba sólidamente 
asentada en la tradición sobre la insta- 
lación de los «becerros de oro» en Be- 
tel y Dan (1 Re 12,28; el hecho de que 
en Ex 32,4.8 se utilice el plural [«és- 
tos son los dioses que...»], inadecuado 
en este contexto, revela la dependencia 
en la transmisión histórica de este pa- 
saje respecto a 1 Re 12; en Neh 9,18 


se utiliza el lógico singular). La co- 


nexión con el culto ilegítimo del reino 
norte podría haber motivado la desapa- 
rición progresiva de la fórmula o su 
sustitución por la de ys hifil. 

La fórmula «hacer subir» sirve espe- 
cialmente para unir las tradiciones so- 
bre la «salida de Egípto» con las de la 
- «conquista del país». La fórmula mani- 
fiesta la relación intrínseca de ambas 
acciones de Yahvé, concretamente en 
los pasajes que mencionan juntos el lu- 
gar de salida y el de destino (con rin 
y "el: Gn 50,24; Ex 3,8.17; 33,1). La 
conducción de Israel al país (con bo” 
hifil "eel) se menciona también junto a 
la subida desde Egipto (Nm 16,13s; 
20,5; Jue 2,1; Jr 2,65). La misma queja 
del pueblo, transmitida en diversos con- 
textos, de que se le ha «hecho subir» 
al desierto en vez de a la abundancia 
de la tierra cultivada (cf. 16,13; 20,5; 
21,5), revela que la idea de la toma de 
posesión del país estaba incluida aquí 
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desde el principio. Jr 2,6 y Am 2,10 
la relacionan con el tema de la «conduc- 
ción por el desierto» (blk hifil). 

La idea de que el haber «hecho su- 
bir» a Israel es la acción fundamental 
de Dios para la salvación de su pueblo 
no destaca tan claramente como en la 
fórmula con ys hifil, vinculada en la ' 
historia de la tradición al milagro del 
mar; pero se expresa con suficiente cla- 
ridad a través del lenguaje litúrgico y 
de la importancia de los contextos en 
los que se encuentra la fórmula «hacer 
subir» (junto a as! hifil, «liberar»: Ex 
3,8; 1 Sm 10,18). 

Las afirmaciones de que Yahvé acom- 
paña a Israel en su viaje a Egipto y en 
su regreso de allí (yrd qal: Gn 46,4; 
hb qal: Ex 33,3.5 [negativamente]; 
positivamente, con blk, Ex 33,14.15) 
tienen también una íntima relación con 
el tema «hacer salir de Egipto». 

Jeremías contrapone intencionada- 
mente el primer éxodo y el segundo 
(Jr 16,14s = 23,75). Al hacerlo, consi- 
dera la conducción de Israel desde el 
exilio como una manifestación tan gran- 
diosa del poder de Dios que eclipsa la 
acción fundamental de haberlo sacado 
de Egipto. Precisamente esta acción sal- 
vadora constituirá en el futuro el dato 
original de la confesión de Israel; por 
eso las fórmulas de juramento apelan 
al Dios de Israel que condujo a la pa- 
tría a su pueblo disperso. 

Para expresar esta conducción de 1s- 
rael desde el exilio Ezequiel utiliza la 
imagen de la revivificación de los hue- 
sos muertos (Ez 37,12.13: «os voy a 
sacar, pueblo mío, de vuestras tumbas»; 
en el v. 12 cambia la imagen por la rea- 
lidad: «y os voy a llevar a la tierra de 
Israel»). | 


«“liyya se ha mantenido a lo largo de 
los siglos como el término técnico para el 
retorno de los miembros dispersos del pue- 
blo de Dios al país de los patriarcas. 


5. Los LXX traducen con toda ra- 
zón Ib y yrd por las dos palabras opues- 
tas á4vabBalverv y xataBalverv; “el- 
yOn, por ÚlLLO TOC: 

El nombre divino Elyón goza de gran 
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estima en los apócrifos (Eclo unas 50 X, 
Sap y 3 Esd) y pseudoepígrafos (Hen, 
Jub y 4 Esd). Este predicado divino pe- 
netra también, por mediación judía, en 
el ámbito helenístico y se convierte en 
una designación habitual del Dios de 
los judíos (testimonios en A. B, Cook, 
Zeus [1914-40] 1I/2, 876-890; TII/2, 
1162s). 

En la apocalíptica aparece además 
con más fuerza la idea de la subida al 
cielo de un hombre (ascensión de Moi- 
sés, etc.); en la gnosis, la del viaje del 
alma al cielo. 

El NT mantiene de forma estable el 
lenguaje del AT (adopta incluso semi- 
tismos, cf. «subir al corazón», Hch 7, 
23; 1 Cor 2,9); cf. J. Schneider, artícu- 
lo Batvw: ThW 1, 516-521; G. Bert- 
ram, art. boc: ThW VIII, 600-619. 


G. WWEHMEIER 


Dy/ 5 “am/goy Pueblo 


I. “am y goy, traducidos con fre- 
cuencia por «pueblo» o «nación», se 
pueden estudiar muy bien juntos. Sólo 
así es posible mostrar sus aspectos co- 
munes y sus diferencias y conocer clara- 
mente su evolución específica. 


1. a) La palabra “am (*“amm-) 
se encuentra en varias lenguas semíti- 
cas; por ejemplo, en acádico (babilonio 
antiguo, como extranjerismo  semíti- 
co occidental, ammum/hammum, «pue- 
blo [?1»; cf. AHw 44 b; CAD A/TI, 
77a), amorítico (Huffmon 196-198), 
ugatítico (“%2, «pueblo»; véanse WUS 
N. 2042; UT N. 1864), púnico-fenicio, 
moabita y arameo (“z, «pueblo»; DISO 
216; LS 529a), árabe (amm, «tío pa- 
terno»; Wehr 575b), antiguo árabe me- 
ridional (7, «patruus»; Conti Rossini 
208s). Con —>"“ab, —> “ab, etc., forma 
parte de las denominaciones de paren- 
tesco y designa al tío paterno. La pala- 
bra significa también en época muy 
temprana «familiares», «parientes» (pa- 
ternos), «parentela» y tiene entonces 
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sentido colectivo (Lane 1, 2149: «a 
company of men, a tribe, a numerous 
company»; según WUS N. 2042, el 
ugatítico xr significa «familiares, paren- 
tela»). 

El significado original en hebreo es 
muy probablemente «tío paterno» y el 
de «familiares» se debe a una evolución 
posterior; en todo caso, en “am se sub- 
raya el parentesco de los miembros. De 
esto se deduce que la traducción habi- 
tual de la palabra por «pueblo» no es 
del todo precisa y sólo puede mantenet- 
se si se tiene en cuenta lo que hay que 
entender por «pueblo». GB 596s men- 
ciona “am 1, «pueblo», junto a “am 1I, 
«compañero de estirpe, pariente»; pe- 
ro hace esta observación: «originalmen- 
te, desde luego, la misma palabra que 
“am l»; KBL 710s distingue “am 1, 
«pariente por vínculos familiares», de 
“am Il, «pariente (en nombres teófo- 
ros)», y “am YI, «pueblo», y, al pare- 
cer, considera los dos últimos como pro- 
cedentes de “am 1. Hay razón para poner 
repartos a esta división de la palabra en 
los diccionarios, teniendo en cuenta 
que, en el fondo, se trata de una sola 
palabra que es, concretamente, una de- 
nominación de parentesco; su signifi- 
cado original es «tío paterno». R. de 
Vaux, Histoire ancienne d'Israél (1971) 
151s, describe la situación en estos tér- 
minos: «Il n'y a pas de raison pour ré- 
partir ces usages entre deux mots dif- 
férents, comme font les dictionnaires, 
car le *peuple” est concu comme une 
extension de la famille, de la famille 
paternelle... Du sens de proche parent 
á ceux de famille, clan, peuple, le pas- 
sage est insensible». 

b) En la onomástica semítica occi- 
dental encontramos con bastante fre- 
cuencia “12; al parecer, contiene un ele- 
mento teóforo. Así ocurre, por ejemplo, 
en los nombres amorreos de los textos 
de Mari y en los nombres ugaríticos, 
fenicios y púnicos. 


El problema de si se trata de un Dios 
“Ammu o de una denominación de paren- 
tesco referida en sentido apelativo a una 
divinidad no está plenamente aclarado to- 
davía. Hay muchas razones pata pensar 
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que también aquí el significado original es 
el de parentesco y que la aplicación de este 
nombre a una divinidad atestigua la estre- 
cha vinculación de los creyentes con ella, 
Consideran, pues, al Dios como a su pa- 
riente cercano y esperan de él protección 
y ayuda, lo mismo que el tío paterno está 
dispuesto a prestarlas. Según Huffmon 196, 
«the most probable explanation» es, desde 
luego, que “ammu (o hammu) en los nom- 
bres amoritas signifique el tío paterno, 
pero «the sense “kindred, people”... can 
also be argued...». Al faltar el determina- 
tivo de dios, parece excluido que se trate 
de un verdadero nombre divino; y no pue- 
de considerarse demostrado por el hecho 
de que “ammu aparezca en los nombres 
precisamente en lugar de un nombre divi- 
no, ni tampoco por el hecho de que se le 
atribuyan propiedades y actividades que 
en otros casos se atribuyen a divinidades. 
Así, Gróndahl 82s (cf. 109) constata: «En 
nombres ugaríticos, “Ammu es llamado 
“león”, “fuerte”, “luz”; es “salvador” y se le 
pide “engrandecer”, “ser fecundo”, “ser du- 
radero, estable”, “retornar”, “él nombra (por 
sus nombres), el hombre se llama “hijo” 
y “vástago” de “Ámmu». Sobre nombres 
púnico-fenicios, cf. F. L. Benz, Personal 
Names in tbe Phoenician and Punic In- 
scriptions (1972) 379; sobre el dios luna 
katabánico “Amm, véase M, Hofner, en 
H. Gese y otros, Die Religionen Altsyriens, 
Altarabiens und der Mandier (1970) 2825. 
377. 


En los nombres personales del AT 
“am aparece muchas veces (cf. Noth, IP 
76ss; J. J. Stamm, STV 7 [1960] 177s; 
íd., FS Landsberger [1965] 418s), co- 
mo ocurre, en general, en la onomás- 
tica semítica occidental, como elemento 
teóforo, al menos en su origen. Men- 
cionemos, entre otros, “ammrél (Nm 13, 
12 y passim), “ammibúud (Nm 1,10 y 
passim), “amminadab (Ex 6,23 y pas- 
sim), “ammisadday (Nm 1,12 y passim), 
“amrám (Ex 6,18 y passim), Y *qam'am 
(1 Cr 23,19; 24,23), Yarobam (Jero- 
boán; 1 Re 11,26 y passim) y R*bab'am 
(Roboán; 1 Re 11,43 y passim). El sig- 
nificado de los dos últimos nombres 


es controvertido; o bien “am es tam-. 


bién aquí el elemento teóforo, o bien 
significa en ambos casos «pueblo» 
(cf. Gróndahl 109.179; UT N. 2330; 
J. J. Stamm, FS Albright [1971] 443- 
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452). Sobre el nombre “ammón, véanse 
J. J. Stamm, ArOr 17 (1949) 379-382; 
Von Rad, ATD 3, *176 sobre Gn 19,38. 


Los nombres citados del AT llevan 
a la conclusión de que el antiguo sig- 
nificado de “am no se había olvidado 
en la época anterior y al comienzo de 
la monarquía, y que incluso era cono- 
cido posteriormente. La observación de 
que este significado sólo se mantuvo 
en hebreo de forma aislada (Von Rad, 
loc. cif.) no es exacta; más bien hay 
que suponer de antemano que, de he- 
cho, se encuentra aún en varios textos, 
o que, al menos, ha tenido una función 
más O menos importante. 


2. a) En contraste con “am, que 
estaba ampliamente difundida en el en- 
torno del AT, la palabra góy se encuen- 
tra en el ámbito lingúístico semita, fue- 
ra del hebreo, sólo en los textos de Mari 
(gPum/gáwum, ARM TV 1,13.15; VI 
28,8; RA 49 [1955] 16ss; cf. ARM V 
87,5). Las interpretaciones propuestas 
a lo largo de los años son: «tribu» (Dos- 
sin, Kuppet), «estirpe» (A. Falkenstein, 
BiOr 13 [1956] 31), «pueblo» (AHw 
284a), «group, gang (of workmen)» 
(CAD G 59). A. Malamat, JAOS 82 
(1962) 143s, opina que «the term origi- 
nally designated a gentilic unit, though 
in the Marí documents it is already 
used in the context of territorial and 
administrative organization». Según 
D. O. Edzard, ZA 56 (1964) 144, de- 
signa una parte de la tribu. Por consi- 
guiente, el concepto no queda claro. 
Este hecho no contribuye positivamen- 
te a aclarar la palabra veterotestamen- 
taria g0y, ante todo porque la relación 
entre g0y y gPum es equívoca. ¿Se de- 
riva goy del (semítico occidental) ga- 
wum/gayum (R. E. Clements, TAWAT 
I, 966) o es gdum un extranjerismo 
cananeo (AHw 284a)? ¿O tienen am- 
bas palabras el mismo origen, sin que 
deba hablarse de derivación, etc.? No 
hay nada seguro acerca de la etimología 
básica. Así, pues, por ejemplo, géw, 
«consorcio, comunidad, corporación» 
(en el AT sólo en Job 30,5; cf. el púni- 
co-fenicio gw, DISO 48; HAL 174b), 
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aun cuando hubiera que suponer una 
relación con góy, no aclara las cosas. 

b) A la vista de la diferencia entre 
“am y g0y, se podría afirmar tentativa- 
mente: como concepto procedente del 
parentesco, “am incluye la pertenencia 
común desde dentro y no está en ab- 
soluto condicionada por circunstancias 
exteriores, mientras que en goy la uni- 
dad natural, aunque exista, no parece 
decisiva, precisamente porque intervie- 
nen otros factores (¿territoriales o, so- 
bre todo, políticos»). E. A. Speiser, JBL 
79 (1960), formula así la diferencia: 
«“am, subjective and personal; góoy, ob- 
jective and impersonal». Las traduccio- 
nes de “am por «pueblo» y de goy por 
«nación, población, estado» no son sa- 
tisfactorias y sólo se pueden considerar 
adecuadas a partir del contexto o acom- 
pañadas de una aclaración. Tampoco es 
exacto interpretar “az como comunidad 
religiosa y góy como comunidad polí- 
tica. 


TI. Los pasajes están distribuidos 
así en el AT hebreo (incluido goyime 
en Gn 14,1.9; Jos 12,23; Jue 4,2.13.16; 
“am en Os 10,14 [texto dudoso] está 
considerado como singular): 

. gOy “am 
sing. plur. total sing. plur. total 


9 18 27 23 10 33 
Ex 4 2 6 170 5 175 
Lv 2 3 7 29 14 43 
Nm 1 4 »] 83 4 87 
Dt 13 33 46 82 25 107 
Jos 35 8 13 67 3 70 
Jue 1 6 7 65 2 67 
1Sm — 2 2 110 — 110 
2 Sm 1 4 5 102 1 103 
1 Re 2. 3 »] 17 6 83 
2 Re 5 2 17 3 — 33 
Is 20 33 73 105 25 130 
Jr 28 59 87 162 3 165 
Ez 1 86 87 69 29 98 
Os — 3 3 15 3 18 
Jl 2 8 10 11 2 13 
Am 1 3 4 1 — 7 
Abd — 4 4 1 — 1 
Jon zz — 1 — 
Miq 2 7 9 12 7 19 
Nah  — 2 2 2 — 2 
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goy “am 


sing. plur. total sing. plur. total 


Hab 1 6 7 2 4 6 
Sof 4 13 7 So 2 7 
Ag 1 13 4 8g8 — 8 
Zac — 17 17 10 9 19 
Mal 1 4 5 2 — 2 
Sal 7 53 60 83 37 120 
Job T.IZL 03 3 3 8 
Prov 1 — 1 8 1 9 
Rut — — — 10 — 10 
Cant — == — l — 1 
Ecl == -=_ — 2 2 
Lam 1 6 7 9 2 11 
Est == — 24 7 31 
Dn 3 — 3 16 — 16 
Esd  — 1 1 16 7 23 
Neh  — 6 6 46 7 53 
1 Cr 3 6 9 40 5 45 
2 Cr 3 9 12 106 6 112 
AT 123 438 561 1639 229 1868 - 


22% 18% 100% 88% 12% 100% 


En la parte aramea del AT se en- 
cuentran 15 textos con “am (Dn 10 Xx, 
Esd 5 X), de ellos 8 X en singular y 
7 X en plural (en Dn). 

En “am predominan ampliamente los 
textos en singular, mientras que en g0y 
ocurre exactamente lo contrario. Otra 
diferencia característica es que “am lleva 
con frecuencia sufijos personales, mien- 
tras que con gO0y prácticamente no se 
utilizan sufijos (sólo en Gn 10,5.20.31. 
32, «sus pueblos», y Ez 36,13.14.15, 
«tus pueblos»; además, Sof 2,9 y Sal 
106,5, «mi/tu pueblo», en ambos casos 
en paralelo a “am, que se menciona pri- 
mero). 

Respecto a la distribución en el Pen- 
tateuco, llama mucho la atención el ele- 
vadísimo número de textos con “am en 
singular (Ex, Nm, Dt) frente a los po- 
quísimos casos de góy en singular. Ad- 
viértase también que alrededor de la 
mitad del total de casos en plural están 
en el Deuteronomio, encontrándose casi 
igual número de veces “ammim y góyim. 

También en Jos-2 Re se observa el 
mismo hecho: un reducido número de 
textos con góy en singular frente a los 
numerosos con “am (14 a 474). Hay que 
señalar además que, con respecto a los 
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pasajes en plural, se advierte una cierta 
preferencia por góyim (cf. ante todo 
2 Re, donde no apatece “amm2zm). 

En cuanto a los libros proféticos, con- 
viene indicar el gran número de textos 
con “am en singular en Jeremías, frente 
a los poquísimos casos en plural; por el 
contrario, en Ezequiel hay poquísimos 
casos de góy en singular respecto a los 
numerosos en plural. Más de la mitad 
de los textos con góy en plural están en 
Dt, 1s, Jr y Ez. En los Salmos llama la 
atención el número relativamente ele- 
vado de casos de “ammim junto a los 
muchos de LY 

III. El estudio de las dos palabras 
“am y g0y se articula así: 111/1, “um 
como concepto de parentesco; 111/2, 
“am bPáres, «el pueblo del país»; 
111/3, ¿“am como designación de «tro- 
pa, ejército»?; 111/4, “am Yhwh, «el 
pueblo de Yahvé»; IIT/5, “am gados, 
«un pueblo santo»; IV/1, goy en las 
promesas; 1V/2, la diferencia de sig- 
nificado entre “am y g0y; 1V/3, los 
plurales “ammim y gOyzm. | 

Para el conjunto remitimos a la bi- 
bliografía siguiente (seleccionada, sin 
incluir los Comentarios y las «T'eolo- 
gías» del AT): M. Krenkel, Das Ver- 
wandtschaftswort “am: ZAW 8 (1888) 
280-284; J. Boehmer, «Dieses Volk»: 
JBL 45 (1926) 134-148; G. von Rad, 
Das Gottesvolk im Deuteronomium 
(1929) = GesStud 11 (1973) 1-108; 
- L. Rost, Die Bezeichnungen fir Land 
und Volk im AT, en ES Procksch 
(1934) 125-148 = KC 76-101; 
N. W. Porteous, Volk und Gottesvolk 
im AT, en FS Barth (1936) 146-163; 
A. Causse, Du groupe ethnique a la com- 
munauté religieuse (1937); N. A. Dahl, 
Das Volk Gottes (1941); W. Eichrodt, 
Gottes Volk und die Volker (1942); 
O. Eissfeldt, Volk und «Kirche» im AT: 
ThStKr 109 (1947) 9-23; H. W. Wolff, 
Volksgemeinde und Glaubensgemeéinde 
im AT: EvIh 9 (1949-1950) 65-82; 
H. W. Hertzberg, Werdende Kirche im 
AT (1950); A. R. Hulst, Der Name 
«Israel» im Deuteronomium: OTS 9 
(1951) 65-106; Th. C. Vriezen, Die 
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Erwáblung Israels nach dem AT (1953), 
refundida en holandés: De verkiezing 
van Israel (1974); J. D. W. Kritzinger, 
Oebal Jabwe (1957); R. Martin-Achard, 
Israél et les nations (1959); E. A. Spei- 
ser, «People» and «Nation» of Israel: 
JBL 79 (1960) 157-163; H. Wildberger, 
Jabhwes Eigentumsvolk (1960); O. Bách- 
li, Israel und die Volker (1962); 
R. Smend, Die Bundesformel (1963); 
íd., Jabwekrieg und Stámmebund (1963, 
21966); G. von Rad, Der Heilige Krieg 
im alten Israel (*1965); E. Stolz, Jabwes 


und Israels Kriege (1972). 


Sobre problemas particulares, véanse 
también, además de la bibliografía cita- 
da en los apartados respectivos, los si- 
guientes estudios recientes: D. E. Hol. 
lenberg, Nationalism and «the nations» 
in Isaiab XL-LV: VY 19 (1969) 23-36; 
H. G. May, «Tbis people» and «Tbis 
nation» in Haggai: VI 18 (1968) 190- 
197; H. M. Lutz, Jabwe, Jerusalem und 
die Vólker (1968); G. Schmitt, Du sollst 
keinen Frieden schliessen mit den Be- 
wobnern des Landes (1970); J. T. Wil- 
lis, Micah 2,6-8 and the «People of 
God» in Micab: BZ 14 (1970) 72-87; 
G. W. Anderson, Israel: Ampbictyony: 
“am, qáhál, “dá, en ES May (1970) 
135-151; N. Fúglister, Estructuras de 
la eclesiología veterotestamentaria, en 
J. Feiner/M. Lóhrer, Mysterium Salutis 
1V/1 (Ed. Cristiandad, Madrid 1973) 
31-34. 


1. Conforme a lo que se dijo en 
I/1la, al tratar de “am hay que partir 
del uso de la palabra como concepto 
de parentesco. Primero es conveniente 
verificar en concreto el significado «pa- 
rentesco» a base de las afirmaciones del 
AT; además de algunos pasajes aislados 
(cf. ¿nf., 1c), son importantes dos ex- 
presiones fijas (la-b). | 

a) La primera es "sp nifal "el “am- 
mim, «reunirse con los “ammim». De 
Abrahán se dice que expiró, murió, se 
reunió con sus “ammim y fue enterrado 
(Gn 25,85); se hacen afirmaciones simi- 
lares sobre Ismael (25,17), Isaac (35, 
29), Jacob (49,29.33), Aarón (Nm 20, 
24; Dt 32,50) y Moisés (Nm 27,13; 31, 
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2; Dt 32,50). Se trata de una fórmula 
antiquísima conservada en P. Los “am- 
mim son aquí los parientes (fallecidos) 
con los que se reúne el difunto; de este 
modo se subraya claramente la vincula- 
ción con los antepasados. B. J. Alfrink, 
OTS 35 (1948) 118ss, impugna con 
razón que esta fórmula suponga la idea 
de la tumba de los padres y de la tumba 
- familiar, como sostienen muchos autores 
(R. de Vaux, La Genése [Bible de Jé- 
rusalem; ?1962] 118, sobre Gn 25,8: 
«expression... tire son origine des 
tombeaux de famille»; cf. también Von 
Rad, ATD 3, ?210). Según él, esta afir- 
mación no designa «la réunion aux an- 
cétres dans le tombeau familial»; más 
bien contiene una referencia «á la ré- 
union aux ancétres dans le Shéol». 


Frente al plural del TM está el singular 
del Targum y de los LXX (aó6c en Gn 
25,17 y yévoc en 35,29) y la mayoría de 
las veces también el de la Vulgata. El tex- 
to samaritano tiene “mk y “mw cuando se 
trata de los sufijos de la segunda y tercera 
personas; estas formas se pueden entender 
tanto en singular como en plural (defective 
scriptum). Sin embargo, la transmisión tex- 
tual masorética dio importancia a las for- 
mas plurales y conservó así la forma ori- 
ginal de la afirmación. Precisamente por 
esto hay que mantener el plural y resta- 
blecer “ammay en vez de “ammi en Gn 49, 
29. La traducción singular indica que, o 
bien ya no se ha entendido correctamente 
la fórmula, o se la ha considerado sólo 
como una expresión estereotipada. 

Sobre las fórmulas comparables como 
«acostarse con sus padres» O similares, 
> "ab IV /2a. 


b) La segunda fórmula es (con al- 
guna variante) krt nifal metammáw, «ser 
apartado de sus parientes» (Gn 17,14; 
Ex 30,33.38; 31,14; Lv 7,20.21.25.27; 
17,9; 19,8; 23,29; Nm 9,13; todos los 
textos pertenecen a P o H). Los delitos 
por los que el malhechor es excluido del 
círculo de sus parientes son de carácter 
religioso y jurídico-sacral: violación de 
determinadas normas-tabú e infraccio- 
nes de costumbres cultuales y rituales, 
que comprometen al círculo familiar, a 
la familia como comunidad religiosa y 
cultual. El culpable se sitúa, por su 
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acción, fuera de esta comunidad y es 
abandonado a su suerte. 

Ahora bien: esta fórmula se ha trans- 
mitido también con el singular “am en 
vez del plural “am (con krf£ nifal: Lv 
17,4; 18,29; 20,17.18; Nm 15,30; con 
krí hifil: Lv 17,10; 20,3.5.6; cf. Ez 14, 
8.9). Sobre esta fórmula de anatema, 
cf. W. Zimmerli, ZAW 66 (1954) 17ss, 
y BK XIII, 302ss. Según él, la formu- 
lación en plural debe ser la forma anti- 
gua de la expresión y referirse a la fa- 
milia como a la comunidad cultual, 
mientras que la formulación en singular 
se refiere al pueblo de la alianza, Is- 
rael, como a la comunidad de culto pro- 
piamente dicha. Pero la situación pa- 
rece, de hecho, algo más compleja; es 
posible que no haya una referencia in- 
contestable al pueblo como totalidad 
en todos los pasajes que entran en con- 
sideración. En los textos con krf hifil y 
sufijo de tercera persona, ¿designa “am 
a todo el pueblo de Israel, o sólo al 
círculo familiar del malhechor? Se po- 
dría aducir a favor de la segunda posi- 
bilidad que incluso en la forma pasiva 
de la fórmula de anatema “ammim es 
intercambiable con “am; el singular “am 
tendría entonces significado colectivo, 
«círculo familiar, parentela», y hay que 
contar con esta posibilidad. La formu- 
lación singular de la fórmula de anate- 
ma permite ambas interpretaciones: o 
bien se refiere, como la forma plural, a 
la comunidad familiar, o, como ya se ha 
dicho, puede referirse en una época pos- 
terior a la comunidad religiosa de 1s- 
rael. Por lo demás, ésta parece la inter- 
pretación de los LXX y el Targum al 
traducir en singular todas las variantes 
de la fórmula de anatema. 

c) El singular “am tiene también in- 
contestablemente el significado «paren- 
tela» en 2 Re 4,13, «vivo entre mis pa- 
rientes». En el círculo de los suyos hay 
protección y seguridad (no es necesario 
leer “ammay en vez de “ammt; “am tie- 
ne sentido colectivo). El malvado no 
tendrá en su familia descendientes que 
cultiven su memoria y conserven el ho- 
nor de su nombre, Job 18,19 (cf. v. 17). 
En cambio, en Jr 37,12 el significado 
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de “am es algo dudoso. Según Rudolph, 
HAT 12, 238, se trata de que el profeta 
tiene que regularizar una herencia «en 
el círculo de la familia» (el v. 4, donde 
“am significa la población de Jerusalén 
no determina en absoluto el significado 
de “am en el v. 12). Aunque no del todo 
seguro, es también aquí muy probable 
el significado «familia». También se 
debe tener en cuenta el significado «pa- 
rentela», si bien aparece en segundo 
plano, en Rut 1,10.16, en el marco de 
una narración familiar. 


En Ez 18,18 “uammim designa, sin 
duda, a los parientes. «El interés por 
el círculo de la familia no está fuera 
de lugar en esta discusión que aborda 
tan decididamente el problema de la 
solidaridad en la culpa dentro de la fa- 
milia» (así opina “Zimmerli, BK XIII, 
394; la traducción singular de los LXX 
es una transposición secundaria al pue- 


blo de Dios). 


Según Lv 21,1.4, un sacerdote no 
debe contaminarse con el cadáver de 
uno de sus parientes (ammm); al sumo 
sacerdote se le permite el matrimonio 
sólo con una virgen de su parentela, 
Lv 21,14.15 (cf., sin embargo, la pres- 
cripción, desde luego posterior, en Ez 
44,22 y el texto samaritano, así como 
GB sobre Lv 21,15). Por último, tam- 
bién Lv 19,16: «No irás de un lado para 
otro calumniando a tus familiares»; tam- 
bién aquí la idea de «pueblo, compa- 
triota» es una ampliación posterior del 
significado original. 

El significado «parentela» fue impot- 
tante desde el principio; el hecho de 
que tenga tanto eco en la fuente sacer- 
dotal se debe posiblemente a que más 
tarde, en la época posexílica, se dio es- 
pecial importancia a la comunidad fa- 
miliar. 


La palabra (desde luego posterior) “Gt 
(Lv 5,21.21; 18,20; 19,11.15,17; 24,19; 25, 
14,14.15.17) difícilmente significa «miem- 
bro de la familia»; más bien, «miembro de 
la comunidad popular, conciudadano» (El- 
liger, HAT 4, 241, nota 19). En Lv 19, 
11-18 está en paralelo a «prójimo», «her- 
mano», «hijos de tu pueblo». En Zac 13,7 
- quizá significa «confidente»; pero se pien- 
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sa también en el abstracto «comunidad» o 
similares (cf. M. Sebo, Sacharja 9-14 [1969] 
2798; los LXX traducen aquí xokítmc; en 
los demás casos, rinotov). 

También se ha pretendido que “ammim 
significa «pariente» en Dt 33,3 (J. Wijn- 
gaards, Deuteronomium [19711 350), pero 
este pasaje es muy dudoso. Desde luego, 
hay que mantener el plural, porque, según 
la crítica textual, está mejor atestiguado 
que el singular; el argumento de que los 
“ammim «no pueden ser objeto del amor 
de Dios» (C. Steuernagel, Das Deuterono- 
mium [*1923] 174) es irrelevante cuando 
hay que hacer una opción de crítica textual. 


2. a) La designación “am bPáres, 
«pueblo del país», se suele entender 
como expresión técnica, interpretándose 
como el compendio de los hombres de 
un territorio en orden a la actuación 
política, o, un poco más genéricamente, 
como la capa social más alta, en pose- 
sión de los derechos civiles (cf., entre 
otros, E. Wirthwein, Der “amm hd arez 
im AT [1936]; R. Meyer, Judaica 3 
[1947] 169-199; De Vaux 1, 111-113. 
326s, con bibliografía; íd., Le sens de 
expression «Peuple du pays» dans 
l'Ancien Testament et le róle politique 
du peuple en Israél: RA 58 [1964] 
167-172; L. A. Snijders, Het «volk des 
lands» in Juda: NedThT 12 [1957-58] 
241-256; J. A. Soggin, Der judáische 
“am hvares und das Kónigtum in Juda: 
VT 13 [1963] 187-195; E. W. Nichol- 
son, The Meaning of the Expression 
“m Prs ¿nm the OT: JSS 10 [1965] 59- 
66; Ihromi, Die Koniginmutter und der 
“amm béParez im Reich Juda: VI 24 
[1974] 421-429). Sin embargo, un exa- 
men crítico de los textos (75 X, de ellas 
am(-)hPáres 51 X [excluidos Neh 9, 
10 y Ez 45,16 (texto corregido) ], “am- 
mé bPáres 16 X, “amme bP*rasót 8 X) 
aconseja actuar con cautela. Así, en Gn 
42,6 y Nm 14,9 se trata, desde luego, 
de la población total de una región, 
mientras que Ex 5,5 hay que relacionar- 
lo ciertamente con Ex 1,7.9s; aquí la 
expresión no se limita a los hombres. 
Si se utiliza en sentido técnico, tiene 


un significado especial, motivado y mat- 


cado por determinadas circunstancias, 
que no siempre ha de ser el mismo. 
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Abrahán trata con el “am hdéáres en 
Hebrón; aquí significa los propietarios 
en plenitud de derechos (Gn 23,7.12. 
13). En 2 Re 11,14ss (cf. 2 Cr 23) se 
trata de la totalidad de los ciudadanos 
judíos; también entra en juego un com- 
ponente político y podría referirse a los 
círculos dirigentes de la población del 


país, fuera de Jerusalén (cf. 2 Re 21,24; 


23,30; 25,19). 


Este sentido especial ya es discutible 


en 2 Re 15,5 y 16,15, porque aquí pue- 
de referirse más bien, de un modo mu- 
cho más general, a la población del 
país como tal. Además, en 2 Re 23,35 
se hablará de una imposición tributaria 
general: «not... from the men of prop- 
erty alone» (J. Gray, l! € II Kings 


[1963] 683). Finalmente, en 2 Re 24, 


14; 25,3.12 hay que pensar, sin duda, 
en toda la población. 

b) En Jeremías la expresión se re- 
fiere, junto al rey, ministros, sacerdo- 
tes, etc., a la población del país o a sus 
representantes (Jr 1,18; 34,19; 37,2; 
44,21). En el libro de Ezequiel la situa- 
ción es algo más compleja. Ezequiel ha- 
bla del “am hdPáres como pueblo del 
país junto al rey; así, en 7,27. Se refiere 
concretamente a miembros de las capas 
superiores en el contexto de 12,19; 22, 
29. Pero en 39,13 designa a todo el 
pueblo, no sólo a la clase alta (cf. ante 
todo Zimmerli, BK XIII, 966); tiene 
fundamentalmente el mismo sentido en 
45,22 y 46,3.9, porque allí se trata, se- 
gún el contexto, de toda la comunidad 
hábil para el culto, que se concibe como 
reconstituida precisamente en suelo pa- 
lestino (Zimmerli, loc. cít., 1163). Qui- 
zá se pueden incluir muy bien aquí los 
textos de Lv (4,27; 20,2.4), en el su- 
puesto de que se trate de toda la comu- 
nidad cultual y jurídica (así opina con 
razón Elliger, HAT 4,73: «Está claro 
que el antiguo terminus technicus polí- 
tico “am hPáres... no designa ahora ya 
solamente a las “capas superiores” pro- 
pietarias y en plena posesión de los de- 
rechos civiles, sino sencillamente al 
conjunto de la comunidad judía, de tal 
manera que “am héPáres se ha conver- 
tido así en concepto intercambiable con 
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gábal y “edá de 4,13 y con “am de 4,3»; 
cf. ¿bíd., 273, sobre Lv 20,2ss). 

c) También en Ag 2,4 y Zac 7,5 
“am béPáres es más bien la población 
judía de los primeros años del posexilio 
y no especialmente la clase superior en 
el sentido técnico preexílico; cf. Ag 2,4 
con v. 2 (contra la opinión de Elliger, 
ATD 25, 86). En este contexto no se 
debería hablar de la «nobleza del pue- 
blo», porque no hay razón alguna para 
limitar aquí la expresión a un determi- 
nado grupo o clase social. Para entender 
“am bPáres en sentido técnico hay que 
presuponer de hecho una cierta autono- 
mía política del Estado judío o, al me- 
nos, una posibilidad de actuación polí- 
tica, y de esto no se dice una palabra 
en la época posexílica. Se debería tener 
en cuenta este dato, porque puede ex- 
plicar un cambio de significado, del que 
hablaremos en seguida, en el período 
posexílico. Precisamente ahora se puede 
llamar “am bPáres a una población no 
judía (o concretamente, a sus represen- 
tantes), como distinta de la que ha vuel- 
to del exilio y de la comunidad religío- 
sa judía en general; así ocurre en Esd 
44 con la gente de Samartía (¿porque 
aquí se daba el componente político an- 
tes mencionado»). La expresión se utl- 
liza incluso en plural (“amme bá*rasot 
o “ammeé héáres) para designar a varias 
comunidades de pueblos no judíos; en 
estos casos llama la atención que puede 
referirse a aquellos pueblos que, por 
ejemplo, en Deuteronomio 7 se conocen 
como goyim (cf. Esd 3,3; 9,1.2; 10,2. 
11; Neh 9,30; 10,29; H. C. M. Vogt, 
Studie zur nachbexilischen Gemeinde in 
Esra-Nebemiía [1966] 152-154). Los 
miembros de la comunidad religiosa 
judía se comprometen a caminar en la 
ley de Dios; a este contexto pertenece 
también la prohibición de matrimonio 
de Neh 10,29 (cf. también las formula- 
ciones de Ex 34,15s y Dt 7,3s!). Aquí 
aparece ya de forma incuestionable có- 
mo en el período posexílico hay una 
transposición de “am bPáres a la po- 
blación extranjera no aceptada en la 
nueva comunidad cultual judía, lo que 
abre claramente el camino a la aplica- 
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ción, más tarde habitual, a la gente que 
no conoce o no practica la ley. Cf. para 
este sentido tardío R. Meyer, art. 3y- 
hos: ThW V, 5825.585-590. 


3. Es indiscutible que muchas ve- 
ces “am no designa la totalidad de un 
pueblo, sino sólo una parte de él; en la 
mayoría de estos casos el significado 
concreto es claro por el contexto (cf. los 
diccionarios). Teniendo esto en cuenta, 
no es recomendable suponer un signifi- 
cado especial, más o menos indepen- 
diente, de la palabra “am en el sentido 
de «tropa, ejército». Un «pueblo» como 
grupo humano vinculado por parentes- 
co, ya sea familia, clan o tribu, puede 
aparecer exteriormente, en una sítua- 
ción determinada, como una totalidad 
beligerante, aunque, naturalmente, sólo 
tomen parte en la guerra los hombres 
capacitados para ello; “am como paren- 
tela está, desde luego, en segundo plano 
(cf. De Vaux IT, 10: «Chez les nomades, 
l'armée ne se distingue pas du peuple»). 
Precisamente la construcción “am mil- 
hbáma, «pueblo en armas» (Jos 8,1.3.11 
[texto dudoso]) indica que “am abarca, 
de suyo, a todas las personas pertene- 
cientes al «pueblo»; milháamá establece 
en este caso la limitación real a los hom- 
bres capacitados para la guerra. En el 
curso posterior del relato basta la pa- 
labra “am (Jos 8,5.9.13). Por lo demás, 
incluso sin la expresión completa “am 
hammilbáma, queda claro por el con- 
texto cuándo se refiere al ejército; de 
los numerosos ejemplos, mencionemos 
solamente las narraciones sobre Sijón 
y Og (Nm 21,23.33; Dt 2,32.33; 3,1-3); 
además, 1 Sm 15 y 2 Sm 10. “am desig- 
na siempre al ejército unido que se en- 
cuentra junto a una persona, le perte- 
nece y está bajo su mando. 


Sin embargo, en determinadas cit- 
cunstancias puede adquirir “am el signi- 
ficado de «ejército». Así, por ejemplo, 
en Nm 20,20 (“am kabed, «ejército po- 
deroso» o «guerreros fuertemente arma- 
dos»); también en Gn 33,15, porque 
aquí “am "Ser "itt1, «mi gente», se iden- 
tifica con los «cuatrocientos hombres» 
de Gn 32,7; 33,1; designa, pues, a los 


oy/a, “am/goy Pueblo 


388 


hombres capacitados para la guerra, que 
Esaú puede movilizar y a quienes posi- 
blemente no hay que considerar, en su 
totalidad, como pertenecientes a su fa- 
milia en sentido estricto. ¿Se puede 
aplicar también esto a los relatos sobre 
Sijón y Og? Aun manteniendo designa- 
ciones transmitidas desde antiguo hay 
que contar con una evolución semánti- 
ca cuando aparecen concentraciones de 
grupos y formaciones de estados, polí- 
ticamente condicionadas. No obstante, 
se debería mantener que el uso de “am 
en el sentido de «ejército» sólo se puede 
entender a partir de la situación en la 
que un grupo ligado por vínculos de pa- 
rentesco (am) se defiende ocasionalmen- 
te como totalidad por medio de sus 
hombres hábiles para la guerra. 


En 10M 1,5; 3,12 se habla de “am *el; 
además, Yadin 44: «the term “am... marks, 
as in the O. T., the military character of 
the congregation organized for wat». Su 
observación de que «the “am *el of DSW 
corresponds to the O.T. “am Yabweb» 
(2bd., nota 5) nos lleva al apartado si- 
guiente. 


4. a) Sobre la expresión “am Y bwb, 


_ «pueblo de Yahvé», y las formas con 


sufijo “ammz/“ammtka/“ammo, «mi/tu/ 
su pueblo», referidas a Yahvé, véase 
N. Lohfink, Beobachtungen zur Ge- 
schichte des Ausdrucks 'm Yhwh, en 
FS Von Rad (1971) 275-305 (los tex- 
tos en p. 276), con bibliografía. La 
expresión, que es frecuente en el len- 
guaje profético y en los Salmos, pero 
no se usa en la legislación sacerdotal 
ni en los libros sapienciales, «aparece 
principalmente cuando dialogan Yahvé 
e Israel, menos cuando se habla de l1s- 
rael» (Lohfink, loc. cif., 280) y tiene 
más de un significado. Según Lohfínk, 
el más antiguo testimonio seguro es el 
de Jue 5,13, donde “am Yhwh no se 
identifica con el pueblo de Israel, sino 
hay que entenderlo más bien como el 
«ejército de Yahvé» (loc. cif., 282; véa- 
se R. Smend, Die Bundesformel [1963 ] 
11ss). Lohfink sugiere, desde luego con 
la debida cautela respecto a esta inter- 
pretación, un vínculo con la poesía épi- 
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ca (2bíd.). Para el significado «ejército 
de Yahvé, soldados en la guerra de Yah- 
vé» se acostumbra citar también 2 Sm 
1,12, en el supuesto de una diferencia 
entre “am Y hwh y bet Yisreel. 


Aunque en algunos pasajes se podría 
mantener también para “am Yhwh el sig- 
nificado concreto «ejército de Yahvé» como 
distinto de Israel en cuanto pueblo de 
Yahvé, hay que tener cautela. La afirma- 
ción categórica de que Jue 5,13 es el tes- 
timonio seguro más antiguo (loc. cif., 281) 
no está, a mi juicio, exenta de objeciones; 
porque, en primer lugar, la afirmación pre- 
supone que Jue 5,11 no pertenece al texto 
original del canto de Débora; en segundo 
lugar, el TM del v, 13 es muy problemáti- 
co y, sobre todo, la enmienda generalizada 
del texto vocálico actual carece de base en 
pura crítica textual. Por tanto, sigue siendo 
muy hipotética la reconstrucción del «texto 
original». ¿Y está absolutamente excluida 
una tautología en 2 Sm 1,12? 


b) El significado siguiente de “am 
Ybwh es, según Lohfink, «familia de 
Yahvé, parentela de Yahvé». «Si Yahvé 
escuchaba el grito de angustia de un 
grupo de sus adoradores y decidía sal- 
varlos, era porque consideraba a este 


grupo de personas angustiadas como a . 


su propia familia» (loc. cif., 289). Se 
trata del uso de esta expresión en afir- 
maciones de salvación. Como tercer uso, 
pero dependiente del segundo y expli- 
cable a partir de él, entraría en consi- 
deración “am Y hwb, «familiares de Yah- 
vé», referido especialmente a los pobres 
y necesitados de Israel (loc. cit., 293). 
Sobre todo la segunda de las tres inter- 
pretaciones mencionadas pasa decidida- 
mente al primer plano y tiene una am- 
plia difusión. 

La acepción «familia de Yahvé» difí- 
cilmente se puede deducir del significa- 
do «ejército de Yahvé»; pero la deriva- 
ción inversa es asimismo arriesgada (así 
opina Lohfink, loc. cif., 293). Lo que 
me parece problemático es que en el 
contexto de la diferenciación semántica 
de “am (tío, familia, estirpe, pueblo, 
ejército) hable de dos significados dis- 
tintos de la palabra “am y suponga una 
coexistencia semántica de “am Y hwh 1 
(«ejército de Yahvé») y “am Yhwh 1 
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(«familia de Yahvé») (loc. cif., 294). En 
el fondo, no existen estos dos significa- 
dos distintos de “a, porque en el caso 
de “am, «ejército, grupo de hombres 
armados», sólo hay en realidad un sig- 
nificado secundario especial, que se da 
concretamente en determinados contex- 
tos, del significado básico «grupo de 
parientes, familia, pueblo»; una dife- 
renciación semántica ciertamente anti- 
gua. La expresión no se usa de forma 
más o menos autónoma o independiente 
en sentido militar. Por lo demás, tam- 
bién Lohfink constata que “am Y hwb 1 
«desapareció del mercado»; pero no 
porque “am Ybwh 11 adquirió derecho 
de ciudadanía en nuevos contextos que 
iban surgiendo (así, Lohfink, :bíd.), 
sino más bien porque el uso en la acep- 
ción «ejército de Yahvé» sólo podía 
subsistir como caso especial del uso ge- 
neral en el sentido de «familia de Yah- 
vé». Á mi juicio, se puede hablar sin 
más, siguiendo a O. Procksch, T'bheo- 
logie des AT (1950) 503ss, de «familia 
de Dios»; cuando se habla de «pueblo 
de Yahvé», o Yahvé se declara a favor 
de su pueblo, hay un reconocimiento 
del vínculo familiar entre Dios e Israel 
(loc. cif., 506); véase ahora también 
Th. C. Vriezen, De verkiezing van lIs- 
rael (1974) 43.90ss. 


c) La expresión “am Yhwh mani- 
fiesta, pues, claramente la idea de per- 
tenencia familiar. El contenido así ex- 
presado se considera un dato evidente, 
sin definir expresamente la razón para 
ello. Sería precipitado explicar este con- 
tenido a partir de la idea de alianza; 
esta idea no tiene aquí un papel des- 
tacado. En la llamada fórmula de la 
alianza este contenido (como opina Loh- 
fink) aparece más bien en proceso 
(«vosotros seréis mi pueblo»). «El as- 
pecto de constituirse o llegar a ser es 
lo decisivamente nuevo que la “fórmula 
de la alianza? aporta a la historia del 
uso de “wm Y hwb» (loc. cif., 2975). Pero 
esto significaría lo siguiente: en el AT 
se encuentran dos conjuntos de ideas; 
por una parte, Israel es el pueblo de 
Yahvé en virtud de una pertenencia fa- 
miliar a Yahvé; por otra, Israel llega a 
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ser un “am Y hwh en virtud de la con- 
clusión de una alianza. Resulta enton- 
ces problemático cómo hay que unir 
estas dos líneas entre sí, o determinar, 
al menos, cuál es su relación mutua. Si 
es cierto que Yahvé salva a Israel de 
Egipto, porque es su pueblo, y según 
esto, Israel no llega a ser un pueblo de 
Yahvé por el hecho de su salida de 
Egipto, se podría decir también que 
Yahvé concluye una «alianza» con Ís- 
rael en virtud de que lo considera como 
su pueblo y se declara a favor de él; 
por tanto, Israel no se convierte en el 
pueblo de Dios por el hecho de la alian- 
za. “am Yhwb sería, pues, incluso en 
este caso, una realidad ya anteriormente 
dada procedente de Dios, porque Yahvé 
ha reconocido a este grupo humano 
como su “a, como perteneciente a él. 
Para responder a la pregunta de por 
qué precisamente este pueblo, Israel, 
pertenece a Yahvé, se podría remitir al 
teologúmenon de la elección como he- 
cho gratuito, o, de otra manera y más 
profundamente aún, al amor de Dios; 
y detrás de esta palabra «amor» ya no 
hay más palabras ni conceptos. 

Lohfink dice que Israel, por medio 
de «un rito de b*yzf... en el sentido de 
renovación cultual, en el sentido de un 
“hoy” cultual permanente, se convirtió 
siempre de nuevo en “am Y bwbh». «Con 
esto no se excluyó nunca que Istael era 
“7 Yhwb ya antes también», «jamás se 
dice que antes Israel no era todavía “m 
Y hwh» (loc. cit., 302s). De estas citas 
se deduce claramente, a mi juicio, que 
la traducción ingresivo-constitutiva del 
verbo hybh («llegar a ser») en la fórmula 
de la alianza, como la propone Lohfink 
(loc. cit., 297), es, al menos, dudosa y 
debería revisarse a fondo. Entonces apa- 
recería que el problema de la traduc- 
ción: o «llegar a ser» o «set» no es, en 
el fondo, un problema real. Las obser- 
vaciones en loc. cit., 297, nota 79, no 
son muy convincentes y revelan la de- 
bilidad de su opinión; tampoco en Dt 
27,9; Jr 7,23 y Zac 2,15 me parece obli- 
gada la traducción ingresivo-constituti- 
va. Á lo sumo se podría decir: respecto 
al significado de hyh en la fórmula de 
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la alianza, se trata de un llegar a ser lo 
que ya se es (en la fe); Israel ha de ser 
en el mundo, por su vida de obediencia 
y de fe, lo que es a los ojos de Dios. 
Por eso se puede mantener la traduc- 
ción «ser», si se tiene en cuenta que 
constituye una afirmación de fe. 

d) «Pueblo» se puede definir como 
una comunidad de personas que están 
unidas entre sí por los vínculos de ori- 
gen, fundamentalmente existencial, len- 
gua, cultura e historia comunes. Esta 
definición está en la línea de la concep- 
ción de “am como familia, estirpe, pa- 
rentela, que tiene un papel significativo 
en la expresión “am Yhwh. Así como 
se llama a los moabitas «pueblo de Ca- 
mós» (Nm 21,29), así también se puede 
designar a Israel pueblo de Yahvé. En 
general se piensa en una vinculación de 
la divinidad con el conjunto de un pue- 
blo (¡y no sólo con los hombres hábiles 
para la guerra!), en una especie de re- 
lación familiar entre Dios y el pueblo. 
Según esto, Israel es el linaje que pet- 
tenece a Yahvé, así como otros pueblos, 
por su parte, pueden tener la misma 
concepción y ser considerados como “a 
de su dios; la concepción no es, en ab- 
soluto, específicamente israelita. Desde 
luego, existe el peligro de entender esa 
afirmación como algo natural y eviden- 
te, en el sentido de que la divinidad 
tuviera que proteger y bendecir y con- 
servar automáticamente a su pueblo en 
virtud precisamente de esta estrecha 
relación. Es cierto que sobre todo los 
profetas relativizaron y  rectificaron 
enérgicamente una concepción naciona- 
lista-popular de este género, cuando se 
manifestó en Israel; en lugar de «mi 
pueblo» aparece muchas veces en boca 
de Yahvé «este pueblo», lo que, en 
verdad, no significa un rechazo, pero 
sí una corrección (cf. Vriezen, loc. cit., 
99). No obstante, la expresión “am 
Y hwb como «linaje perteneciente a Yah- 
vé» sigue siendo plenamente legítima 
en el AT. 

A este contexto de la relación entre 
Dios y el pueblo pertenecen también 
pasajes como Dt 14,1 (Israel como hi- 
jos, como niños que están en relación 
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con Yahvé, que le pertenecen; —> bén 
1V/3b); 32,5s (Yahvé como padre; 
>"3b 1V/3); 32,19 (Israel como hijos 
e hijas de Yahvé; cf. Nm 21,29, donde 
se habla de los hijos e hijas de Camós); 
Os 11,1 («de Egipto llamé a mi hijo»); 
Dt 1,31 («en el desierto... donde Yah- 
vé, tu Dios, te ha llevado, como uno 
lleva a su hijo»); Is 1,2; 30,1.9 (el pue- 
blo como hijos rebeldes, renegados); 
Jr 3,14.19; también Is 43,6s (hijos e 
hijas de Yahvé, que llevan su nombre). 
Hay que tener en cuenta que en estos 
contextos no se trata de un parentesco 
original de sangre entre Dios y el pue- 
blo (cf. Procksch, loc. cít., 506; Vriezen, 
loc. cif., 44; también P. A. H. de Boer, 
OTS 18 [1973] 1975.201: «the inti- 
mate relationship is being emphasized 
rather than physical descent»). En pri- 
mer plano están, gráficamente, el amor 
y los cuidados del padre, la conducta 
de los hijos ante el padre y la protec- 
ción legal familiar, que se expresa tam- 
bién claramente en la designación de 
Yahvé como gel (por ejemplo, en 
DtIs; —=> 21). Baste recordar las expre- 
siones igualmente claras del NT («hijos 
de Dios», etc.). Es, pues, correcto con- 
ceder gran importancia a esta idea de 
parentesco en la terminología de la re- 
lación entre Dios y pueblo (“arm Y hwb, 
etcétera). 


5. a) En Dt 7,6; 14,2.21; 26,19; 
28,9 se designa a Israel como “am gados, 
«pueblo santo». Dt 14,21 comienza en 
plural con la prohibición de comer ca- 
dáveres de animales y termina en sin- 
gular con la declaración «porque tú eres 
un pueblo santo para Yahvé, tu Dios». 
No se trata aquí, desde luego, de una 
propiedad inherente a Israel, sino de 
qádos como concepto relacional. Así 
como Israel sólo puede ser llamado “zm 
Y hwh en virtud de la palabra y la obra 
de Yahvé, análogamente sólo se puede 
entender la expresión “am gados a par- 
tir del hecho de que Israel pertenece 
a Yahvé y de que él lo ha escogido del 
conjunto de los pueblos. Es cierto que 
en Dt 14,21 se trata de un precepto 
ritual, pero las ideas generales sobre 
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pureza e impureza no son decisivas para 
su fundamentación, sino que ésta va 
unida, sobre todo, a la relación espe- 
cial de Israel con Yahvé. En Dt 14,2, 
junto a la fórmula “am gados, hay una 
clara referencia a la elección de Israel 
de entre todos los pueblos de la tierra, 
para que sea el pueblo de propiedad de 
Yahvé (“am —> s*tgulla). «Israel fue se- 
parado del tráfago de los cultos y usos 
paganos y está ahora bajo la pretensión 
de exclusividad de Yahvé, que deter- 
mina todos los ámbitos del ser y del 
obrar» (H.-J. Kraus, Das heilige Volk. 
Biblisch-theologische Aufsátze [1972] 
39). 

¿A qué contexto de la tradición se 
remonta, en último término, la expre- 
sión “am qádos? Imposible responder 
con certeza. La teología de la elección 
tiene mucha relación con ella según los 
deuteronomistas. No me parece acerta- 
do suponer que está unida a la tradición 
de la guerra santa, porque ésta es, en 
general, una cuestión muy controverti- 
da. Habría que considerar si a partir 
de la afirmación «sois hijos de Yahvé» 
(Dt 14,1) no se pudo llegar a la idea 
de que la comunidad de un pueblo así 
caracterizada constituye una comunidad 
perteneciente a Yahvé, escogida para él 
y, por tanto, «santa», que debe mante- 
nerse lejos de los ritos y costumbres que 
no agradan a Yahvé. 


Hasta qué punto Dt 14,1 y 14,2 forman 
o no unidad es cuestión aparte. Algunos 
consideran 14,2 como conclusión del ca- 
pítulo 13 y 14,1 como introducción a los 
preceptos rituales del cap, 14. Pero más 
bien se podría ver como tal 14,3. Además, 
en el paralelo de Lv 11 falta también una 
introducción de algún modo comparable 
con Dt 14,1, mientras que ambos fragmen- 
tos tienen al final la fórmula de santidad 
(Lv 11,44s y Dt 14,21). A pesar del cam- 
bio de número (el singular del v. 2 es com- 
prensible a partir de 7,6!) a mi juicio, 
hay que unir los dos versos, J. Wijngaards, 
Deuteronomium (1971) 139, afirma que 
aquí hay una prohibición, procedente de 
época anterior, de participar en prácticas 
rituales del culto a Baal: los israelitas no 
han de esperar nada de Baal; ellos son 
hijos de Yahvé, sus familiares, su pueblo 
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escogido. Remite a un texto ugatítico (125 
= II K = Herdner, CTA 16, col, 1, lín. 20- 
22; cf. H, L. Ginsberg, ANET 147), donde 
se designa a Krt como hijo de El, como su 
vástago y como qd3, «santo», en una com- 
binación comparable con bánim y “am qá- 
dos en Dt 14,1s. Señalemos que esto sólo 
es válido en el supuesto de que su inter- 
pretación del texto ugarítico sea correcta, 


Dt 7,6 coincide literalmente con 14, 
2. Del hecho de que Israel es un “am 
gados se deriva la prohibición de que 
se una en matrimonio con la población 
cananea, porque este vínculo no haría 
sino fomentar el servicio a dioses ex- 
tranjeros. Israel tiene que mantenerse 
como un pueblo escogido exclusivamen- 
te para el servicio de Yahvé y, en con- 
secuencia, como un pueblo santo. Yah- 
vé quiere ser el Dios de este pueblo; 
por eso éste es su “am s*gulla, «pueblo 
de su propiedad», consagrado a él y a 
su disposición (Dt 26,18s). La obedien- 
cía es consecuencia de ser “am gados, no 
condición para ello. Dt 28,9 no se opo- 
ne a esto, a pesar de la formulación 
aparentemente condicional («si guardas 
los mandamientos»). La observancia de 
los mandamientos y la obediencia pet- 
manente del pueblo sólo es posible te- 
niendo en cuenta el hecho de que es 
un pueblo santo; análogamente, Yahvé 
mantendrá (qúm hifil) el status de ls- 
rael como “am qgádos. Así está garanti- 
zada la relación mutua Yahvé-Israel e 
Israel Yahvé. 

Por tanto, no se debería acentuar el 
significado aparentemente condicional 
de la partícula 7 en este pasaje, como 
se hace a veces en las traducciones («a 
condición de que», «provided that»). 
No se excluye un sentido más o menos 
conclusivo; no hay diferencia notable 
con un 2w* conclusivo (cf., por ejemplo, 
Dt 27,98). 

b) Para destacar el carácter especí- 
ficamente deuteronómico de las afirma- 
ciones de santidad se suele remitir a 
afirmaciones parecidas de H y de la li- 
teratura sacerdotal. Allí no se habla de 
“am qados, pero sí se llama a los ¡israeli- 
tas g2dosim, «santos». Se perciben no- 
tables diferencias: si «la santidad de 1s- 
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rael es en el Deuteronomio el hecho 
que se presupone y que se recuerda, en 
la legislación sacerdotal la santidad de 
los israelitas es una exigencia funda- 
mental que, por su parte, está funda- 
mentada y determinada por el hecho de 
la santidad de Yahvé» (Kraus, loc. cif., 
41). Así, se dice, por ejemplo, en Lv 
19,2: «Debéis ser santos (9*d0sim2), por- 
que yo, Yahvé, vuestro Dios, soy santo». 
El es el que santifica al hombre; y la 
actuación del hombre como «santa» 
está unida de la manera más íntima a 
este hecho. Sin embargo, las afirmacio- 
nes que entran en consideración no per- 
miten establecer una diferencia real tan 
clara entre estos dos bloques de tradi- 
ciones independientes. Es cierto que los 
deuteronomistas subrayan vigorosamen- 
te el hecho de la santidad, pero también 
aquí está muy unido a ello el convenci- 
miento de que tiene que comportarse 
como un pueblo santo. Si Israel confie- 
sa en la fe que la elección de Yahvé lo 
ha sacado de entre los pueblos como 
pueblo suyo, también está llamado a 
vivir como un pueblo santo. Israel debe 
ser como Yahvé lo concibe. 

Por otra parte, no hay que conside- 
rar las afirmaciones sacerdotales de san- 
tidad únicamente como exigencias al 
pueblo; cf. Nm 16,3: Rullam gtdosim, 
«todos ellos son santos». Tampoco hay 
que entender necesariamente como un 
precepto la expresión g*dosim tibya de 
Lv 19,2; el texto no decide si se trata 
de un indicativo o un yusivo (Noth, 
ATD 6, 120). Se dará a estas afirmacio- 
nes el sentido correcto interpretando 
el imperfecto del verbo hyb como «sé 
santo, porque eres santo», es decir, por- 
que me perteneces a mí, el Santo, y yo 
te santifico. Incluso cuando se acentúa 
el aspecto de exigencia, subyace el he- 
cho de que Dios considera a Israel 
como santo (cf. Lv 20,26; 22,16; 23, 
31ss). La traducción en indicativo tam- 
poco se excluye, a mi juicio, por ejem- 
plo, en Ex 20,30 y Lv 21,6; y en Lv 
23,20 es incluso obligada. En vez de 
hablar de diferencias notables en las 
afirmaciones de santidad referidas a ls- 
rael, se debería hablar más bien de des- 
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plazamientos del énfasis. En la concep- 
ción del concepto de santidad en sí 
mismo no hay diferencias esenciales. 


IV. 1. En cuanto a gó0y se debe 
tratar, ante todo, el uso de la palabra 
en las promesas («pueblo santo/grande/ 
fuerte»). 


a) Después de haber estudiado “am 
gados, hay que investigar ahora el sig- 
nificado de goy gados. No es acertado 
asociar de antemano muy estrechamente 
esta insólita designación de Israel en Ex 
19,6 con la expresión deuteronómica 
“am qádos e interpretarla a partir de 
ella. Tampoco se explica suficientemen- 
te la elección de la palabra goy remi- 
tiendo a mamléket (kRobtrim), «reino 
(de sacerdotes)», en el mismo versícu- 
lo. Hay que ver más bien una conexión 
con la terminología de las promesas en 
Gn, etc. 


La promesa de llegar a ser un gran 
pueblo (g0y —> gádól [4c]) se hace a 
Abrahán o también a Ismael, Jacob y 
Moisés. La forma breve g0y gadol apa- 
rece en Gn 12,2 (Abrahán); 17,20 y 
21,18 (Ismael); 46,3 (Jacob); Ex 32,10 
(Moisés). Hay una forma ampliada, goy 
gádol w*asúm, «un pueblo grande y 
fuerte», en Gn 18,18 (Abrahán); Nm 
14,12 (Moisés); de góy gadol “asúm 
wáráb, «pueblo grande, fuerte y nume- 
roso», se habla en Dt 9,14 (Moisés) y 
26,5 (Jacob). Señalemos, finalmente, 
goy “ascim, «pueblo fuerte», en Mig 4,7 
e Is 60,22, donde influye la terminolo- 
gía de las promesas. 


En todos estos pasajes los calificati- 
vos gadol, “asúm, rab hacen clara refe- 
rencia a la relación de góy con otros 
pueblos o grupos humanos. El pueblo 
puede ser grande en sí y para sí mismo, 
pero, sobre todo, es grande, poderoso 
y numeroso respecto a otros. Esto se ve 
claramente en Nm 14,12 («más grande 
y poderoso que ellos»); cf. también Nm 
22,6 (Israel es más poderoso que Balac 
o demasiado poderoso para él) y Ex 1,9 
(los israelitas son demasiado numerosos 
y fuertes para los egipcios). Además, el 
contexto (inmediato o lejano) está en 
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la misma línea; así, en Gn 12,2s; 18,18 
y toda la sección Nm 22-24 (cf. 22,3.5. 
11; 22,6 y los oráculos de Balaán). 

La mención del gran número de des- 
cendientes (por ejemplo, Gn 13,15s, 
zéra; 15,5; 16,10; 17,2.6a; 22,17; 26, 
4; el aspecto de poder, ligado a ello, 
resuena en 22,17; 26,4) subraya que 
las promesas destacan la fuerza y gran- 
deza, el prestigio, etc., del pueblo pro- 
metido. Poder y prestigio aparecen en 
primer plano en Gn 13,6 (+*kus rab, 
«grandes posesiones»); 17,4.5 (prescin- 
diendo de lo que signifique exactamen- 
te hbimón goyim); 17, 6b; 35,11 (¿se 
piensa aquí en los reyes de Israel?); se- 
gún 17,20, Ismael engendrará doce n*- 
$Pim, «jefes de tribu» (cf. 25,16). La 
palabra “asúm por sí misma alude ya al 
poder; junto a gado! refuerza el aspecto 
de fortaleza, inherente en todo caso a la 
raíz gdl. En este contexto hay que seña- 
lar también Gn 26,16 (sm); Gn 24,35 
y 26,13 (gdl, «ser rico, acaudalado»). 

Así, los temas de las promesas re- 
suenan claramente a partir de Gn 12 
en las narraciones, indicando con ello 
que ya comienza a hacerse realidad la 
promesa de llegar a ser un goy gádol. 
Sin duda hay que entender a partir de 
la terminología de las promesas la pa- 
labra goy en Nm 14,12; mientras que 
el contexto designa a Israel como “eda 
(v. 10) y “am (v. 11 y passim), goyime 
se refiere a los pueblos no israelitas. 
Esta terminología resuena también cla- 
ramente en Ex 1,1ss (cf. vv. 7.9.20); 
la realización de las promesas a los pa- 
dres es perceptible ya en Egipto, tal 
como se anuncia en Gn 46,3 y se cons- 
tata en Dt 26,5; en Ex 1,9 esta cons- 
tatación se pone incluso en boca del rey 
de Egipto (cf. ahora W. H. Schmidt, 
BK Il, 328). 

Teniendo en cuenta que estos pasa- 
jes pretenden caracterizar a los descen- 
dientes de los patriarcas frente a otros 
pueblos, es natural la elección de la pa- 
labra góy; en esto coinciden las fuentes 
de Gn 12,2. Hay que recordar la frase 
de L. Rost, FS Procksch (1934) 141 
= KC 89, de que «g0y se da allí donde 
un grupo humano constituye una uni- 
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dad de procedencia, lengua, país, reli- 
gión, derecho y ejército y está cerrado 
frente a los demás pueblos». Hay que 
subrayar que en los textos de promesa 
se considera en primer lugar la proce- 
dencia común; pero se trata también 
del poder y el prestigio de este pueblo 
en el mundo y a partir de ello se en- 
tiende fácilmente la palabra goy. La 
terminología de las promesas habrá sido, 
sin duda, muy querida en los tiempos 
gloriosos de David y Salomón (siglo x 
antes de Cristo). Aun cuando la breve 
formulación góy gádol es posiblemente 
anterior, su ampliación con “Gsúm y rab 
podría haber surgido en aquella época; 
no es necesario pensar en un período 
más reciente y atribuir la expansión de 
la fórmula al redactor deuteronomista, 
como se inclina a pensar R. P. Meren- 
dino, Das .Deuteronomische Gesetz 
(1969) 361, a propósito de Dt 26,5. 

De lo anterior se deduce que, en ot- 
den a la interpretación de gádol, etc., 
hay que tener también en cuenta el te- 
rritorio (baste pensar en la promesa de 
la tierra en los textos correspondientes) 
y el estado como realidad política. En 
una época en la que había que contar 
con el poder del estado israelita y con 
el dominio de sus reyes, se pensaría sín 
duda en ello. Sin embargo, cuando el 
poder y la grandeza de Israel disminu- 
yeron visiblemente en el ámbito polí- 
tico, y el pueblo, en vez de mantener 
su autonomía frente a otras concentra- 
ciones de poder, se vio progresivamen- 
te amenazado por estos poderes y cayó 
en su dependencia, esta interpretación 
nacionalista de las promesas fue pet- 
diendo realidad. Pero siguió viva, sobre 
todo como esperanza pata el futuro, pot- 
que Dios no podía dejar caer por tierra 
ninguna de sus promesas. 

En la época deuteronomista algunos 
círculos sostuvieron otra interpretación, 
apoyada en convicciones específicamen- 
te religiosas. En Dt 4,6ss se habla de 
Israel como de un góy gádol de manera 
distinta; el mismo Israel e incluso los 
pueblos de su alrededor son conscien- 
tes de esta grandeza. No se trata, desde 
luego, de la grandeza política o repu- 
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tación nacional de Israel, sino de su 
grandeza religiosa, que se manifiesta en 
su sabiduría y perspicacia, en sus justas 
leyes y, sobre todo, en el hecho de que 
su Dios está cerca de él. En 4,32ss su 
grandeza se deriva precisamente de su 
referencia al Dios grande y poderoso. 
Israel es “am Ybhwh, porque Yahvé es 
el Dios de Israel; Israel es con respecto 
a los góyim un góy gádol, porque Yah- 
vé había revelado su grandeza y su po- 


der en las acciones y portentos libera- 


dores de su pueblo y en su elección de 
entre los pueblos. Así, pues, la «gran- 
deza» de Israel consiste únicamente en 
que pertenece plena y exclusivamente 
a Yahvé y sólo tiene que prestarle obe- 
diencia a él. Siendo esto así, ¿no debe- 
ría aclarar Dt 4, que con g0y gado! re- 
cuerda la terminología de las promesas, 
un determinado aspecto de “am gados? 
¿Podría recibir quizá así una cierta luz 
la conexión de g0y y qádos en Ex 19,6? 
Como quiera que sea, es indudable que 
gOy tiene como trasfondo en Ex 19,6 
la terminología de las promesas y que 
en este pasaje hay que entender gados 
a partir de ideas deuteronómicas. 


También L. Perlitt, Bundestbeologie im 
AT (1969) 172ss, en sus observaciones so- 
bre góy qados remite al mundo conceptual 
deuteronomista de Dt 4, Israel pertenece 
a los góyim precisamente en el contexto 
de la peculiaridad y de la elección. En la 
situación del exilio, el “am se convirtió en 
gOy manteniendo sustancialmente la teo- 
logía del pueblo de Dios. «Por el contra- 
rio, en esta situación de existencia bajo 
los goyim, Israel afirma con más energía 
que antes su status especial procedente de 
Yahvé, pero ahora con un techo insólito: 
¡un góy es elegido! Y precisamente este 
kerigma se introdujo con Ex 19,6 en el 
relato del Sinaí para el lector del exilio» 
(loc. cif., 174). Esto significa una datación 
tardía del pasaje en cuestión: «Ex 19,64 
es... no etapa previa, sino final del cami- 
no desde Dt 7,6» (ibid.). En vez de buscar 
por este camino una explicación del uso 
de la palabra g0y, yo quisiera insistir en la 
importancia de su relación con la antigua 
terminología de las promesas; es indiscuti- 
ble que el uso de góy en Ex 19,6 era legí- 
timo y tenía pleno sentido en esta época 
tardía. 
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by) En Ex 19,6, como se sabe, se ca- 
racteriza a Israel no sólo como un go0y 
gados, sino también como un mamléket 
kobtnim, «reino de sacerdotes». Para 
la problemática de la construcción gra- 
matical y de la traducción de mamléket 
kob*nim, ya perceptible en las antiguas 
versiones, señalemos R. B. Y. Scott, 
A Kingdom of Priests (Exodus 19,6): 
OTS 8 (1950) 213-219; además, 
J. Bauer, Kónige und Priester, ein beili- 
ges Volk (Ex 19,6): BZ 2 (1958) 283- 
286; G. Fohter, «Priesterliches Kónig- 
tun», Ex 19,6: ThZ 19 (1963) 359-362. 

Todos los intentos de explicación 
que parten de que en el contexto de 
Ex 19,6 goy y mamléket son los con- 
ceptos principales equivocan el camino. 
Si se considera, en cambio, el paralelis- 
mo de las dos palabras y, sobre todo, 
el hecho de que en goy gádos la pala- 
bra qádos como determinación de goy 
es decisiva para la interpretación, lo 
más probable es que en la expresión 
mamléket Robtnim (prescindiendo de 
si se trata o no de una simple construc- 
ción de genitivo) la segunda palabra, 
kobtnim, sea también determinante para 
la exégesis. Por eso es preferible la tra- 
ducción «reino de sacerdotes». Noth, 
ATD 5, 126, parafrasea el sentido así: 
«Israel debe ser para Yahvé, al que pet- 
tenece la tierra entera y con ella todos 
los pueblos, la específica propiedad pet- 
sonal (v. 5) y, por tanto, un pueblo 
*santo”, es decir, separado del conjunto 
de los pueblos (v. 6)... En la serie de 
los estados terrenos Israel debe tener 
la función del miembro sacerdotal. El 
debe poder “acercarse? a Dios, como co- 
rresponde al privilegio especial de los 
sacerdotes..., porque ha sido destinado 
para ello». Al mismo contexto pertene- 
ce también Is 61,6 («pero vosotros os 
llamaréis sacerdotes de Yahvé, se os 
llamará servidores de nuestro Dios»). 

De forma análoga opinan otros mu- 
chos investigadores; por ejemplo, Vrie- 
zen, loc. cit., 49. El pueblo está separa- 
do de los pueblos para el servicio de 
Dios en el mundo; como «sacerdotes», 
están consagrados a Yahvé y santifica- 
dos para ser portadores de su servicio 
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en el mundo. De este modo significarán 
bendición para los pueblos de la tierra; 
a mi juicio, la interpretación de Ex 19, 
6 está en la misma línea que la de Gn 
12,2, y en este punto se puede aceptar 
un influjo, si bien tardío, de la teología 
de las promesas. El pueblo está llamado 
no a dominar en el sentido ordinario, 
sino a servir. 


La atribución a determinada fuente y la 
datación siguen siendo muy controvertidas. 
La decisión a este respecto depende tam- 
bién de la interpretación de cada una de 
las expresiones; quien piense en el estado 
y el reino se inclinará a suponer una data- 
ción anterior que los que den menos im- 
portancia a ello, Muchos datos abogan por 
una datación tardía del contexto, si se pien- 
sa únicamente que hay que entender el 
contenido de estas raras formulaciones a 
partir de elementos de concepciones anti- 
guas (se pueden ver otros aspectos en la 
bibliografía mencionada; cf. también 1 Pe 
2,9 y la idea del llamado sacerdocio común 
de los fieles). 


c) Las reflexiones sobre “amm gados 
y g0y qados han mostrado que, aun 
cuando entraba también en juego la 
conciencia de una vinculación familiar, 
la unidad del pueblo se basaba en últi- 
mo término en actuación integradora y 
unificadora de Dios. Al ser la vincula- 
ción a Yahvé el factor esencial, Israel 
no es un pueblo «profano», como cual- 
quier otro, sino que ocupa un lugar es- 
pecial. La autoconciencia israelita sig- 
nifica un peligro para su tarea religiosa, 
si se confunde con un sentimiento na- 
cional profano. Lo decisivo no es lo 
étnico, lo natural, sino única y exclusi- 
vamente su relación con Yahvé. Hay 
que subrayar esto, porque precisamente 
el reconocimiento gozoso de las prome- 
sas que hablan de goy gádol y la elec- 
ción del pueblo para que sea un goy/ 
“am qados pueden conducir fácilmente 
a un sentimiento de altivez y superiori- 
dad. Pero esto sería un malentendido 
radical de las promesas, cuya meta es 
la glorificación de Dios por medio de 
Israel, su servicio para bendición de los 
pueblos y el reconocimiento de su gran- 
deza y su gloria en el mundo entero. 


Considerado desde Yahvé, “am qados, 
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g0y gadol, gOy qádos es un requerimien- 
to a Israel; para el pueblo significa el 
cometido de ser en el mundo lo que es 
de parte de Dios. Quede claro que, se- 
gún la tradición del AT, se puede con- 
siderar a Israel como un pueblo junto 
a otros pueblos, pero nunca debe ser 
como el resto de los pueblos igualándo- 
se a ellos. Quien confía más en su pro- 
pio poder que en el poder de Dios se 
inclinará fácilmente a querer superar 
con medios puramente humanos una 
situación difícil y peligrosa; en este sen- 
tido precisamente la monarquía suponía 
el peligro de una politización y seculari- 
zación del pueblo de Dios (cf. 1 Sm 8). 
Israel es desde el principio más “am 
Y bwb, “am qádo3, goy qados, “am —> st 
gulla, “am — nabrla (las determinacio- 
nes respectivas son determinantes) que 
«pueblo» en el sentido neutral de la 
palabra, es más una comunidad de fe. 
A partir de esto se entiende también 
que la afinidad de sangre y la posesión 
común de un país y un territorio, por 
más importantes que puedan ser en de- 
terminadas circunstancias, no tienén en 
absoluto un valor constitutivo. Un terri- 
torio propio como posesión no lo tiene, 
ante todo, porque aun sin él Israel es 
también «pueblo de Dios». No debe su 
existencia al suelo, sino a la actuación 
histórica de Yahvé (cf. N. A. Dahl, Das 
Volk Gottes [19411 19). 


2. Anteriormente se ha indicado 
muchas veces que hay una diferencia 
de significado entre “am y gOy. A. Cody, 
VT 14 (1964) 5, la resume así: «While 
“am throughout the Old Testament re- 
fers to a people or nation in its aspect 
of centripetal unity and cohesiveness, 
góy is linked inseparably with territory 
and government and what we would 
today call foreign relations» (la formu- 
lación con «inseparably» es demasiado 
absoluta). Hay que preguntarse ahora 
hasta qué punto esta diferencia, que sin 
duda existe, ha determinado de hecho 
la elección de la palabra en cada con- 
texto en que se habla de “am o de goy 
y, por tanto, si el autor ha sido cons- 
ciente de ello. 
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a) La respuesta, desde luego, no es 
siempre afirmativa. Á veces se utilizan 
las dos palabras yuxtapuestas en para- 
lelismo, sin que pueda hablarse de una 
diferencia de significado clara y digna 
de mención. Indiquemos como ejemplos 
por lo que respecta al uso en singular: 
Dt 32,21; Jos 3,14.16 junto a 3,17; 
4,1 (Rol-bagg0y, aquí, aproximadamen- 
te, «todos») junto a v. 2; Jos 5,4 junto 
a v. 6 (¿hay que leer góy o dor?); 5,5 
junto a v. 8; ls 1,4; 18,2.7; Jr 6,22; 
50,41; Sof 2,9; Ag 2,14; Sal 33,12 
(cf. v. 12a con 144,15b); 105,13; 106,5 
(texto dudoso); también en el plural 
“ammiím junto a góyim ocurre lo mismo 
(cf. ¿nf., 1V/3). 

Ahora bien: Jr 50,41 y Sal 105,13 
remiten también a otro paralelo digno 
de mención con respecto a la palabra 
gOy. La situación es muy clara en Jr 
50,41: el orden de las palabras es “am, 
gOy, melákim («reyes»); en Sal 105,13, 
goy, mamlaka («reino»), “am. gy puede 
estar unido no sólo a “am, sino también 
a mamlaka; de aquí se deduce hasta 
qué punto el aspecto de formación del 
estado es o, al menos, puede ser impot- 
tante para la interpretación de g0y. Este 
paralelo típico de g0y no significa, des- 
de luego, que para constituir un g0y 
sea absolutamente necesario que cada 
«pueblo» tenga un gobierno autónomo 
ni, mucho menos, que sea una monat- 
quía. Sin embargo, los paralelos mencio- 
nados confirman la tendencia a utilizar 
góy cuando entran en juego factores po- 
líticos o incluso territoriales. 

Para el paralelo g0y - mamlaka, véan- 
se 1 Re 18,10; Jr 18,7.9; 27,8; ls 60, 
12; para goyim - mamlakot, Jr 1,10; 
29,18; 51,20.27; Ez 37,22; Nah 3,5; 
Sof 3,8; Ag 2,22 (texto dudoso); Sal 
46,7; 135,10s; para goyim - m*lakim, 
Is 41,2; Jr 25,14; Sal 135,10. 

Sobre el hecho de que no sólo se 
puede designar a Israel como “ar, sino 
también como goy, cf. el artículo antes 
mencionado de A. Cody: «In particular 
contexts which deal with the Chosen 
People... “am bespeaks: 1) all the in- 
ternal relations of the people with one 
another (fraternal aid, and so forth), 
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- their internal administration and organi- 

_zation, including that of liturgy and 
public worship; 2) the relations of the 
Chosen People with God («vertical» 
theological relations). Góy is used of 
the Chosen People by semantic neces- 
sity as a complement of a word expres- 
sing ruling power, with land tenure as 
a foundation, constituting a political 
unity capable as such of entering into 
relations with other góyim («horizontal» 
socio-political relations)» (loc. cif., 5). 
Estas observaciones pueden, desde lue- 
go, ser valiosas en muchos casos, pero 
no son del todo exactas, porque, por 
ejemplo, en el uso de la palabra góy en 
la terminología de las promesas se trata 
también de «vertical theological rela- 
tions». 

b) Incluyamos algunas observacio- 
nes sobre textos particulares: Ex 15,16, 
“am-284 qántta, se puede traducir por «el 
pueblo que tú has creado». Israel per- 
tenecía a Yahvé desde su «nacimien- 
to» (cf. para grab, «llamar a la existen- 
cía», por ejemplo, Gn 4,1; Sal 74,2; 
H. L. Ginsberg, BASOR 98 [1945] 22, 
nota 68; P. Humbert, FS Bertholet 
[11950] 259ss; distinta opinión, > qnb 
4a). 

Ex 33,113: junto a ham bazzé2 en 
v. 12, haggóy hazzé2 tiene en el v. 13 
un sentido despectivo; se podría tradu- 
cir: «acuérdate de que tu pueblo (“7z) 
es esta gente». También en otros pasa- 
jes donde se trata de la desobediencia 
e infidelidad del pueblo de Israel goy 
se emplea en este sentido de reproche. 
Por tanto, “am y gOy no se utilizan aquí 
de manera puramente indistinta. 

Dt 32,21: son paralelos lo-“Gm, «no 
pueblo», y góoy —> nabal; cf. sobre ello 
ahora G. Gerleman, Der Nicht-Mensch. 
Erwágungen zur bebr. Wurzel NBL: 
VT 24 (1974) 147-158. «También de 
Dt 32,21 se deduce que el significado 
básico del nábal cabe en el ámbito de 
lo negativo... goy nábal es en verdad 
un pueblo, como lo es /0-“47r, pero un 
pueblo al que le falta todo aquello que 
constituye a un pueblo como tal. In- 
cluye un tono de desaprobación» (loc. 
cit., 1525). La traducción por «necio» O 
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«sin Dios» no da, pues, el sentido, como 
tampoco la observación de S. R. Driver, 
Deuteronomy (1902) 365: «With a hea- 
then nation, unworthy to be called a 
people, will Jehovah now provoke 1s- 
rael”s jealousy». Cf. Sal 74,18: “am 
nábal como un pueblo que niega a Dios 
(cf. Gerleman, loc. cif., 151; Sal 14,1). 

Jr 31,36: mientras se mantengan las 
leyes de la creación, Israel no dejará de 
ser un goy ante la faz de Yahvé, es de- 
cir, en comunión con él. ¿Se puede con- 
cluir realmente en este contexto del uso 
de la palabra goy que también aquí se 
trata del futuro político del pueblo? 
(cf., por ejemplo, Rudolph, HAT 12, 
204; opina, en cambio, de distinta ma- 
nera Weiser, AÁTD 21, 297). La exégesis 
de Jr 33,24 no debe en absoluto influir 
la interpretación de 31,36. Quizá en 31, 
36 resuena también una alusión a la 
terminología de las promesas; en este 
texto, ciertamente tardío, no podría 
desempeñar un papel considerable el 
componente político. 


3. a) Sobre el número y distribu- 
ción de las formas plurales ('ammim y 
góyim) se han hecho ya algunas obset- 
vaciones en IT. 

Lo que se ha hecho constar respecto 
al uso de “am y gOy yuxtapuestos en 
parallelismus membrorum o en frases 
paralelas es también aplicable a las for- 
mas plurales. Los textos relativos a ellas 
son: Dt 4,27 (Israel es dispersado entre 
los “amzm, sólo queda un número re- 
ducido de ellos entre los g0yzm); 28, 
64s; 30,1.3; Is 2,2.4, goyim junto a 
Mig 4,1.3, “ammim; además, Is 2,3.4, 
“ammim junto a Mig 4,2.3, goyzm; 1s 
14,6; 25,7; 30,28; 33,3; 49,22; 61,9; 
Ez 20,34.41; 25,7; 28,25; 29,125; 32,9; 
36,15 (injurias de los g0yzm y ludibrio 
de los “ammim); posexílicos: Mig 5,6s; 
Hab 2,5 (él arrambla con todos los 
goyim y reúne en torno a sí a todos los 
“ammim); 2,8; Zac 8,22; 12,3; 14,12. 
18; finalmente, algunos textos en los 
Salmos: 33,10; 67,3s; 96,3.10; 106,34s. 


Hay que señalar también los siguientes 
pares de palabras: “ammim - [Pummim (Gn 
27,29; Sal 47,4; 57,10; 108,4), goyzr - Í*- 
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>ummim (Gn 25,23; Is 34,1; 43,9; Sal 2,1; 
44,3.15 [texto dudoso]; 105,44; 117,1 
[texto dudoso]; 149,7), góyim -*rasot, 
«países» (Ez 29,12; 30,23.26; 36,19.24; 
Sal 106,27), goyim - "éres (Is 14,26; 66,8; 
Hab 3,6.12), goyzm - mlakim/]mamlakos (Is 
41,2; 45,1; 52,15; 60,3.11.16; 62,2; Jr 1, 
10; 25,14; 27,7; 29,18; 51,20.27; Sof 3,8; 
Sal 46,7; 72,11; 79,6, mamlakot, paralelo, 
Jr 10,25, mispabot; Sal 102,16; 135,10; 
pero mamlakot junto a “ammim en Sal 
102,23), goyzm - mispabot (Jr 10,25, véase 
sup.; Ez 20,32; Nah 3,4). 

Junto a “am y gO0y aparecen también 
como palabras afines l26m (plural, lPum- 
mim), «pueblo» (35 X, sólo en textos poé- 
ticos; cf, HAL 488); "ummaá, «tribu, pue- 
blo» (plural, ummót, Gn 25,16; Nm 25, 
15; cf. HAL 60a; A, Malamat, JAOS 82 
[19621 144; plural, "ummim, Sal 117,1, 
correspondiente al arameo bíblico "umma, 
«pueblo, nación»; plural, "ummayya, 8 Xx 
en Dn 3,4.7.29,31; 5,19; 6,26; 7,14; Esd 
4,110; cf, KBL 1051a); mispába, «familia 
numerosa, linaje» (en el AT 300 x, de 
ellas 159 x en Nm, 47 X en Jos, 19 X 
en 1 Cr, 12 x en Gn; cf. HAL 615); mat- 
12 (252 X, de ellas 111 x en Nm, 59 x 
en Jos, 27 X en Ex, 23 x en 1 Cr; HAL 
1425), y Sébet (190 x, de ellas 33 x en 
Jos, 18 Xx en Dt, 16 X en Jue y Ez res- 
pectivamente, 13 Xx en Sal) tienen junto 
al significado concreto «cayado, bastón», 
el traslaticio «tribu» (cf. De Vaux 1, 17ss; 
K.-D. Schunck, BHH III, 18515, con bi- 
bliografía).* 


b) Sobre la yuxtaposición en para- 
lelo de “ammim y goyim (cf. sup.) hay 
que señalar: de algunos pasajes se de- 
duce que en determinados contextos no 
se puede hablar de una diferencia se- 
mántica entre “ammim y gOyim, o ape- 
nas cabe hacerlo; en el paralelismo hay 
preferencia por la variación como figura 


estilística. Por eso no es lícito introdu- 


cir en estos pasajes determinados aspec- 
tos semánticos de “ammim y gOyim y 
sobrecargar así la interpretación, pre- 
tendiendo saber más que los autores de 
las frases respectivas. En los LXX se 
percibe una cierta preferencia por ¿vn 
incluso como traducción de “ammim; 
realmente, no hay una coherencia en la 
traducción de “ammim y goyim. Por lo 
demás, esta coherencia se echa también 
de menos hasta hoy en las traducciones. 
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Se intenta, desde luego, hacer percepti- 
ble la diferencia traduciendo, por ejem- 
plo, “ammim por «pueblos» frente a 
goyim por «naciones», pero la traduc- 
ción de góyim por «paganos» presenta 
ya una amplia divergencia; y no consta 
que haya una norma clara por la que 
unas veces se utiliza «naciones» y otras 
«paganos». En algunos casos existe la 
posibilidad (o incluso la certeza) de que, 
a partir del contexto, con “ammim se 
haya pensado en «pueblos» en sentido 
general, sin otros matices especiales, y 
con goyz, en cambio, más en «pueblos» 
como grupos comunes, estados, reinos, 
ámbitos sociopolíticos especiales. Sobre 
todo en góy2m hay matices semánticos 
constatables. Se explica por el número 
de casos de góyzm, que supera amplia- 
mente el de los casos de “ammim. Ade- 
más, muchas veces se trata de los goyim 
en su relación con Israel, en la que 
desempeñan un papel importante no 
sólo las diferencias nacionales, sino tam- 
bién las religiosas. Aparece un despla- 
zamiento del significado por el que gó- 
yim, en contraposición a Israel, no sig- 
nifica «pueblos, naciones» en el sentido 
neutral, sino que designa más bien en 
sentido religioso a los otros pueblos que 
no sirven a Yahvé, es decir, a los «pue- 
blos paganos» desde el punto de vista 
de Israel (para otros datos, cf. ¿xf., 3d). 

c) “ammim se refiere a los pueblos 
de la tierra en Ex 19,5; Dt 2,25; 4,19; 
7,6.7.14; 14,2 (Israel, elegido entre to- 
dos los pueblos de la tierra); además, 
en Dt 4,6; 28,10; Jos 4,24; 1 Re 8, 
43.53; Ez 31,12; Sof 3,20; Sal 49,2; 
96,3; 98,9; 2 Cr 6,33. Se trata en estos 


casos O bien de los pueblos incluido 1s- 


rael (por ejemplo, en las afirmaciones 
deuteronómicas y deuteronomistas so- 
bre la elección y también en los textos 
sacerdotales, Lv 20,24.26), o de los (de- 
más) pueblos junto a Israel. “ammim 
está limitado a los pueblos cananeos y 
vecinos, por ejemplo, en Ex 15,14; Dt 
6,14; 13,8. 

La expresión qgtbal “ammim/g0yzm 
de los textos P: Gn 28,3; 35,11 y 48,4 
(Jacob llega a ser una «comunidad» de 
pueblos), se suele referir a las (doce) 
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tribus de Israel o (¿con mayor proba- 
bilidad?) a pueblos. ¿Contiene la ex- 
presión «some sort of Messianic out- 
look» (J. Skinner, Genesis [21930] 
375), o significa «una comunidad de 
culto escatológica, integrada por la uni- 
versalidad de los pueblos» (Von Rad, 
ATD 4, 22265)? En Ez 23,24 y 32,3 la 
expresión se refiere a los pueblos ex- 
tranjeros enemigos. 

También en Gn 49,10, con “ammitn 
hay que pensar o en las tribus de Israel 
o en los pueblos. La decisión en uno u 
otro sentido se ve dificultada por la pro- 
blemática de toda la sección (Sao!) y 
nunca será segura (cf. los Comentarios). 

En Dt 33,19 se puede entender los 
“amnim como tribus, grupos familiares; 
se piensa en la costumbre de invitar a 
las tribus vecinas de Israel al monte 
(¿Tabor?). Sin embargo, muchos intér- 
pretes ven también aquí los pueblos 
extranjeros (Driver, loc. cif., 408s: 
«these two Northern tribes... were in 
the habit of holding sacrificial feasts 
in which foreign nations were invited 
to take part»). El texto sigue siendo 
OSCULO. 

Sobre Sal 47,10, n*tdibe “ammim, «los 
nobles /príncipes de los pueblos», cf. los 
Comentarios; hay que pensar, desde 
luego, en que los pueblos rinden home- 
naje a Yahvé en la fe y de este modo 
son agregados al pueblo del Dios de 
Abrahán. 

d) Un examen detenido de los tex- 
tos con g0yim muestra que en la mayo- 
ría de los casos se deduce del contexto 
correspondiente en qué sentido se utili- 
za la palabra. Sin pretender ser exhaus- 
tivos respecto a los matices semánticos 
y a los textos, indiquemos lo siguiente: 

góyim se refiere a los pueblos en ge- 
neral, sin un claro sentido especial; por 
ejemplo, en Dt 26,19; 28,1; 32,8; Is 
14,26; 40,15ss; 60,3; Sal 22,28.29; 86, 
9; 94,110. A este contexto pertenece 
también, desde luego, Jr 10,7, donde se 
llama a Dios «rey de los pueblos». 

Referido a los pueblos no israelitas, 
los pueblos extranjeros que no viven 
en Canaán, goyim se emplea, por ejem- 
plo, en Dt 30,1; Jr 29,14; 30,11; 43,5; 
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46,28; Ez 4,13; 6,8.9; 11,16; 12,16; Jl 
4,2ss; en paralelo a los países extranje- 
ros, Ez 20,23.41; 22,15; aplicado a los 
otros pueblos, también Gn 48,19; Nm 
23,9; Dt 28,12; Sal 18,50; 106,41. 
Á veces se subraya también la enemis- 
tad de los pueblos frente a Israel (Lv 
26,33.38; Nm 24,8; Sal 2,1; 79,1.10; 
Lam 1,10); los goym se movilizan con- 
tra Jerusalén (Zac 12,3.9; 14,2, véase 
v. 12). Sobre la situación de Jerusalén 
en medio de los goyzm y frente a ellos 
tratan, entre otros, Ez 5,5.14.15; 7,24; 
16,24; Zac 1,15. Los goyimm se dirigirán 
a Yahvé (Zac 2,15; 8,22.23). La des- 
gracia se abate sobre Israel cuando quie- 
re ser como los pueblos (en sentido re- 
ligioso, Ez 20,32; en el aspecto político, 
1 Sm 8,5; cf. Dt 17,14). 

Ante todo, es importante que los 
góyim en el plano religioso son muy 
distintos de Israel, extraño y contrario 
a ellos (cf. 2 Re 17,33; 18,33; 19,12. 
17; Jr 3,17; 31,10). Los goyim no in- 
vocan el nombre de Dios (Jr 9,25; 10,2. 
25; 14,22; 16,19; Ez 23,30; Sal 79,6). 
En el contexto de Sal 9-10 hay que 
equiparar los góyim a los re$dim, los 
que se olvidan de Dios. 

Merecen especial atención los pasajes 
en los que góoym se refiere concreta- 
mente a los pueblos que antes residían 
en Canaán. Se trata de la conocida sep- 
tena de los hititas, guirgasitas, etc., que 
Yahvé expulsa ante su pueblo, para que 
Israel pueda entrar en la tierra ya pro- 
metida a los padres (Dt 4,38; 7,1.17. 
22; 8,20; 9,1.4.5; 11,23; 12,2.29.30; 
18,9.14; 19,1; 31,3; además, Jos 23, 
3ss; Jue 2,21.23; 3,1.3; cf. también 
1 Re 14,24; 2 Re 16,3; 17,8.11; 21, 
2.9; Sal 78,55). El presupuesto es que 
no se produjo el exterminio total de 
estos pueblos al ocupar la tierra; sólo 
se los podía ir dominando poco a poco 
militar o políticamente; junto a ello, se 
llegó a veces a una convivencia pacífica 
de israelitas y grupos autóctonos. El 
gran peligro por parte de estos pueblos 
(a veces también de los pueblos cerca- 
nos a Palestina, 1 Re 11,1s) consistía 
para Israel, según el escritor deutero- 
nómico y deuteronomista, en que en el 
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campo religioso y cultual lo seducían a 
apostatar de Yahvé. Por eso los istae- 
litas no deben tener clemencia alguna 
para con ellos, no deben hacer ningún 
«pacto» ni emparentarse con ellos (Dt 
7,1ss; también Ez 34,11-17). Se intentó, 
pues, eludir el peligro de la confronta- 
ción con religiones y prácticas cultuales 
extranjeras, por una parte, prohibiendo 
el connubio y manteniéndose a distan- 
cia de los pueblos; por otra, destruyen- 
do santuarios y objetos cultuales para 
imposibilitar la práctica del culto. Sin 
embargo, la realidad fue distinta. La 
experiencia de siglos hizo comprender 
que, si se quería preservar la pureza de 
la propia fe, era importante evitar toda 
relación con la praxis religiosa extran- 
jera, si no era posible eliminarla. Era 
más que comprensible que la convicción 
del elevado y exclusivo valor de la pro- 
pia religión yahvista llevara a un rigu- 
roso menosprecio de las prácticas cul- 
tuales extranjeras. Se hablaba de las 
«abominaciones» de los góyzim no sólo 
respecto a Yahvé, sino también como 
algo en sí mismo mediocre y detestable. 
Finalmente, se tuvo el sentimiento de 
estar, como pueblo elegido y amado por 
Yahvé, muy por encima de los góyzmm 
y se los miró con desprecio; eran los 
incrédulos, los «paganos». Se llega así 
a una tígida separación entre los «ju- 
díos» por una parte y los góyim por 
otra, como ocurre, sobre todo, en la 
literatura posexílica. El significado des- 
pectivo que tiene aquí góyzím como «pa- 
ganos» se comprende fácilmente a par- 
tir del proceso esbozado antes. Basta 
pensar en este contexto, por ejemplo, 
en el problema de los matrimonios mix- 
tos en Esd 9 y Neh 13,23ss; se quiere 
ser y seguir siendo «germen santo» y se 
busca la propia fuerza en el aislamiento. 

Ahora bien: la separación de Israel 
está profundamente arraigada en el AT; 
hay que constatar, sin embargo, que la 
fe en la elección, entendida como si 
Yahvé existiera exclusivamente para 
Israel e Israel para Yahvé, parece ha- 
ber preservado a Israel de adherirse a 
los góyim. Jamás se habla en el Deute- 
ronomio de que Israel podría tener la 
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tarea salvadora de invitar a los góyzm 
de cerca y de lejos a la fe en el Dios 
único y universal. En los góyzm se ve 
a seductores potenciales y, por tanto, 
un peligro amenazante. Los góyzm pue- 
den, a lo sumo, admirar a Israel (Dt 4, 
6), deberían contentarse con su propia 
religión y no molestar a Israel. 

Pero es sabido que en algunos pasa- 
jes del AT se percibe otra línea en el 
sentido de que Yahvé ha elegido a su 
pueblo como instrumento a su servicio 
para anunciar la salvación a los pueblos 
de la tierra y conducir así al mundo en- 
tero al reconocimiento de la gloria de 
Dios. Partiendo de la promesa funda- 
mental de Gn 12 y de las afirmaciones 
posteriores en Ex 19, esta línea conduce 
a Is 60. Pero incluso aquí podía sutgir 
fácilmente todavía un sentimiento reli- 
gioso de superioridad. Hay que hacer 
un largo camino para desprenderse de 
este sentimiento y llegar a entender co- 
rrectamente la tarea, portadora de ben- 
diciones, de Israel con respecto a la sal- 
vación de los goyim en general. Para 
ello había que valorar positivamente el 
exilio y la diáspora. El Siervo de Yahvé 
es la luz de los goyzm (Is 49,6), de la 
humanidad entera; el sufrimiento para 
el bien del mundo aparece en el hori- 
zonte. 

Ser pueblo de Dios, “am gados, no 
debe llevar al egoísmo religioso o in- 
cluso a la xenofobia; sólo puede tener 
una configuración auténtica en la obe- 
diencia de la fe y en el servicio para la 
salvación de los góy¿rm. No se vive para 
sí mismo, sino sólo para Yahvé y, de 
este modo, para otros pueblos. Perma- 
nece la libertad de Dios, a la que no 
renuncia ni en la elección de un pueblo 
y por la que, en último término, da a 
conocer su salvación a extranjeros y 
enemigos. Precisamente su pueblo ha 
de estar a su servicio para ello. Esta 
actitud de servicio «constituye la ma- 
yor grandeza de Israel con relación a 
otros pueblos: el estar abierto a una 
nueva obra de Dios, cuya iniciación no 
estaba, de suyo, en manos de Israel» 
(G. Schmitt, Du sollst keinen Frieden 
schliessen mit den Bewobnern des Lan- 
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des [19701] 162; para la problemática 
anterior hay que remitir especialmente 
a este estudio). Hemos llegado así a la 
frontera del AT; el tratar más amplia- 
mente las cuestiones nos llevaría al ám- 
bito del anuncio del NT sobre la rela- 
ción entre «Iglesia» y «mundo». 

e) Finalmente, algunas observacio- 
nes sobre pasajes concretos. 

La tabla de los pueblos de Gn 10 
(P) tiene, respecto a los hijos de Jafet, 
el orden siguiente: países-lengua-genera- 
ción-pueblo (Gn 10,5); la región habi- 
tada constituye, pues, la base de un 
pueblo. En 10,20.31 aparece, en cambio, 
el orden generación-lengua-país-pueblo; 
el parentesco y la lengua tienen aquí, al 
parecer, más importancia que la pose- 
sión estable del país. ¿Se podría pensar 
para explicar esta diferencia que en Cam 
y Sem se mantuvieron condiciones «nó- 
madas» durante más tiempo que en 
Jafet? El hecho de que en Gn 10, que 
contiene un árbol genealógico de los 
pueblos, no se hable de “ammim, sino 
de góyim, se debe a la circunstancia de 
que, a pesar de este aspecto genealógi- 
co, desempeña un papel importante la 
delimitación histórico-política de los 
pueblos entre sí (cf. Von Rad, ATD 2, 
2108ss). 

En 2 Sm 7,23 goyim no se refiere a 
los egipcios; la palabra (¡sin preposi- 
ción!) no ha de unirse a pdb min, «li- 
brar de», sino que está como objeto de 
grs$ piel, «expulsar», que hay que resti- 
tuir en lParséka (cf. LXX y 1 Cr 17,21). 

Es poco probable (así opina, por 
ejemplo, A. van Selms, Jeremiía 1 
[1972] 74 y 82) que en Jr 4,2 (y quizá 
también 3,17) goyim se refiera a las 
(diez) tribus israelitas y no a los pue- 
blos extranjeros. 

En Jr 22,8, goyim no significa «pue- 
blos», sino «gente (individuos no istae- 
litas)» (uso posterior). En Ez 35,10 y 
. 37,22 se trata claramente de Judá e 1s- 
rael como las dos partes del conjunto de 
Israel; entran en juego aspectos tetrito- 
riales y estatales (cf. Zimmerli, BK 
XIII, 862.912). 

En Jr 1,5, Jeremías es establecido 
profeta para los pueblos. El sentido es: 
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para los goyzim incluido Israel, no sólo 
para los pueblos extranjeros (cf. Jr 25, 
13.15-17). 


V. 1. En los textos de Qumrán, 
“am designa al pueblo de Dios (así, por 
ejemplo, en las formas de sufijo; “am 
pedút "el, «pueblo de la redención de 
Dios»: 10M 1,12; cf. 14,5; además, 
10M 6,6; 10,9; 12,1; 16,1). A veces, 
“am se refiere concretamente al ejército, 
la multitud guerrera (1QM 3,13; 8,9; 
9,1; 10,2; 1QpHab 4,7). Finalmente, 
“am designa también a un determinado 
grupo de miembros de la comunidad: 
1QS 2,21, junto a los sacerdotes y los 
levitas; 1058 6,8s, junto a las clases di- 
rigentes de los sacerdotes y de los an- 
cianos; teniendo en cuenta CD 14,3ss, 
“am parece incluir los btne Yisrael y 
los prosélitos (gér), si es que estos últi- 
mos no forman un grupo aparte. 

“ammm son los pueblos, a veces sin 
diferencia de significado frente a los 
goyim (cf. 1IQpHab 3,5 con 3,6; véase 
también 1QH 5,17 junto a 40OpNah 
1,1; Israel está elegido de entre todos 
los “ammeé "rásót, 1QM 10,9; cf. 1QH 
4,26). 

Sobre go0y/goyzmm: en 1QM 6,6 se 
habla de góoy hébel, «pueblo vano», 
frente a q*dose “ammo, «los santos de 
su pueblo»; en 1QM 11,8s se mencio- 
nan «siete pueblos vanos» (cf. Dt 7,1). 
Los goyirm son los enemigos de Dios 
(1QM 12,11); han sucumbido al juicio 
(10pHab 5,4); goyim en algunos pasa- 
jes significa indudablemente «pueblos 
paganos», así en 1QpHab 12,13; 13,1, 
donde se habla de las imágenes de los 
dioses de los g0yzm; ellos adoran ma- 
dera y piedra y se pueden equiparar con 
los r*$47m, «sin Dios» (10QpHab 13,4; 
cf. 1QM 14,7; 15,2). No se deben ven- 
der a los goyim aves ni animales puros 
para que no los sacrifiquen (CD 12,9). 
Según CD 9,1, se debe matar a uno 
conforme a las leyes de los paganos; el 
sentido de esta afirmación podría ser 
que la ejecución de la pena de muerte 
se deja a la autoridad pagana. 


2. Para las designaciones de «pue- 
blo» en los LXX, en el judaísmo tardío 


415 oy 


y en el NT remitimos a los artículos de 
los diccionarios con la bibliografía ci- 
tada en ellos: W. Grundmann, art. $%- 
uoc: ThW II, 62-64; G. Bertram- 
K. L. Schmidt, art. ¿voc: ThW II, 
362-370; H. Strathmann-R. Meyer, at- 
tículo Mac: ThW IV, 29-57; R. Meyer- 
P. Katz, art. $xkoc: THW V, 582- 590; 
H. Bietenhard, art. Volk: TABNT 11 / 2, 
1317-1330. . 
A. R. HuLstT 


Dy “im Con 


1. Mientras que en hebreo las pre- 
posiciones “im y "et /et-, «con, junto a», 
se utilizan indistintamente (H. D. Preuss, 
ZAW 80 [1968] 140; íd., ThWAT 1, 
485: "et va disminuyendo en textos 
posteriores a favor de “¿r), las partícu- 
las correspondientes están distribuidas 
en las distintas lenguas afines: acádico, 
itti (AMw 405a); púnico-fenicio, > 
(DISO 29), frente al ugarítico, mm (WUS 
N. 2041; UT N. 1863); arameo, “im 
(KBL 1109b; DISO 215s; sitíaco, “am, 
LS 529a); árabe, ma'a (Moscati, Intro- 
duction 121); antiguo árabe meridional, 
“7 (Conti Rossini 208a). 


Junto a la forma con sufijo de primera 
persona “immi (45 X), aparece con la mis- 
ma frecuencia la forma más larga immád: 
(>und 1 

Como elemento de los nombres perso- 
nales se encuentran ef en (fenicio) *t- 
tobéal > *etbáal (1 Re 16,31; cf. Noth, 
IP 32; KAI N. 1, lín. 1; F. L. Benz, Per- 
sonal Names in tbe Phoenician and Punic 
Inscriptionms [19721 281; sobre ?%1Pel e 
tay, cf. HAL 43a) y “im en el nombre 
simbólico “immánu "el (1s 7,14; cf. Noth, 
IP 160, sobre las formas paralelas extra- 
bíblicas; Wildberger, BK X, 292). 


2. Según Mand. 881-885.1338-1539, 
“¿m2 aparece en el AT 1093 X en hebreo 


(incluido “mmaádí 45 X , excluido Is 7,. 


14) y 22 X en arameo. *eéf está docu- 
mentado unas 900 X (Gn 138 x, Jr 
99 Xx, Ez 70Xx, 2 Sm 64 X, 2 Re 
56 Xx, Nm 55 Xx, Is 50 x,1 Re 47 X; 


“im Con 


416 


cf. “¿m, 2 Cr 115 X, Gn 97 X, 1 Sm 
92 X, 2 Sm 78 X, Sal 71 X). 


3. Sobre el uso general de las pre- 
posiciones, cf. los diccionarios; además, 
las recopilaciones en BrSynt 111s.115s 
y Preuss, loc. cit., 486. En “im el sig- 
nificado básico de acompañamiento y 


comunidad (por ejemplo, Gn 13,1; 18, 


16; 1 Sm 9,24) se traslada a relaciones 
de enemistad (Ex 17,8, sobre todo con 
lbm nifal, «luchar», situación geográ- 
fica (Jue 19 ,11), simultaneidad (Sal 72, 
5), dotación (1 Sm 16,12; Sal 89,14), 
procesos espirituales (“im léb/lebab: Dt 
8,5; 1 Re 8,17). La preposición et de- 
signa primariamente el espacio Jue 4, 
11); en segundo lugar, la compañía (Gn 
7,7). Sobre las preposiciones en el giro 
> krt berit, «concluir un pacto», véase 
E. Kutsch, ZAW 79 (1967) 24s, no- 
ta 26. 


4. La afirmación de que Dios está 
con un hombre o con un grupo huma- 
no está documentada algo más de 
100 X en el AT (“im aparece unas cua- 
tro veces más que ?ét; cf. W. C. van 
Unnik, FS Manson [1959] 270-305, 
espec. 276.300s, nota 37; H. D. Preuss, 
«... ich will mit dir sein!»: ZAW 80 
[19681 139-173; íd., ThWAT I, 485- 
500; W. Richter, Die sogenanmnten vor- 
propbetischen Berufungsberichte [19701 
146-151). El giro está siempre construi- 
do como frase nominal (sujeto, Yahvé/ 
Dios, predicado, muchas veces con hybh 
para determinar mejor el momento y el 
modo). 


El tema de la compañía de Dios (so- 
bre la prehistoria, cf. C. Westermann, 
Forschung am AT [1964] 31, nota 19; 
Preuss, loc. cit., 161ss) procede de la 
vida nómada; en consecuencia, pertene- 
ce a la estructura de los acontecimientos 
que determinan la existencia de fami- 
lias trashumantes, la bendición (C. We- 
stermann, Der Segen in der Bibel und 
im Handeln der Kirche [1968] 9-22); 
se manifiesta en la conservación y el 
estímulo de la vida física, no en acon- 
tecimientos insólitos en los que se ex- 
perimentó la acción salvadora de Dios 
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(D. Wetter, Jabwes Mit-Sein - ein Aus- 
druck des Segens [1971]; distinta opi- 
nión, K. W. Neubauer, ZAW 78 [1966] 
292-316; Preuss, loc. cit.; cf. H. E. von 
Waldow, «... denn ¿ch erlóse dich» 
[19601 39s). 

La historia de los padres utiliza la 
fórmula en el contexto de migración 
de personas. Designa la protección de 
Yahvé en los peligros del camino (pro- 
mesa de Yahvé: Gn 26,3; 28,15; 31,3; 
cf. 26,24; voto: Gn 28,20; alabanza: 
Gn 31,55; 35,3; deseo de bendición: 
Gn 48,21; constatación del éxito: Gn 
21,20.22; 26,28). La fórmula revela su 
vinculación original a las migraciones 
incluso en la tradición relativa al pe- 
ríodo intermedio entre el éxodo y el 
comienzo de la formación del estado 
(promesa: Ex 3,12; cf. E. Kutsch, ThLZ 
81 [1956] 75-84; W. Beyerlin, VT 13 
[19631 6ss; Dt 31,8.23; Jos 1,5.9; 3,7; 
deseo de las tribus: Jos 1,17; ironía: 
Ex 10,10; constatación: Dt 2,7; 32,12; 
Jue 1,22; descripción de la salvación en 
oráculo de vidente: Nm 23,21). Esto 
es igualmente válido para el ámbito de 
la guerra de Yahvé (Dt 20,1.4; 31,6.8; 
Jos 1,17; 14,12); aquí la presencia de 
Dios actúa como conservación y fuerza 
para vencer a los enemigos (así opina 
Pedersen, Israel 1/1I, 194s; distinta 
opinión, Waldow, loc. cif., 39; Preuss, 
loc. cif., 154); ambas formas de la ac- 
tuación de Dios están unidas: salvar 
(cf. Ex 14,14.25; 15,21) y bendecir 
(= acompañar; promesa: Dt 20,1; Jue 
6,12.16; 1 Sm 10,7; cf. H. Seebass, 
ZAW 79 [1967] 162s; 17,37; Jr 1,19; 
15,20; 20,11 [texto corregido]; véase 
Preuss, loc. cif., 143.151; Zac 10,5; 2 Cr 
153,12; 20,17; 32,7s; negativamente: 
Nm 14,43; Jos 7,12; 2 Cr 25,7; lamen- 
tación: Jue 6,13; constatación: Jue 1, 
19; 2,18; mirada retrospectiva: 2 Sm 
7,9 = 1 Cr 17,8; 1 Cr 22,18; manifes- 
tación de confianza: Jos 6,27; Is 8,8. 
10, cf. 7,14; 2 Cr 35,21). En contexto 
de migración y guerra de Yahvé, la 
fórmula fundamenta las alentadoras pa- 
labras de salvación «¡No temas!» a los 
que están en peligro (Gn 26,24; Dt 
20,1; 31,8; Jos 1,9; 2 Cr 20,17; 32,78); 
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la referencia a una amenaza es también 
clara en otros pasajes (Is 41,10; véanse 
Westermann, loc. cif., 118s, y ATD 19, 
60s; 43,5; Jr 1,8s; 30,108; 42,11; 46, 
28; Sal 23,4; 46,4 [texto corregido]. 
12; cf. Is 43,2; Am 5,14; Ag 1,13; 
2,4). 

La compañía de Yahvé significa una 
gran suerte para el hombre. La bendi- 
ción de Dios se manifiesta en el éxito 
ya en la historia de los patriarcas (véase 
sup.; Cf. G. Wehmeier, Der Segen im 
AT [1970] 136.170; no sólo en un 
estadio posterior, como opina Preuss, 
loc. cit., 156). Otras tradiciones teco- 
gen el tema antiguo (Gn 39,2s.21.23; 
cf. L. Ruppert, Die Josepbserzáblung 
der Genesis [1965] 44ss; C. Wester- 
mann, Calwer Predigtbilfen 5 [1966] 
46s; 1 Sm 3,19; 16,18; 18,12.14.28; 
2 Sm 5,10; 7,3 = 1 Cr 17,2; 2 Sm 14, 
17; 2 Re 18,7; 1 Cr 11,9; 2 Cr 1,1; 
15,2.9; 17,3). El giro sirve para «hacer 
presente la historia» fundamentando la 
compañía de Dios en acontecimientos 
anteriores (Jos 1,5.17; 1 Sm 20,13; 
1 Re 1,37; 8,57). En la época posexí- 
lica la fórmula aparece, fuera de su fre- 
cuente relación con batallas (cf. sup.), 
sin especial punto de enlace (1 Re 11, 
38; Zac 8,23; Esd 1,3; 1 Cr 22,11.16; 
28,20; 2 Cr 19,6; cf. Ex 18,19; 2 Cr 
36,23; como saludo: 1 Cr 9,20; 2 Cr 
19,11; cf. Rut 2,4). 

Aquí no es posible tratar más de cer- 
ca la perícopa de Immanuel de Is 7, 
1-17. El nombre simbólico Immanuel, 
«Dios (está) con nosotros», se habrá de 
entender en el trasfondo de la tradición 
cultual de Jerusalén (cf. Sal 46,8.12); 
el contexto lleva a pensar también en 
la guerra de Yahvé (cf. Dt 20,4) y en 
la tradición de David (cf. 2 Sm 23,5) 
(cf. Wildberger, BK X, 292s). 


5. Sobre el uso de la fórmula en el 
NT, cf. Van Unnik, loc. cif.; W. Grund- 
mann, art. ovv-uevda: ThW VII, 766- 
798. 
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my md Estar de pie 


1. La raíz “md se utiliza verbalmen- 
te, además de en hebreo (qal, «ponerse, 
estar de pie, estar quieto», etc.), en acá- 
dico (emédu, «apoyar, poner sobre», 
AHw 211a) y árabe («respaldar, tratar 
de», Wehr 576b). 


Mientras que en hebreo se distinguen 
“md, «estar de pie», y > qum, «levantar- 
se», el arameo expresa con qím ambos sig- 
nificados (“md qal en Ah, lín. 160, véase 
DISO 216 [es dudoso]; cf. P. Grelot, RB 
68 [19611 190; íd., Documents araméens 
d'Egypte [1972] 444). E. Y. Kutscher, 
Tarbiz 33 (1963-64) 118ss; E. Y. Kutscher, 
en Th. A. Sebeok (ed.), Current Trends 
in Linguistics VI (1970) 359, atribuye el 
significado tardío de “wd, «levantarse», en 
Neh 8,5; Dn 12,13 y en el hebreo medio 
al influjo arameo como «inverted calque». 


Son derivaciones nominales en el AT: 
“ammúd, «pilastra, apoyo, columna» (se- 
mítico común, cf. Berstr., Enf. 186; 
DISO 2165); “ómed, «lugar, sitio»; 
“emda, «situación»; ma*mád, «puesto, 
posición»; mo'“mad, «puesto, parada»; 
quizá también “immád con sufijo de la 
primera persona singular -7, «junto a 
mí, conmigo», reforzando en lugar de 
la preposición “mm con sufijo (BL 644; 
KBL 713b; distinta opinión, Joiion 
280). 


2. Estadística: “md qal, 435 X (Dn 
39 X, Ez 32 Xx, 2 Cr 31 Xx, 2 Re y Jr 
cada uno 28 X, 1 Re y Sal cada uno 
17 X, Gn y 2 Sm cada uno 15 X, Nm 
13X, Zac 12X, Est 11 Xx); hifil, 
85 X (2 Cr 20 x, Neh 18 Xx, Nm 8 X, 
Sal y 1 Cr cada uno 6 X, Lv, Ez, Dn 
y Esd cada uno 4 X); hofal, 2 X (Lv 
16,10; 1 Re 22,35); 'ómed, 9 X (Dn, 
Neh y 2 Cr cada uno 3 X); “emda, 
1X (Miq 1,11); “ammad, 111 X (Ex 
39 Xx, 1 Re 22 X [todas en el capítu- 
lo 71, 2 Cr 8 Xx); ma*mad, 5 X (1 Re 
10,5 = 2 Cr 9,4; Is 22,19; 1 Cr 23,28; 
2 Cr 35,15); mo*mad, 1 X (Sal 69,3). 

El verbo está distribuido con bastan- 
te regularidad en todo el AT'; aparece 
con más frecuencia (en uso más pat- 
ticular) en el lenguaje tardío (obra his- 
tórica cronística, Est, Dn) y bastante 
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en descripciones (1-2 Re 58 X) y en 
relatos de visiones (Ez 36 X; Dn 43 X, 
de ellas 20 X en el capítulo 11). 


3. Para los múltiples usos del ver- 
bo en los significados principales, «co- 
locarse, estar de pie, permanecer de 
pie», y los significados y giros especia- 
les que se derivan de ellos nos remiti- 
mos a los diccionarios. El verbo se em- 
plea unas 200 X en forma absoluta; 
muchas veces está junto a otros verbos 
descriptivos (3a-b) y, en construcción 
con determinadas preposiciones, tiene 
significados específicos (4a-c). 

a) El significado básico se puede 
ilustrar con los siguientes verbos pata- 
lelos: «situarse, colocarse», referido a 
un soldado, a una guardia (paralelo, ysb 
hitpael, 2 Sm 18,30; Hab 2,1); «ser só- 
lido, mantenerse firme», referido a una 
casa (paralelo, > qúm, Job 8,15; en 
general, Nah 1,6); «estar, quedarse quie- 
to», referido al sol y a la luna (paralelo, 
dmm, Jos 10,13); «estar inmóvil», re- 
ferido a la imagen de un dios (paralelo 
de la negación de m2, «moverse», Is 
46,7; según > ná*h hifil 11, «colocar»); 
«sobrevenir», referido a un aconteci- 
miento (paralelo, —= hyh, «suceder»: 
Sal 33,9; cf. 2 Sm 21,18, hyb, con 1 Cr 
20,4, “md, y 2 Sm 24,16, hyh, con 1 Cr 
21,15, md; así, J. C. Greenfield, Bibl 
50 [19691] 101, según Z. Ben-Hayyim). 
Los paralelos —> grb, «acercarse» (Dt 4, ' 
11; Ez 44,15), y —>'“bd, «servir» (Nm 
16,9), remiten al significado cultual de 
wd lifné (cf. inf., 4c [3]). 

b) Por otra parte, “md se usa como 
antónimo de numerosos verbos de mo- 
vimiento: > bIk, «ir» (Sal 1,1); —= b0”, 
«entrar» (Gn 24,31); —yP, «salir» 
(2 Sm 15,17); rás, «correr» (1 Sm 17, 
51); ns, «ponerse en marcha, seguir la 
marcha» (Ex 14,19), etc. El verbo de- 
signa el fin del movimiento, la quietud 
(Jos 3,13; 1 Sm 17,8 y passim). Los 
matices de la solidez y permanencia 
quedan subrayados por la oposición a 
bpk, «derrumbarse» (Prov 12,7; cf. Mt 
7,24-27); brh, «huir, consumirse» (Job 
14,2); mur nifal, «cambiar» (Jr 48,11); 
—>”bd, «perecer» (Am 2,14s; Sal 102, 


421 


27); —mut, «morir» (Ex 21,205). La 
idea de resistencia frente al ataque del 
enemigo aparece en el contexto de los 
relatos de guerra, donde “md lifné sig- 
nifica «(poder) subsistir ante» (2 Re 10, 
4; cf. 1 Sm 6,20; cf. ¿nf., 4c [4]). 

c) A ello se ajusta el uso condensa- 
do del verbo en forma absoluta para 
expresar la conservación y durabilidad 
inmutables de una cosa: de un docu- 
mento (Jr 32,14), de Jerusalén (1 Re 
15,4), de los israelitas (Is 66,22) o del 
temor a Yahvé (Sal 19,10). | 


4. Con una preposición “md ad- 
quiere significados especiales: 

a) Con preposiciones locales, “md 
expresa el detenerse o quedarse en un 
lugar determinado: «fuera» (Gn 24,31), 
«junto al altar» (Ez 9,2), «junto a la 
puerta» (2 Sm 18,4), «se pusieron de 
pie» (Ez 37,10), «cada uno se quedó 
en su sitio» (Jue 7,21). Si este lugar 
está unido a una determinada función, 
“md designa la conducta del que cum- 
ple su tarea en su puesto: el vigía en la 
torre (Hab 2,1), el defensor en la brecha 
(Ez 22,30), el creyente en el templo (Sal 
134,1). En consecuencia, “2d hifil con 
una preposición designa el estableci- 
miento de un funcionario en su catgo, 
así en 1 Re 12,32, el de los sacerdotes 
de Betel, en 2 Cr 8,14 el de los sacer- 
dotes y levitas en su servicio. Sobre 
“md b*, cf. también P. A. H. de Boer, 
FS Baumgartner (1967) 25-29, 

b) Con “md unido a la preposición 
l* y a un infinitivo constructo se puede 
expresar el presentarse para cumplir una 
determinada tarea: las tribus se presen- 
tan en Siquén para la bendición y. mal- 
dición (Dt 27,12s); Jeroboán, para ha- 
cer una ofrenda en Betel (1 Re 13,1); 
Jeremías, para interceder (Jr 18,20): En 
el ámbito del derecho se habla de que 
los querellantes se presentan ante el 
juez (1 Re 3,16) y de que el juez apa- 
rece para pronunciar sentencia (Ez 44, 


24; cf. Nm 35,12). md qal se usa dos 


veces de esta forma con Yahvé como 
sujeto: Is 3,13 (texto corregido), «él 
está de pie para pronunciar sentencia 
sobre su pueblo»; Sal 109,31, «está a 
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la derecha del pobre» (los pocos casos 
restantes de “md qal con Yahvé como 
sujeto son o bien concretamente antro- 
pomorfistas como Ex 17,6; Nm 12,5; 
Hab 3,6 [texto corregido], «aparece y 
hace temblar la tierra»; referidos en 
visión a la gloria de Yahvé, Ez 3,23; 
10,18; 11,23, o figurados y traslaticios: 
Sal 10,1, «¿por qué, Yahvé, te quedas 
lejos?»; 102,27, «ellos pasarán, pero tú 
permaneces»). 

c) Con la preposición lifré, «ante», 
“md describe más de cerca la actitud 
del servidor que está de pie ante su 
señor y recibe sus órdenes (cf. los gra- 
bados de la estela de Hammurabi, 
ANEP N. 515; los del relieve de Bar 
Racab, ANEP N. 460; de Darío, ANEP 
N. 463). El giro aparece en cuatro si- 
tuaciones típicas: 

1) En la vida ordinaria el siervo 
está ante su señor: así, Josué al servicio 
de Moisés (Dt 1,38), la sunamita a dis- 
posición de Eliseo (2 Re 4,12), Naamán 
al servicio del hombre de Dios (2 Re 5, 
15), los levitas a disposición del pueblo 
(Ez 44,11). 

2) En la corte real el ministro está 
ante el rey: los ministros de Salomón 
(1 Re 10,8); Godolías, bajo el alto man- 
do de los caldeos (Jr 40,10); Daniel y 
sus compañeros se preparan parta el ser- 
vicio en la corte (Dn 1,5); la corte ce- 
lestial está de pie ante Yahvé (1 Re 
22,19.21; cf. también Hch 7,55, Jesús 
«de pie», no «sentado» a la derecha de 
Dios). 

3) En el culto el sacerdote está de 
pie ante Dios; de ahí las expresiones 
«estar de pie ante el arca de la alianza» 
(Jue 20,28) o «estar de pie ante Yahvé» 
(Ez 44,15, paralelo —> qrb, —> $rt piel; 
cf. Nm 16,9, paralelo —>"“bd). En ana- 
logía con ello, «estar de pie ante los 
ídolos» equivale a «servir a los ídolos» 
(Ez 8,11). La expresión «estar de pie 
ante Yahvé» es frecuente en la literatu- 
ra deuteronómico-deuteronomista, don- 
de describe el servicio de los levitas 
(Dt 10,8; 18,7) a imitación de Moisés 
en el Horeb (Dt 4,10; 5,5; Sal 106,23). 
La fórmula designa también el servicio 
profético de Elías y Eliseo (1 Re 17,1; 
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18,15; 2 Re 3,14; 5,16; cf. 1 Re 19, 
11). En Jeremías se refiere a la función 
intercesora (Jr 15,1; 18,20) igual que 
en la intercesión de Abrahán por Sodo- 
ma (Gn 18,22). Finalmente, se extiende 
a toda la comunidad reunida para el 
culto (Lv 9,5; 2 Cr 20,13; cf. Ap 20, 
- 12); más aún, a toda la creación (Is 62, 
22s). Sobre el problema de la postura en 
la oración en el AT, cf. D. R. Ap-Tho- 
mas, VT 6 (1956) 225-228. 

4) En contextos escatológicos la ex- 
presión “md lifne Y hwh tiene diversos 
significados. Por una parte, expresa el 
(no) poder subsistir ante Yahvé en la 
lucha (Am 2,15; Nah 1,6; Mal 3,2; 
cf. sup., 3b) o en el juicio (Sal 76,8; 
130,3; cf. Ap 6,17; cf. sup., 4b); por 
otra, el servicio de la alabanza a Dios 
(Is 66,22ss; cf. sup., 3). También puede 
expresar eficazmente la esperanza del 
creyente (Jr 35,19; cf. Lc 21,36). 


5. Los LXX traducen con mucha 
frecuencia “md pot loa va, y sus com- 
puestos; en algunos casos, también por 
pvery (Gn 45,9) o Suaquévery (Sal 19, 
9) con significado temporal (cf. sup., 
3c). Ambos grupos verbales aparecen 
también con significado análogo en el 
NT; cf. A. Oepke, art. xabiotnus: 
ThW TIL, 447-449; EF. Hauck, art. pé- 
vw: ThW IV, 578-581; W. Grund- 
mann, att. om: ThW VII, 635-652; 
íd., Steben und Fallen im qumranischen 
und ntl. Schrifttum, en H. Bardtke, 
Qumran-Probleme (1963) 147-166. 


S. ÁMSLER 


bey “Gmál Fatiga 


1. “mal, «trabajo, fatiga», es nom- 
bre verbal del verbo intransitivo “ml 
gal, «trabajar, esforzarse» (Barth 105; 
BL 462s), con el adjetivo verbal “mel, 
«esforzado» (sustantivado, Jue 53,26; 
Prov 16,26, «trabajador»; Job 3,20, 
«fatigado»; en Job 20,22 ha de leerse 
“amaál). 

La raíz “ml está ampliamente difun- 
dida en semítico. El verbo aparece tam- 
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bién en arameo (DISO 217; LS 530) 
y en árabe (Wehr 579). En acádico 
existe el nombre némelu, «ganancia, 
provecho» (AHw 776b); en arameo, “ml 
(arameo antiguo en Sef. 1 A, lín. 26, 
«infortunio»; arameo imperial en Cow- 
ley N. 40, lín. 2, «esfuerzo»); en etió- 
pico, má'bal, «instrumento» (GVG I, 
226). 


En 1 Cr 7,35 “amal es nombre propio 
masculino (cf., sin embargo, Noth, IP 253); 
como paralelo entra en consideración el 
nombre personal palmireno “2? (J. K. Stark, 
Personal Names in Palmyrene Inscriptioms 
[1971] 45.106), mientras que la lectura 
del supuesto nombre edomítico Owstml es 
cr dudosa (Th. Vriezen, OTS 14 [1965] 
331): 


2. El sustantivo “amál aparece en el 
AT 55 X, de ellas 4 X en los libros 
históricos (Gn 41,51; Nm 23,21; Dt 
26,7; Jue 10,16); donde más se usa es 
en Ecl (22 X), seguido de Sal (13 Xx), 
Job (8 X), Is (3 Xx), Hab y Prov (cada 
uno 2 X), Jr (1 X). Esta distribución 
revela que “¿mal pertenece en conjunto 
al lenguaje tardío. El verbo aparece 
11 x (8 X en Ecl, 1 Xx en Jon, Sal y 
Prov, respectivamente); el adjetivo vet- 
bal, 9X (Ecl 5X, Job 2 X, Jue y 
Prov cada uno 1 X). De los 57 casos de 
la raíz, 35 están en Ecl, 14 en Sal, 10 
en Job. 


3. “amál abarca un campo de signi- 
ficado que en alemán sólo se desdobló 
a partir de Lutero (cf. H. Geist, Arbett. 
Die Entscheidung eines Wortwertes 
durch Luther: «Luther-Jahrbuch» 13 
[1931] 83-113): «trabajo» junto a «es- 
fuerzo, fatiga, apuro». Esta idea, traba- 
jo = esfuerzo, es común al hebreo y a 
muchas lenguas antiguas (cf. también 
el latín labor). 

El significado básico de “4mal se pue- 
de esbozar así: “dmál designa, en prl- 
mer lugar, el proceso del trabajo (así, 
casi únicamente en Ecl; cf. el verbo en 
Prov 16,26 y el adjetivo verbal en Jue 
5,26; Prov 16,26) y el esfuerzo que 
implica (paralelo, —”*4waen, «adversi- 
dad»: Sal 90,10; Job 5,6), luego, el re- 
sultado del trabajo, y concretamente, 
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por una parte, la ganancia, la posesión 
que se ha obtenido (Sal 105,44; cf. so- 
bre ello Is 45,14, donde en un contexto 
análogo se dice y*gi%; en Ecl, muchas 
veces en la frase hecha “rl “mal, Ecl 
2,11.18ss; 5,17; 9,9), y por otra, el ago- 
bio, el cansancio infligido a otros (pa- 
ralelo, "¿wen, Ys 10,1; Hab 1,3; Sal 
10,7 y passim; cf. G. Fohter, ES Tho- 
mas [1968] 102; sobre el significado 
«posesión, riqueza», cf. H. L. Ginsberg, 
Studies in Kobeleth [19501 3; íd., Sup- 
plementary Studies in Kobeleth: «Pro- 
ceedings of the American Academy for 
Jewish Research» 21 [1952] 355; O. Lo- 
retz, Oobelet und der Alte Orient 
[1964] 235.265.280). 

- Es dudoso que a base de los testimo- 
nios del AT se pueda atribuir el aspecto 
de «trabajo» (sin valoración alguna del 
mismo, cf. Jue 5,26; Prov 16,26) úni- 
camente al lenguaje tardío, y el de «es- 
fuerzo, fatiga», al antiguo (así, GB 
600b). Sociológicamente se podría at- 
gumentar a la inversa: sólo a partir del 
trabajo agrícola experimentaron las tri- 
bus israelitas el esfuerzo, el cansancio. 


Entre los vocablos de significado afín 
(cf., por una parte, —>"“bd, —=“shb, => pT; 
por otra, 1?» qal, «cansarse»; nifal, «esfor- 
zarse»; hifil, «fatigar»; “IPa, «fatiga»), las 
derivaciones más importantes de la raíz yg* 
son: yg" qal, «estar cansado, esforzarse» 
(20 x, de ellas Is 10 Xx); piel, «fatigar» 
(Jos 7,3; Ecl 10,15); hifil, «fatigar» (ls 
43,235; Mal 2,17.17); y“gz%, «esfuerzo, tra- 
bajo» y «beneficio, posesión, fortuna» 
(16 X muy disperso); yaga, «ganancia» 
(Job 20,18); y“grá, «esfuerzo» (Ecl 12,12); 
yage”, «cansado, extenuado» (Dt 25,18; 
-2 E 17,2; Ecl 1,8); yagi”, «fatigado» (Job 
3,17). E 

En arameo bíblico se utilizan “bida, 
«trabajo» (—> bd), y "ns qal, «causar es- 
fuerzo» (Dn 4,6). 


4. a) Dirigiéndose a Dios, “¿mal 
puede expresar una necesidad concreta 
de un individuo o del pueblo; se le pre- 
senta a Dios en forma de lamento (Job 
7,3, paralelo, > $4w”; Jr 20,18, parale- 
lo, yagón, «aflicción»), se le pide que 
salve de ella (Sal 25,18, paralelo, “zz, 
«indigencia»); se puede mencionar en 
la confesión de confianza (Sal 10,14, 
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paralelo, k4'as, «humillación»). A Dios 
le pesa el sufrimiento de Israel (Jue 
10,16); la liberación se relata en forma 
de alabanza (Sal 107,12; Dt 26,7, para- 
lelo, “22, «indigencia», y lábas, «opre- 
sión»; cf. también Gn 41,51). En todos 
estos pasajes muchas veces no está claro 
de qué necesidad específica se trata (sin 
relación del hombre a Dios, “¿mal de- 
signa una necesidad en Nm 23,21, «no 
se ve desventura en Israel», paralelo, 
4wen; 1s 53,11, «debido a la angustia 
de su alma»; Prov 31,7). 

b) “ámal describe el destino del hom- 
bre, probablemente porque la lamenta- 
ción tiende a generalizar (lamentación 
por la caducidad) y por el convenci- 
miento de que la vida está marcada por 
un trabajo fatigoso (Sal 73,5; 90,10); 
esto ocurre sobre todo en Ecl, donde, 
no obstante, se percibe claramente en 
el trasfondo el significado positivo del 
trabajo (por ejemplo, 3,13; 5,17; 8,15; 

c) En la queja contra los enemigos 
y en la consiguiente descripción de los 
mismos, “4mál designa muchas veces su 
actuación malvada, mendaz y violenta. 
Ni el enemigo ni la “Gmál que provoca 
se suelen captar en una actuación con- 
creta. En este uso el sustantivo es para- 
lelo de "Gwen, «desventura» (Is 59,4; 
Sal 10,7; 55,11; Job 15,35); Séger, 
«engaño» (Sal 7,15); mirma, «engaño» 
(Job 15,35; cf. Sal 10,7; 55,115); bá- 
más, «injusticia» (Sal 7,17; cf. Hab 1, 
3). “imal está también inmediatamente 
unida a t0k, «opresión» (Sal 10,7; 55, 
115); hawwa, «corrupción» (Sal 55,118); 
madon, «disputa», y a 71b, «altercado» 
(Hab 1,3). Del mismo modo se puede 
expresar la actuación de los malvados 
(Prov 24,2, paralelo, $0d, «acción vio- 
lenta»; cf. Hab 1,3). 

-d) Los enemigos y los malvados no 
sólo generan “amaál, sino que también 
la cosechan. En Job 4,8 se sa esta 
consecuencia de la propia acción en 
forma de «proverbio» (Horst, BK XVI, 
69): «Los que labran injusticia (4w.en) 
y siembran desventura (“4:2dl) también 
las cosechan» (Gál 6,7). En Job 15,35 


se utiliza como comparación para expre- 
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sar esta idea el proceso de gestación y 
nacimiento: «Están preñados de infortu- 
nio (“4maál) y paren desventura (Cáween) 
y su vientre engendra engaño (mirm4)»; 
de forma parecida, Sal 7,15; Is 59,4. 
Es probable que Sal 140,10 (texto du- 
doso) pertenezca también a este con- 
texto. Sobre el difícil pasaje Job 5,6s, 
cf. Horst, BK XVI, 80s. 


5. En los textos de Qumrán, “amál 
tiene una escala de significado parecida 
a la del AT (10pHab 8,2; 10,12; 108 
9,22; 1QH 10,32; 11,1.19; 40DibHam 
6,12). Los LXX traducen “Gmál 23 x 
por uuóxdoc (Dt 26,7; 22 x en Ecl), 
14 X por móvos (Gn 41,51; Nm 23, 
21; 2X en Is, Hab, Job y Prov, res- 
pectivamente; 4 X en Sal), 13 X por 
xóroc (Jue 10,16; Jr 20,18; 2 X en 
Job, 9 X en Sal), 3 X por ¿84vn (Job), 
una vez por zrrovnpotoa (Is 10,1) y otra 
por xaxó6g (Job 16,2). Cf. E. Hauck, 
art. xórros: ThW III, 827-829. 


S. SCHWERTNER 


nay nh 1 Responder 


1. La distinción, tradicionalmente 
aceptada en los diccionarios, entre cua- 
tro raíces homónimas “2h 1, «respon- 
der»; 'nhb 11, «estar agobiado»; “2h 11T, 
«ocuparse», y 1h TV, «cantar» (cf. GB 
603ss; KBL 718ss; Zorell 612s; así 
también, Lis. 1094ss; distinta opinión, 
Mand. 899ss, que separa 1 y IT, incluye 
IV en 1 y asigna III, en parte, a 1 y, 
en parte, a Il), no es indiscutible. Te- 
niendo en cuenta el árabe ganná, «can- 
tar» (cf. GB y KBL, loc. cif.; Barr, CPT 
127; L. Delekat, VI 14 [1964] 378), 
parece claro que hay que separar “2h 1V, 
«cantar», de las otras raíces homónimas, 
aunque también hay que considerar que 
en ugatítico falta la raíz correspondien- 
te ¿ny y que la raíz ugarítica “ny, «res- 
ponder», afín a la raíz hebrea “2b, po- 
dría significar también «cantar» (así, 
F. 1. Andersen, VT 16 [19661 109ss; 
cf. J. C. de Moor, The Seasonal Pattern 
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in tbe Ugaritic Mytb of Balu [1971] 
93s, e íd., UF 1 [1969] 224, nota 2). 
También hay que separar, por razones 
prácticas, —>'nhb 11 de las otras raíces 
homónimas. El intento de identificar 
“ab 1 y “nb 11 (L. Delekat, loc. cit., 
35-39, con bibliografía) tiene muchos 
datos a favor, pero hasta ahora no es 
del todo convincente (cf. C. Barth, 
FS Von Rad [1971] 49, nota 25). 
La separación de una raíz “nh TIT, «ocu- 
parse» (atestiguada sólo en Ecl 1,13; 
3,10 y 5,19), de “nh 1 no tiene base al- 
guna, porque dicha «raíz» y todas sus 
derivaciones se deben incluir en “1h 1 
por razones etimológicas y semasiológi- 
cas (cf. Delekat, loc. cit., 388). 


La raíz “nh 1, que aparece también en 
arameo (cf, KBL 1110a; DISO 218) y en 
ugatítico (“ry, «responder, replicar»; UT 
N. 1883; WUS N. 2060), está unida etimo- 
lógicamente al egipcio “n(2), «volver(se)» 
(cf. W. A, Ward, JNES 20 [1961] 37), y 
al acádico en, «girar, cambiar» (AHw 
2205), a pesar de que en acádico «respon- 
der» se dice apálu (AHw 56s) y awáta 
turru (AH'w 89b; cf. el hebreo $b hifil 
dabar). 


Partiendo del supuesto de que “rb 
significa originariamente «volver», ya 
sea volver el rostro para prestar aten- 
ción, o volver los ojos para observar 
a una persona o cosa, podemos deducir 
por razones semasiológicas (cf. ¿mf., 3) 
un significado básico, «reaccionar, re- 
plicar», que es el fundamento de todos 
los contenidos del significado de “nh 1 
y III y de sus derivaciones: «volver- 
se» > «reaccionar» > «dirigir la aten- 
ción a alguien o a algo» > «ocupatse 
con» > «reaccionar con buena disposi- 
ción», es decir, «escuchar», «tespon- 
der», etc. 


A “esta cadena semasiológica pertenece 
también el árabe “aná, «tener interés, in- 
teresar»; VIII, «esforzarse, prestar aten- 
ción a alguien» (cf. Wehr 583b). 


Es muy problemático Mal 2,12 (texto 
dudoso): “Er w*“onz2, «vigilante (?) y con- 
testador (?)». ¿Cuál es la raíz? Cf. tam- 
bién A. Malamat, SVI' 15 (1966) 211-213; 
B. Hartmann, FS Baumgartner (1967) 
104s; sobre 1, Eitan, HUCA 12-13 (1937- 
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1938) 59; cf. Barr, CPT 165.243.250, Es 
también difícil Ecl 10,19, que se suele tra- 
ducir por «todo lo da el dinero» (GB 603b; 
O. Loretz, Oobelet und der Alte Orient 
[1964] 266, nota 228), pero que hay que 
explicar más bien cómo «el dinero hace 


reaccionar gustosamente a todos» (por tan- 
to, hifil). 


En el hebreo del AT el verbo “2h 
aparece en qal (lo mismo intransitivo 
que transitivo), nifal y hifil. Como de- 
rivaciones hay que señalar: de “2h 1, el 
sustantivo ma“ne 1, «respuesta» (cf. el 
ugatítico 22m, «respuesta»: UI N. 1883; 
WUS N. 2060a); tradicionalmente de 
9h 11: mane TI, «objetivo»; ma“na, 
«surco» (cf. GB 447a; KBL 549b); ade- 
más, “inyán, «ocupación» (cf. Wagner 
N. 222), y “óná, «ocupación placentera, 
relación conyugal» (distinta opinión, GB 
6054 y KBL 720a), y las partículas 
yáan, «a causa de, porque» (cf. ¿nf., 
3b; tratada ampliamente por M. J. Mul- 
der, OTS 18 [1973] 49-83; cf. también 
D. E. Gowan, VT 21 [1971] 168-185), 
y lemátan, «a causa de» (tratada amplia- 
mente por H. A. Brongers, OTIS 18 
[1973] 84-96). En arameo bíblico está 
atestiguado solamente “2h gal. 


No es seguro que el sustantivo —> “ef, 
«tiempo», se deba incluir aquí (KBL 745b, 
con bibliografía; cf. también J. Muilen- 
burg, HThR 54 [1961] 234, y J. Barr, 
Biblical Words for Time [?1969] 86-109; 
distinta opinión, J. 'R. Wilch, Time and 
Event [1969] 155-160). Hay que mencio- 
nar también los nombres personales “aya 
y Y 4nay (cf. Noth, IP 185.198), 

El nombre de la diosa “naf está unido, 
a mi juicio, a 1h en la acepción «estar en 
buena disposición/en actitud de respuesta 
sexual» (cf. Os 2,17; Ex 21,10; cf. ¿nf., 
3a). Distinta opinión, A. S. Kapelrud, The 
Violent Goddess (1969) 28 (cf. J. C. de 
Moor, UF 1 [1969] 224). 


2. Estadística: El verbo hebreo “2h 1 
aparece 316 X en el AT (qal, 309 x, 
de ellas Job 57 x, Sal 36 x, 1 Sm 
35 Xx, Gn y 1 Re cada uno 19 x, ls 
16 x, Zac 14 Xx, etc. [el gal falta sor- 
prendentemente en Ezl; nifal, 5X; 
hifil, 2 x [Job 32,17; Prov 29,19; dis- 
tinta opinión, Mand.]; sobre la deli- 
mitación de las raíces [según Lis.], 
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>“nb 11); los tres casos de “nh 111 
(Ecl 1,13 qal; 3,10 qal; 5,19 hifil) no 
están incluidos aquí. El verbo arameo 
aparece 30 Xx en Dn, siempre en co- 
nexión con 7. 


Debido a la fórmula coloquial estereo- 
tipada “nh-u”"mr, «replicar... y decir», se 
produce una clara acumulación de 'nh en 
los libros de Samuel, Reyes, Zacarías y 
Job. En hebreo esta construcción aparece 
142 Xx, de ellas unas 100 x como fórmula 
coloquial en el diálogo (cf. P. Joiion, Bibl 
13 [1932] 309-314), En cinco casos (Gn 
24,50; 31,14; Ex 24,3; 1 Sm 30,22; 1 Re 
18,24) “nh está en singular y "mr en plu- 
ral con colectivos y varios sujetos (véanse 
R. J. Williams, Hebrew Syntax [1967] 
45; Joion 462). En Ex 19,8 y Dt 27,15 
se encuentran los dos verbos en plural con 
un colectivo como sujeto. En lugar de "rr 
aparece 6 X dbr piel "el (Jos 22,21; 1 Re 
12,7; 2 Re 1,10.11.12; Gn 34,13 sin >el, 
¿glosa?; cf. Jr 23,35.37). 

Los sustantivos son tratos: marng 1, 
«respuesta», 6 X; aisladamente, ma“nz TI, 
«objetivo» (Prov 16,4); ma“ná, «surco» 
(1 Sm 14,14; Sal 129,3), y “ona, «relación 
conyugal» (Ex 21,10); además, “inyán, 
«ocupación», 8 X (sólo en Ecl); las par- 
tículas yáan 99 X y 'máan 270 x (por- 
menores en Mulder, loc. cit., 67s, y Bron- 
gers, loc. cit., 858), 


3. a) El verbo “zh no significa, en 
primer término, «responder», sino «te- 
accionar». Este significado básico es 
manifiesto en los muchos casos en que 
“ah está en un contexto en el que no 
se habla de diálogo. Expresa la reac- 
ción de una persona respecto a otra en 
una determinada situación. Esta reac- 
ción no se produce necesariamente con 
palabras: el giro "En “one significa «no 
hubo reacción» (Jue 19,28; 1 Sm 14, 
39; 1 Re 18,26.29; Is 50,2; 66,4). La 
reacción puede configurarse como ac- 
ción o como actitud, generalmente en 
sentido favorable. Así, “nh significa en 
Os 2,17 la «reacción positiva» (en sen- 
tido sexual) de la joven esposa (distinta 
opinión, Wolff, BK XIV/1, 36s.52s; 
cf. C. van Leeuwen, Hosea [1968] 68), 
un significado en que se basa también 
el sustantivo “ona, «relación conyugal» 
(Ex 21,10; distinta opinión, GB 605a 
y KBL 720a). A este contexto pertene- 
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cen también Os 2,23s, «reaccionar de 
buen ánimo ante» (distinta opinión, 
A. Guillaume, JIhSt 15 [1964] 57s). 
En muchos de los 78 casos (de ellos 
35 en Sal), en que Yahvé es sujeto de 
“nh y éste no expresa necesariamente 
una reacción con palabras, se trata del 
contenido indicado. Á este grupo per- 
tenecen especialmente los casos en los 
que “2h se suele traducir por «escuchar» 
(textos en Delekat, loc. c¿f., 40, nota 3), 
pero donde es mejor la traducción «re- 
accionar positivamente» (en ls 30,19; 
65,24; Jr 7,13; 35,17 y Jon 2,3 se dis- 
tingue entre $m' y 'nh). Los verbos pet- 
tenecientes al campo semántico de “2h 
(estén o no en paralelo con “2h) con- 
firman. muchas veces el significado pro- 
puesto. 


Cf., por ejemplo, $úr, «prestar atención 
a» (Os 14,9); nbt hifil, «mirar» (Sal 13,4); 
ntb "ózen, «inclinar el oído» (Sal 86,1; 
102,3); >zn hifil, «oír» (Sal 143,1; Job 9, 
16); qsb hifil, «fijar la atención» (Sal 55, 
3); bin hitpolel, «prestar atención» (Job 
30,20); “zr, «ayudar» (Is 49,8); “zb, «aban- 
donar» (Is 41,17; cf. 1 Sm 28,15); pnh 
el, «volverse a» (Sal 69,17; —= pánim 
111/3); Tm hitpael, «sustraerse» (Sal 55, 
2s); str hifil panim, «ocultar el rostro» 
(Sal 69,18; cf. Mig 3,4); bnn, «ser favora- 
ble» (Is 30,19; Sal 27,7); y3* hifil, «ayu- 
dar» (2 Sm 22,42 = Sal 18,42; Is 46,7; 
Sal 20,10; 22,22; 60,7 = 108,7; cf. Sal 
69,14; 118,21; 2 Sm 22,36 = Sal 18,36; 
según M. Dahood, Psalims 1 [19661 116, 
con bibliografía; “nh significa en casos co- 
mo éstos «to conquer»); «no reaccionar» 
es sinónimo de ¿r$ hifil, «ser sordo» (2 Re 
18,36 = Is 36,21). 


Aun en los casos en que preceden a 
“nb verbos de llamar y de buscar e in- 
cluso dbr piel, «hablar», “hb con Dios 
como sujeto expresa muy pocas veces 
una reacción con palabras. 


Textos: qr, «llamar»: Is 58,9; 65,24; 
66,4; Jr 7,27; 33,3; Jon 2,3; Sal 3,5; 4,2; 
17,6; 20,10; 22,3; 81,8; 86,7; 91,15; 99,6; 
102,3; 118,5; 119,145; 120,1; 138,3; Job 
5,1; 9,16; 12,4; 13,22; 19,16; Prov 1,28; 
21,13; Cant 5,6; con bem, 1 Re 18,25ss 
(cf. v. 36) y Zac 13,9; Yahvé como sujeto 
de qr y el hombre como sujeto de “2h, 
Is 50,2; 65,12; Jr 7,13; 35,17; Job 14,15; 
Zq, «gritar»: 1 Sm 7,9; 8,18; Is 30,19; 
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Mig 3,4; sg, «gritar»: Is 46,7; Job 35,12 
(cf. 19,7); $w* piel, «gritar»: Sal 18,42 
(conjetura, 2 Sm 22,42); Job 30,20; drs, 
«buscar»: Ez 14,7 (cf. v. 4); Sal 34,5; 
$1 b*, «interrogar»: 1 Sm 14,37; 23,4; 28, 
6; pll hitpael, «orar»: Jr 42,4; dbr piel: 
Ex 19,19. 


Aquí pertenecen también casos en 
los que “1h tiene como segundo objeto 
Salom, «paz» (Gn 41,16; Dt 21,11); 
gasa, «dureza» (1 Sm 20,10; 1 Re 12, 
13; 2 Cr 10,13; cf. “azzot, Prov 18,23), 
o nord'ót, «portentos» (Sal 65,6); es de- 
cir, «reaccionar con... ante» (cf., sin 
embargo, dabár explícito como segundo 
objeto en 1 Re 18,21; 2 Re 18,36; Is 
36,21; Jr 42,4; 44,20; Sal 119,42; en 
plural, Zac 1,13; Job 33,13), y también 
la «correspondencia» a un saludo (2 Re 
4,29; Neh 8,6). 

b) Si se trata de una reacción con 
palabras, “nh adquiere por medio de 
ar, «decir», o de dbr piel "el, «hablar 
a», como en la fórmula dialogal (véase 
sup., 2), una determinación más preci- 
sa. Cuando se entendió esta fórmula 
como endíadis, se pudo emplear “2h 
en esta acepción aun sin "mr. En mu- 
chos casos aparece en diálogos el sim- 
ple "127 en lugar de “nh w*mr (cf. sobre 
esto B. O. Long, JBL 90 [1971] 129- 
139). 


La locución $b hifil dabar significa «re- 
latar, informar» (Nm 22,8; Jos 14,7; 22, 
32; 1 Sm 17,30 y passim,; cf. L, R. Fisher, 
Ras Shamra Parallels Y [1972] 300s; con 
“wdárim, Jue 5,29). Sobre la cuestión del sig- 
nificado de “anno! en Ex 32,18, cf. F. 1. An- 
dersen, VI 16 (1966) 108-112; R. Edel- 
mann, VT 16 (1966) 335, y R. N. Whybray, 
VT 17 (1967) 122.243. 


La reacción con palabras, expresada 
por medio de “2h, puede resultar de lo 
experimentado o percibido o visto; así, 
en Jue 18,14; 1 Sm 14,28; 2 Sm 13,32; 
Is 14,10; 21,9; Zac 1,10.11.12; 4,11. 
12; 6,4; Job 3,2; Cant 2,10 y Est 10,2. 
Pertenecen también aquí 1 Sm 9,17 y 
los cinco casos en los que se reacciona 
con palabras al cumplimiento de una 
acción ritual: Dt 21,7; 25,9; 26,5; 27, 
14.15 y además un caso como Prov 26, 
4.5. Tiene especial importancia en este 
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contexto el uso de “1h como expresión 
del lenguaje jurídico en el. sentido de 
«ser testigo», es decir, «reaccionar ante 
el tribunal a causa de una situación pet- 
cibida». 


Este sentido es frecuente en Job, 
donde “nh en la fórmula dialogal tiene 
significado forense, y también en 9, 
1355.32; 15,2; 19,7; 23,5; 32,1.12; 40, 
2 (en los dos últimos textos el paralelo 
es ykb hifil, «corregir); ante todo con 
b*, especialmente en sentido neutral, es 
decir, prescindiendo de si tiene lugar ¿n 
bonam o in malam partem: «testimo- 
niar respecto a» (como “ed, «testigo»: 
Ex 20,16; Dt 5,20; además, 1 Sm 12,3 
y Mig 6,3), luego también «testimoniar 
contra» (Nim 35,30; Dt 19,16.18; Job 
15,6; Prov 25,18; cf. la expresión aún 
más enfática befanim en Os 5,5; 7,10 
y Job 16,8; pero en Dt 31,21, life, 
«respecto a»; 1%ed, «como testigo»). 
Sobre “1h en el ámbito procesal, véanse 
H. J. Boecker, Redeformen des Recbts- 
lebens im AT (1964) 103, y Horst, BK 
XVI/1, 148; con “al, «contra», sólo Ex 
23,2, y en sentido traslaticio, 2 Sm 19, 
43, «dirigirse contra». '4h pasó del ám- 
bito judicial al lenguaje ordinario: Gn 
30,33; 2 Sm 1,16; Is 39; 59,12; Jr 
14,7 y Rut 1,21. De este uso resultó la 
partícula causal yáan: originariamente 
un yusivo, «testimonie», para introdu- 
cir la acusación, se convirtió después 
en una forma verbal rígida, «testimo- 
nie» > «a causa de» (cf. Mulder, /oc. 
cit., 49ss, y para el contexto vital, ante 
todo, Gowan, loc. cít., 168ss). 


4. En la gran mayoría de los casos 
en que Yahvé es sujeto de “2h (62 de 
un total de 78, de ellos 30 en Sal), Dios 
«reacciona» a causa de la iniciativa hu- 
mana, es decir, porque el hombre lo 
«llama», «busca», etc. (textos; cf. sup., 
3a). Están incluidos los 14 casos de Sal 
en que aparece “génz, «¡respóndeme!» 
(de ellos 12 X en lamentaciones indi- 
viduales y 2 X en salmos de confianza 
afines a éstas), con lo que se pide a 
Yahvé que reaccione favorablemente 
(además, 1 Re 18,37). Se incluyen igual- 
mente los casos que expresan una «lla- 
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mada» implícita: Gn 35,3; 1 Sm 28,15; 
Is 41,17; 49,8; Sal 20,2; 22,22; 81,8; 
99,8; 119,26. 

Sólo de cuando en cuando (6 X) se 
habla de que el mismo Yahvé toma la 
iniciativa: en 1 Sm 9,17 Yahvé reaccio- 
na en un momento determinado y mues- 
tra al rey electo; Jl 2,19, «Yahvé reac- 
cionó favorablemente y prometió a su 
pueblo»; Os 2,23, «reaccionaré favora- 
blemente a los cielos»; Os 14,9, «yo 
reacciono de buen grado y yo me pre- 
ocuparé de él»; Zac 10,6, «yo, Yahvé, 
soy su Dios y reaccionaré favorablemen- 
te respecto a ellos»; Sal 65,6, «con ac- 
ciones imponentes reaccionas con jus- 
ticía respecto a nosotros». 


En 2 Sm 22,36 (conjetura, Sal 18,36; 
cf. Kraus, BK XV, 139; distinta opinión, 
Dahood, Psalirms 1 [1966] 103.116); Sal 
20,7; 38,16 y 118,21 es difícil determinar 
si es Yahvé o el hombre quien toma la ini- 
clativa, No están incluidos Jr 23,35.37; 
Zac 1,13; Job 38,1; 40,1.6, donde se trata 
de un diálogo; tampoco Job 23,5; 33,13 y 
Rut 1,21, donde *xh tiene sentido jurídico. 


En todos los casos en los que se ha- 
bla de que Yahvé «no reacciona», la 
iniciativa está en el hombre que «lla- 
ma»: 1 Sm 8,18; 14,37; 28,6.15; 2 Sm 
22,42 = Sal 18,42; Mig 3,4; Sal 22,3; 
Job 30,20; 35,12; cf. también Prov 1, 
28 (referido a la sabiduría) y Cant 5,6 
(sentido profano); además, 1 Re 18,26. 
29 e ls 46,7 (referido a los dioses, que 
no reaccionan). | 

Tiene gran interés teológico el hecho 
de que, si el hombre es sujeto de “zb, 
no es éste, sino Yahvé, quien «llama», 
quien toma la iniciativa (> gr, Is 50, 
2; 65,12; Jr 7,13; 35,17; Job 14,15; 
además, Mig 6,3: «testimonia respecto 
a mí»). Se trata siempre de una inter- 
vención provocadora de Dios, anterior 
a la reacción del hombre, realizada a 
veces a través de un mediador. Para 
más detalles sobre el tema «la respuesta 
de Israel», cf. C. Barth, FS Von Rad 
(1971) 44-56, sobre todo 48ss. 


5. Para traducir “nh los LXX utili. 
zan principalmente droxptvoyaL, pero 
también otros verbos conforme a los 
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diversos significados de “nh (por ejem- 
plo, Gn 30,33; Ex 20,16; Job 9,3.14. 
15, etc.); también $ab hifil dabar se tra- 
duce, prescindiendo de algunos textos 
(por ejemplo, Job 33,5 y 35,4; cf. Jn 
1,22; 19,19), por árroxpivouas. Sobre 
el NT, cf. F. Búchsel, art. ártoxplvo: 
ThW TIT, 946s. En los escritos de Qum- 
rán “nh aparece 12 X (textos en Kuhn, 
Konk. 167), de ellas 8 X en la fórmula 
dialogal. Conforme al lenguaje poste- 
rior, influido por el arameo, aparece 
aquí por primera vez “nh 1? en lugar de 
“nh con acusativo (1QH 4,18). Sobre el 
significado de ma“ne en el sentido de 
«don de lenguas» (1QH 11,34 y 17,17), 
nacido bajo el influjo de Prov 16,1, ntr 
matne lasón; cf. Barth, loc. cit., 47, 
nota 12. 
C. J. LABUSCHAGNE 
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1. La raíz 'nh 11 (*uw), cuyo signi- 
ficado básico es probablemente «estar 
agobiado, deprimido», se encuentra en 
cananeo (fenicio: “2h piel, «oprimir, so- 
meter», KAI N. 26 = Kar. 1, lín. 18. 
19.20; moabita: “2h piel, «acosar», KAI 
N. 181, lín. 5.6), arameo (arameo anti- 
guo: dudoso KAI N. 202 A, lín. 2, 
¿«inferior/humilde/sumiso»?; cf. DISO 
218; R. Degen, Altaram. Grammatik 
[19691 82; A. Jepsen, MIO 15 [1969] 
1s; arameo imperial: '1wbh, «pobreza», 
Ah. 105; cf. DISO 218; arameo bíblico: 
“age, «mísero», Dn 4,24; dialectos pos- 
teriores: cf. KBL 1110a; LS 534b; Dro- 
wer-Macuch 26b), árabe (“ana, «ser hu- 


milde, sumiso», Wehr 583) y antiguo 


árabe meridional (“'nw, «ser humilde, 
someterse», W. W. Miller, Die Wur- 
zeln Mediae und Tertiae y/w im Alt- 
súdarabischen [19621 81), pero no en 
ugatítico (sobre Driver, CML 141b, 
cf. UT N. 1846-1883). 


En general se distingue “1h 1, «ser mí- 
sero», como raíz propia, de —>“nb 1, «res- 
ponder», y de las raíces menos frecuentes 
“1h TIL, «esforzarse» (qal: Ecl 1,13; 3,10; 
hifil, «dar que hacer»: Ecl 5,19; además, 


15 
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“inyán, «asunto, cosa», 8 X en Ecl; véase 
Wagner N. 222; ma“ne, «objetivo»: Prov 
16,4), y 'nh 1V, «cantar» (qal, 13 x; piel, 
3 X; delimitación según Lis. 1098); así, 
entre otros, GB 603s; KBL 718s; Zorell 
612s. Distinta opinión, L. Delekat, VI 14 
(1964) 35-49, que une “nh 1111; cf. ya 
H. Birkeland, “áni und “ánáw in den Psal- 
men (1933) 10s; E. Bammel, ThW VI, 888: 
«“ani del radical “1h designa la situación 
del responder y la disposición para ello y 
en la forma más desarrollada, la posición 


- de inferioridad frente al que exige respues- 


ta»; cf. la opinión contraria de E, Kutsch, 
ZThK 61 (1964) 197. 


En el AT el verbo aparece en todas 
las formas radicales menos en hofal 
(cf. ¿mf., 3a); como adjetivos se encuen- 
tran “ni y “ánáw (3b-d); como sustan- 
tivos, “nz (3e), “náwa/“anwa, Cnút y 
taanzt (3). 


2. La estadística tropieza con la di- 
ficultad de la discutida atribución de 
pasajes concretos a las diversas raíces o 
palabras. Si con Lis. se incluyen 2 Sm 
22,36 en 'nh 1 qal, Is 25,5 y Sal 55,20 
en nh 11 hifil, Sal 119,67 en “1h 1 gal 
y Prov 3,34 (Q) en “Gnáw, resultan las 
cifras siguientes: “nh qal, 4 X (Is 31, 
4; Zac 10,2; Sal 116,10; 119,67); nifal, 
4 X (Ex 10,3; Is 53,7; 58,10; Sal 119, 
107); piel, 57 X (Sal 8 Xx, Dt 7 X, 
Ex, Jue y 2 Sm cada uno 5 X, Gn, Lv, 
Nm e 1s cada uno 4 X); pual, 4 X (Lv 
23,29; Is 53,4; Sal 119,71; 132,1); hi- 
fill 4X (1 Re 8,35 = 2 Cr 6,26; 1s 
25,5; Sal 55,20); hitpael, 6 X (Gn 16, 
9; 1 Re 2,26.26; Sal 107,17; Dn 10,12; 
Esd 8,21); el verbo en total, 79 X (Sal 
13 Xx); “anz, 75 X (Sal 29 Xx, 1s 13 X, 
Job 7 Xx, Prov 5 X); “Gnáw, 21 X (Sal 
12 X, ls y Prov cada uno 3 X); “nz, 
36 Xx (Sal 10 Xx, Job 6 X); “náwa, 
4 Xx (Sof 2,3; Prov 15,33; 18,12; 22, 
4); “anwa, 2 X (Sal 8,36; 45,5); “nut, 
1Xx (Sal 22,25), y ta“nit, 1 Xx (Esd 
9,5); así, pues, formas nominales en to- 
tal, 140 X. 


3. a) “nb qal se aplica a un león 
(«agacharse», Is 31,4) y al hombre («es- 
tar agobiado, sufrir»; cf. sup., 2); “nb 
nifal se emplea en sentido reflexivo 
(«humillarse», Ex 10,3) y pasivo («set 
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oprimido, afligido», los demás textos). 
“nh hifil es causativo: «humillar» (así, 
en 1 Re 8,35 y paralelos; Is 25,5 y Sal 
55,20 son téxtualmente difíciles). Con 
mucha frecuencia y numerosos matices 
semánticos se emplea el factitivo “nh 
piel (además, el pasivo pual y el reflexi- 
vo hitpael; sólo Sal 107,17, hitpael, tie- 
ne significado pasivo: «ser víctima de 
una plaga»): «oprimir, tratar mal, hu- 
millar, rebajar» o similares, también 
«reprimir» (Jue 16,5s) y «violentar» 
(Gn 34,2; Dt 22,24.29 y passim); el 
verbo se emplea tanto para la actuación 
monitoria-punitiva de Dios (Dt 8,2.3. 
16; 1 Re 11,39 y passim) como para la 
automortificación cultual (4h piel ne- 
fes, Lv 16,29.31; 23,27.32; Nm 29,7; 
30,14; Is 58,3.5; Sal 35,13; pual, Lv 
23,29; hitpael, Dn 10,12; Esd 8,21; 
cf. taá“rgit, «ayuno», Esd 9,5) (> súm; 
sobre los «ritos de autodisminución», 
cf. E. Kutsch, ThSt 78 [19651 25-37). 
b) La ciencia del AT ha discutido 
muchas veces el significado y la relación 
mutua de las dos palabras “Gni y “aná; 
cf., entre otros, A. Rahlfs, “ini und 
“ánaw in den Psalmen (1892); A. Caus- 
se, Les «pauvres» d'Israél (1922); 
H. Birkeland, “ini und “ináw in den 
Psalmen (1933); A. Kuschke, Arm und 
reich im AT mit besonderer Berticksich- 
tigung der nachexilischen Zeit: LAW 
57 (1939) 31-57; J. van der Ploeg, Les 
pauvres d'Israéel et leur piété: OTS 7 
(1950) 236-270; A. Gelin, Les pauvres 
de Yahvé (1953); J. J. Stamm, ThR 23 
(1955) 55-60 (informe bibliográfico); 
E. Kutsch, “*nawáh «Demut», ein Bel- 
trag zum Thema «Gott und Mensch im 
AT» (1960) (dactilografiado); P. van 
der Berghe, “Ani et “Anaw dans les 
Psaumes, en R. de Langhe (ed.), Le 
Psautier (1962) 273-295; Delekat, loc. 
cit.; Kraus, BK XV, 82s (excursus); 
J. M. Liaño, Los pobres en el Antiguo 
Testamento: «Estudios Bíblicos» 253 
(1966) 117-167; K. Aartun, BiOr 28 
(1971) 125s; Ihromi, “amm “ni wadal 
nach dem Propheten Zephbanja (diserta- 
ción, Maguncia 1973) espec. 30-53. 
Con respecto a las dos palabras se 
plantean tres problemas principales: 
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1) ¿Se trata de dos denominaciones 
completamente distintas (“4x2z, «pobre», 
frente a “anáw, «humilde»)? A diferen- 
cia de autores precedentes, hoy existe 
más bien la tendencia a unificar ambas 
palabras y considerar “Grnáw como una 
variante dialectal o quizá como una tat- 
día forma intermedia aramaizante de 
“ani (así, Birkeland, loc. cif., 14-20; 
A. Geotge, Dictionnaire de la Bible, 
Supplément 7 [1961] 387; E. Bammel, 
ThW VI, 888; distinta opinión, Dele- 
kat, loc. cit., 44-48; sobre la forma no- 
minal, ahora también Aartun, loc. cif.). 
2) ¿Hay que suponer una evolución de 
“Gni/“anáw, y concretamente del signifi- 
cado profano original «pobre, sin recut- 
sos», O «sin terreno suficiente» (Dele- 
kat) al significado posexílico «humilde, 
piadoso»? En este caso el concepto de 
pobreza habría sido espiritualizado por 
influjo de la profecía (así, entre otros, 
R. Kittel, Die Psalmen [1929] 284- 
288; Humbert, loc. cit.; Gelin, loc. cit.). 
También aquí conviene mantener una 
posición prudente: la palabra «pobre» 
podría haber mantenido su significado 
material y sociológico incluso después 
del exilio; el sentido intermedio ético- 
religioso constituye un componente se- 
cundario, cuya importancia hay que me- 
dir en cada caso de acuerdo con el con- 
texto. 3) ¿Qué papel han desempeñado 
los «pobres» en Israel? ¿Constituían, 
sobre todo en la época posexílica, un 
partido o, al menos, un movimiento 
(como opinan, entre otros, cada uno a 
su modo, Rahlfs, Kittel, Causse)? Tras 
los estudios de Van der Ploeg y Kusch- 
ke, entre otros, tampoco cabe una res- 
puesta unilateral a esta pregunta: los 
«pobres» ciertamente han desempeñado 
en la historia de su pueblo y en la tra- 
dición del AT un papel importante, tan- 
to directa como más o menos pasiva- 
mente, pero no se puede hablar de ellos 
como de una organización, al menos en 
el ámbito de los textos canónicos. Así, 
pues, en el estado actual de conocimien- 
tos y teniendo en cuenta las complejas 
situaciones a las que se refieren los 
conceptos del AT, la investigación no 
está en condiciones de emitir juicios de- 
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finitivos sobre ninguno de los tres pro- 
blemas. 

c) “ání designa «a uno que se en- 
cuentra en un estado de disminución 
de su capacidad, fuerza y valor» (Birke- 
land, loc. cif., 8), a alguien que está 
«sous le coup d'une misére actuelle ou 
permanente, pauvreté économique et 
aussi maladie, prison, oppression» (Ge- 
roge, loc. cit., 387); se puede traducir, 
pues, por «pobre, mísero, deplorable, 
infeliz» o similares. 

La palabra está atestiguada desde el 
líbro de la alianza (Ex 22,24) a lo largo 
de todo el período del AT, y concreta- 
mente en leyes (7 X: Ex 22,24; Ly 19, 
10; 23,22; Dt 15,11; 24,12.14.15), en 
los profetas (25 X: Is 3,14.15; 10,2. 
30; 14,32; 26,6; 32,7 Q; 41,17; 49,13; 
51,21; 54,11; 58,7; 66,2; Jr 22,16; Ez 
16,49; 18,12.17; 22,29; Am 8,4 Q; Hab 
3,14; Sof 3,12; Zac 7,10; 9,9; 11,7.11), 
en los Salmos (30 X: Sal 9,19 Q; 10, 
2.9.9; 12,6; 14,6; 18,28 = 2 Sm 22, 
28; 22,25; 25,16; 34,7; 35,10.10; 37, 
14; 40,18 = 70,6; 68,11; 69,30; 72, 
2.4.12; 74,19.21; 82,3; 86,1; 88,16; 
102,1; 109,16.22; 140,13) y en la lite- 
ratura sapiencial (13 X: Job 24,4.9.14; 
29,12; 34,28; 36,6.15; Prov 15,15; 22, 
22; 30,14; 31,9.20; Ecl 6,8); no apa- 
rece en los textos narrativos. En una 
cuarta parte de los casos se utiliza el 
plural. 

“ini está con frecuencia en paralelo 
a "ebyon (>”"bbh 4; Dt 15,11; Am 8,4; 
Sal 9,19 y passim; la reciente fórmula 
doble “ani w*ebyon aparece 15X; 
=>”bh 4c) y a los otros sinónimos de 
«pobre» (cf. ¿nf., 3g) como dal (Is 10, 
2; 26,6; Sof 3,12; Sal 82,3.4; Job 34, 
28; Prov 22,22) y ras (Sal 82,3). El 
“Gní es equiparado a los que no tienen 
plenos derechos en Israel: al extranjero 
(Lv 19,10; Ez 22,29; Zac 7,10 y pas- 
sim, al huérfano (Is 10,2; Zac 7,10; 
Job 24,9 y passim), a la viuda (Is 10,2; 
Zac 7,10); además, al hambriento, sin 
techo y desnudo (Is 58,7), al oprimido 
(Sal: 74,21, dake), al desamparado (Job 
29,12), al «de espíritu abatido» (Is 66, 
2), etc. Aparece como víctima de la 
opresión social, que lo «aplasta» (Is 3, 
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15, tbn qal; Prov 22,22, dk” piel), lo 
«despoja» (Sal 35,10, gal), lo «devora» 
(Hab 3,14, 20), lo «oprime» (Dt 24,14; 
Zac 7, 10, “$g), lo «atrapa» (Sal 10,9, 
btp), lo «mata» (Job 24,14, gil), etc.; 
tiene que vérselas con el «malvado» 
(rasa, Sal 10,2; 37,14; Job 36,6), con 
el «infame» (Relay, ls 32,7; cf. v. 5, 
kilay; cf. R. Borger, AfO 18 [1958] 
416); cf. además Is 3,14s; 10,2; Sal 
18,28 y, por ejemplo, Job 24,4-14. 
Junto a los textos que describen la 
situación concreta del “ini, hay que 
mencionar también los que expresan su 
actitud espiritual: grita a Yahvé (Sal 
34,7), está desalentado ante él (Sal 102, 
1), busca refugio en Sión (Is 14,32) o 
en el nombre de Yahvé (Sof 3,12), ala- 
ba su nombre (Sal 74,21), etc.; los Sal- 
mos están llenos de sus llamadas de 
auxilio y de sus cantos de acción de 
gracias. Porque el “Gnz pertenece al pue- 
blo de Israel, que es el pueblo de Dios, 
y, por tanto, al mismo Yahvé (Ex 22, 
24; Is 3,15; 49,13; Sal 72,2.4, etc.): 
los pobres son los «pobres de mi/su 
pueblo» (Is 10,2; 14,32). Yahvé se apia- 
da de ellos (Is 49,13), oye su llamada 
(Job 34,28), los escucha (Is 41,17), no 
los olvida (Sal 74,19) ni oculta su rostro 
ante ellos (Sal 22,25), sino que los salva 
(Sal 35,10), les hace justicia (Job 36,6), 
les ayuda (Sal 34,7), etc. De acuerdo 
con las ideas habituales sobre la realeza 
en el antiguo Oriente, se espera del so- 
berano que proteja a los pobres, les 
haga justicia y venga en su ayuda (Sal 
72,2.4); por eso Sión debe alegrarse por 
la llegada de su rey, que es «justo y 
victorioso» y además “ání (Zac 9,9, aquí, 
desde luego, «humilde»; distinta opi- 
nión, E. Lipiñski, VT 20 [1970] 50s). 
d) De los 21 casos de “Gnaw en el 
AT sólo Nm 12,3 Q, el único caso en 
los textos narrativos, está en singular 
(referido a la «humildad» de Moisés, 
clara adición posterior; cf. J. Schilden- 
berger, Moses als Idealgestalt eines 
Armen Jabwes, en FS Gelin (1961) 
71-84). El plural aparece raramente en 
los textos sapienciales (Prow 3,34 Q; 
16,19 Q; 14,21 Q), algunas veces en 
los profetas (desde Amós: Is 11,4; 


441 


29,19; 61,1; Am 2,7; Sof 2,3) y con 
frecuencia en los Salmos (Sal 9,13 Q; 
10,12 Q.17; 22,27; 25,9.9; 34,3; 37, 
11; 69,33; 76,10; 147,6; 149,4). 

El significado de “dráw no es funda- 
mentalmente distinto del de “4x2: «po- 
bre, inferior, agobiado, pequeño, hu- 
milde» y también «manso» (cf. la tra- 
ducción griega por mpaúc; cf. ¿nf., 5). 
Como “anz, está unido a "ebyon (Is 29, 
19; Sal 69,335) y a dal (Is 11,4; Am 
2,7), a «los de corazón abatido» (Is 61, 
1), que buscan a Yahvé (Sal 22,27; 69, 
33), etc. Los ““náwim contrastan con los 
orgullosos (Prov 16,19 Q), los burlones 
(Prov 3,34 Q) y los malvados (Sal 147, 
6). Su derecho es violentado (Am 2,7), 
pero Yahvé no los olvida (Sal 10,12 Q), 
escucha su anhelo (Sal 10,17), les enseña 
su camino (Sal 25,9), los salva (Sal 76, 
10; 149,4), les da un rey justo (Is 11, 
4), etc. Por eso los ““g4wzim alaban a su 
Dios (Sal 22,27), se alegran en él (Is 
29,19; Sal 34,3; 69,33), reciben sus 
dones (Sal 22,27; 37,11), etc. Los po- 
bres del AT no son, pues, sencillamente 
pobres, sino que van llegando a ser, so- 
bre todo en los Salmos, pero no sólo 
en los testimonios tardíos de la piedad 
israelita, los «pobres de Dios» (cf. Ge- 
lin, loc. cit.; R. Martin-Achard, Y ahwé 
et les “nawim: ThZ 21 [1965] 349- 
357). 

e) “gi expresa genéricamente la mi- 
seria en sus distintas formas (preocupa- 
ción, sufrimiento, humillación, opre- 
sión, etc.). La palabra aparece sobre 
todo en los Salmos (Sal 9,14; 25,18; 
31,8; 44,25; 88,10; 107,10.41; 119,50. 
92.153), en los cantos de lamentación 
(Lam 1,3.7.9; 3,1.19) y en la literatura 
sapiencial (Job 10,15; 30,16.27; 36,8. 
15.21; Prov 31,5), pero también en las 
partes narrativas del AT (Gn 16,11; 
29,32; 31,42; 41,52; Ex 3,7.17; 4,31; 
Dt 16,3; 26,7; 1 Sm 1,11; 2 Re 14,26; 
Neh 9,9; 1 Cr 22,14); en cambio, sólo 
una vez en los profetas (Is 48,10). Se- 
gún D. W. Thomas, JThSt 16 (1965) 
444s, en Sal 107,10 y Job 36,8 “gi no 
significa «miseria» en general, sino con- 
cretamente «cautividad». 

“07 expresa tanto la miseria indivi- 


my “ab 11 


Ser mísero 442 
dual (Hagar, Lía, Jacob, José, Ana, Job, 
el salmista) como también la del pueblo 
de Israel (en Egipto, en tiempos de Je- 
roboán 11) y de la ciudad de Jerusalén 
tras la catástrofe del 587 a.C. (Lam). 
En la mayoría de los casos, la miseria 
del pueblo o del creyente se pone en 
relación con Yahvé: Dios se preocupa 
de la miseria de los suyos y los libera 
de ella (por ejemplo, Gn 16,11; 29,32; 
Ex 3,7.17; Dt 26,7; Sal 9,14; 25,18; 
31,8; 44,25 y passin). 

f) “náwa expresa la humildad y 
condescendencia; como concepto para- 
lelo aparece el temor de Yahvé (Prov 
15,33; 22,4), como opuesto, el orgullo 
(Prov 18,12). La palabra se encuentra 
también en Sof 2,3, un texto al que Ge- 
lin, loc. cif., 33ss, atribuye gran impor- 
tancia, pero cuya autenticidad impug- 
nan varios comentadores (sostiene, en 
cambio, la opinión contraria C. A. Kel- 
ler, Commentaire de 'AT XlIb, 199): 
Sofonías se dirige en el lenguaje del 
humanismo israelita a la gente sin im- 
portancia, ignorada y marginada, la úni- 
ca que está en condiciones de percibir 
el llamamiento profético. 

Los pasajes con “anwa, «dulzura» (?), 
Sal 18,36 (cf. 2 Sm 22,36) y 45,5 son 
textualmente discutidos; del mismo 
modo, ““24t, «sufrimiento» (?), en Sal 
22,25 (cf. BHS y los Comentarios). 

tá “nit, «ayuno» (Esd 9,5), es nombre 
verbal de “2h piel/hitpael (cf. sup., 3a). 

g) Junto a las derivaciones de la 
raíz “nh y a “ebyóon (>”bh) pertenecen 
también al campo semántico de la po- 
breza algunos términos menos frecuen- 
tes, que en parte ya se han mencionado 
en 3cd como palabras paralelas de “¿n3/ 
“anáaw y que se emplean como más o 
menos sinónimas en series expresivas: 

1) dal, «pequeño, insignificante, po- 
bre» o similares (raíz dll ampliamente 
difundida en las lenguas semíticas; 
cf. HAL 2125.214; WUS N. 744; UT 
N. 664; DISO 58), se emplea 48 X en 
el AT y, como los adjetivos siguientes, 
está más restringido al ámbito económi- 
co y sociológico (Prov 15 X, Job 6 x, 
Is y Sal cada uno 5 Xx, Am 4 X; ade- 
más, Gn 41,19; Ex 23,3; 30,15; Lv 14, 
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21; 19,15; Jue 6,15; 1 Sm 2,8; 2 Sm 
3,1; 13,14; Jr 5,4; 39,10; Sof 3,12; Rut 
3,10; además, el sustantivo colectivo 
dalla, «los pequeños»; 2 Re 24,14; 25, 
12; Jr 40,7; 52,15.16; dll, «ser peque- 
ño», 6 X: Jue 6,6; Is 17,4; 19,6; Sal 
79,8; 116,6; 142,7). dal se encuentra ya 
en el libro de la alianza (Ex 23,3), en 
narraciones antiguas (Gn 41,19; Jue 6, 
15; 2 Sm 3,1) y en los profetas del sí- 
glo vir (Is 10,2; Am 2,7; 4,1; 5,11; 
8,6). Está con frecuencia unido a “eb- 
yón (1 Sm 2,8; Is 14,30; 25,4; Am 4,1; 
8,6; Sal 72,13; 82,4; 113,7; Job 5,158; 
Prov 14,31) y “áni (cf. sup., 3c) o “Gnaw 
(cf. sup., 3d), también a rá (Sal 82,35), 
yatom, «huérfano» (Sal 82,3), y "alma- 
ná, «viuda» (Job 31,16). dal se emplea 
lo mismo en contextos absolutamente 
profanos que en otros de aspecto más 
o menos religioso (Gn 41,9, vaca flaca; 
Jue 6,15, generación pequeña; Is 10,2; 
Am 2,7; 4,1; 5,11; 8,6, denuncia pro- 
fética contra la opresión de los pobres; 
Is 11,4; Sal 72,13, protección del de- 
recho por obra del rey; Is 14,30; 25,4; 
Sof 3,12; Sal 113,7, ayuda y refugio en 
Yahvé). 

2) rás, «pobre» (21 X, de ellas 
14 X en Prov; además, 1 Sm 18,23; 
2 Sm 12,1.3.4; Sal 82,3; Ecl 4,14; 5,7), 
pertenece, como participio, al verbo r2s, 
«ser pobre» (qal: Sal 34,11; Prov 10,4; 
hitpolel: «hacerse el pobre», Prov 13, 
7; cf. también —> yr3 nifal, «ser pobre»: 
Gn 45,11; Prov 20,13; 23,21; 30,9; 
hifil: «empobrecer», 1 Sm 2,7; el sus- 
tantivo res/r2s$, «pobreza», 7 Xx en 
Prov), que está atestiguado solamente 
en hebreo. De todos los sinónimos, ra$ 
es la designación más neutral del pobre 
en su situación social y económica; una 
palabra de la literatura sapiencial, pero 
que también aparece en las narraciones 
de David. ras es el opuesto más frecuen- 
te de “aszr, «tico» (2 Sm 12,1-4; Prov 
14,20; 18,23; 22,2.7; 28,6; cf. réS; «po- 
breza», junto a “Ó%.zer, riqueza», en Prov 
30,8; en el AT, “Sr qal aparece 2 X: Os 
129; Job 15,29; hifil, «enriquecer», 
14 X; hitpael, «hacerse el rico», 1 X: 
Prov 13,7; “Gsir, «tico», 23 X; “Óser, 
«riqueza», 37 X); son menos frecuen- 
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tes como opuestos dal (Ex 30,15; Prov 
10,15; 22,16; 28,11; Rut 3,10) y “eb- 
yon (Sal 49,3). Cuando se emplea rá 
en contextos teológicos, éstos reflejan 
las enseñanzas tradicionales de la poe- 
sía sapiencial respecto a la pobreza 
(cf. ¿nf., 4); mencionemos especialmen- 
te aquí sólo Prov 30,8, «no me des po- 
breza ni riqueza», con la fundamenta- 
ción teológica del v. 9. 

3) miskén, «pobre», aparece sólo en 
Ecl (Ecl 4,13; 9,15.15.16; además, mis- 
kéenút, «pobreza»: Dt 8,9; es muy du- 
doso m*sukkán en Is 40,20; cf. Elliger, 
BK XI/1, 60-62). Sobre la interesante 
historia semasiológica de la palabra (acá- 
dico muskénu, «siervo de palacio, po- 
bre»: AHw 684a; > arameo/hebreo/ 
árabe, «pobre»; > italiano, meschino/ 
francés, mesquin, «mezquino, insignifi- 
cante»); cf. Wagner N. 177-178 (con 
bibliografía); E. Littmann, Morgen- 
landische Woórter im Deutschen (21924) 
101. 


4) haser, «carente», es adjetivo verbal 
de bhsr, «carecer, disminuir» (qal, 19 x; 
piel, «desproveer»: Sal 8,6 y Ecl 4,8; hifil, 
«tener escasez»: Ex 16,18, y «hacer esca- 
sear»: 1s 32,6; báéser, «escasez»: Job 30, 
3; Prov 28,22; bóser, «escasez»: Dt 28, 
48.57; Am 4,6; hesron, «escasez»: Ecl 1, 
15; mabsóor, «escasez», 13 Xx, de ellas 8 x 
en Prov; arameo bíblico hasstr, «escaso, 
mediocre»: Dn 5,27), y, debido a su signi- 
ficado más genérico, pertenece sólo en pat- 
te al campo semántico de la pobreza, 


4. La panorámica de 3a-g revela un 
cuadro multicolor de las afirmaciones 
sobre el fenómeno de la pobreza desde - 
la época preestatal hasta después del 
exilio. Por eso es difícil trazar una his- 
toria coherente de la posición del AT 
frente a la pobreza (cf. además de la 
bibliografía citada en 3b, por ejemplo, 
W. W. Baudissin, Die atl. Religion und 
die Armen: «Preussische Jahrbicher» 
149 [19121 193-231; H. Bruppacher, 
Die Beurteilung der Armut im AT 
[19241]; P. A. Munch, Die Beurteilung 
des Reichtums in den Psalmen 37.49, 
73: ZAW 55 [1937] 36-46; S. Wib- 
bing, EKL 1, 115s; E. Kutsch, RGG I, 
622-624; 11, 77s; C. U. Wolf, IDB III, 
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843s); sobre todo, hay que guardarse 
de contraponer una pobreza considera- 
da en su origen en sentido puramente 
profano a una concepción espiritualiza- 
da de la pobreza, posterior al exilio. 
También hay que tener presente los 
diversos géneros literarios al interpre- 
tar los pasajes. 

La literatura sapiencial observa el fe- 
nómeno de la pobreza en el trasfondo 
de las concepciones del antiguo Oriente 
(>"bh 4) y, de forma incidental, men- 
ciona también algunas causas de la mis- 
ma (pereza, Prov 20,13; cf. 10,4 [texto 
corregido]; vicio de la bebida, Prov 23, 
21; habladurías, Prov 14,23, etc.). Aun- 
que la bendición de Dios se manifiesta 
en éxito y bienestar, el pobre sigue 
siendo, no obstante, la criatura de Dios 
a la que hay que ayudar (Prov 22,9; 
29,13; cf. Job 29,12.16; 31,195); lo que 
se hace por él, se le hace a Dios (Prov 
14,31; 19,17). 

La legislación de Israel ve también 
una conexión entre el pobre y el Dios 
del pueblo elegido; aboga por las per- 
sonas cuyos derechos están disminuidos 
o amenazados, como lo hace ya el libro 
de la alianza (Ex 23,3.6.11), seguido 
por el Deuteronomio (sobre todo, Dt 
15,1-18; 24,10-22) y por la ley de san- 
- tidad (Lv 19,9ss; 23,22). 

En la línea del derecho de la alianza 
los profetas asumen con especial inte- 
rés la defensa de los pequeños que han 
caído en la miseria y la desgracia. Amós 
(2,6s; 4,1 y passim) y tras él Isaías (1, 
17; 10,2 y passim), Jeremías (2,33s; 
5,26ss y passim) y Ezequiel (16,49; 22, 
29 y passim) combaten la opresión de 
los pobres y la violación de sus dere- 
chos y anuncian que Yahvé está de su 
parte. 

Los salmistas cuentan precisamente 
con esta intervención divina en su an- 
gustia, causada por enemigos, la mayo- 
ría de las veces indefinidos; se lamen- 
tan, piden auxilio y alaban a Dios por su 
intervención (Sal 9,10.13.19; 10,8ss; 
12,6; 22,25; 35,10; 69,33s y passim). 

Así, pues, en el AT la mayor parte 
de los textos de la Sabiduría,-de la le- 
gislación, del anuncio profético y de la 
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piedad de los Salmos relacionan de una 
u Otra manera a los pobres con Yahvé. 


La idea de que hay que apoyar a los 


débiles y necesitados, sobre todo por 
parte del soberano, está ampliamente 
extendida en el antiguo Oriente y tiene 
una importancia decisiva, pero la inter- 
vención de los profetas a favor de los 
pobres los vincula, en cierto modo de- 
finitivamente, a Yahvé. Las plegarias 
de Israel se basan precisamente en esta 
convicción y testimonian que la única 
esperanza de los creyentes oprimidos 
está en la fidelidad de Yahvé para con 
ellos. Los pobres se consideran como 
«clientes» de Dios no a causa de sus 
méritos, que son bastante pequeños, 
sino en virtud de la benevolencia que 
Dios tiene con ellos. Para el AT, los 
pobres no son simplemente pobres, sino 
«los pobres de Dios», que han de espe- 
rar de él liberación y gozo (Sal 34,19; 
Is 29,19; 61,1ss). 


5. En la literatura poscanónica se 
prolonga la línea del AT: los pobres 
pertenecen a Dios, confiesan su nombre 
y todo lo esperan de él; su «pobreza» 
significa al mismo tiempo o ante todo 
una actitud espiritual de «humildad» 
ante Dios. En Qumrán y en otros círcu- 
los judíos del comienzo de la era cris- 
tiana (cf. los ebionitas), «pobre» se con- 
vierte así en una especie de título hono- 
rífico religioso (cf. sobre ello, entre 
otros, J. Maier, Die Texte vom Toten 
Meer 11 [1960] 83-87, con biblio- 
grafía). 

También los LXX tienden a subrayar 
el carácter espiritual de la pobreza ante 
Dios, pero sin establecer diferencias ab- 
solutas; además de trwxóc (1) y ré- 
vns (1D), «pobre», utilizan, sobre todo, 
toarevós (111), «humilde», y Troaúc 
(IV), «manso» (o sus derivaciones). Se- 
gún Liaño, loc. cit., 162-167, resulta la 
estadística siguiente: 


I II IT IV 
“ani 38 14 8 5 
“Gnáw 4 3 5 8 
zbyon 11 29 2 — 
dal 20 8 4 — 
ras 10 7 1 — 
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Las diferencias y convergencias reve- 
lan cómo el concepto de la pobreza se 
percibe tanto desde el aspecto económi.- 
co como del espiritual. Cf. además sobre 
ello y sobre el NT, F. Hauck, att. mévnc: 
ThW VI, 37-40; F. Hauck-S. Schulz, 
artículo rpoaúc: ThW VI, 645-651; 
F. Hauck-E. Bammel, art. trtwyóc: 
ThW VI, 885-915; W. Grundmamn, 
art. tamervós: ThW VIII, 1-27. 


R. MARTIN-ÁCHARD 


119 “Gnán Nube 


1. Al hebreo “¿nán, «nublado, nu- 
be» (BL 470), y al arameo “gán, «nube» 
(Dn 7,13; cf., entre otros, Jastrow 
1095s; LS 533), corresponde el árabe 
“anan, «nubes» (colectivo). “nn piel, 
«reunir nubes» (Gn 9,14; BL 220.437), 
es denominativo; es dudoso que tenga 
una relación con “nr polel, «practicar 
adivinación, sortilegio» (GB 606a; Zo- 
rell 615; distinta opinión, KBL 721b; 
cf. también L. Kopf, VT 8 [1958] 190). 
Como romen unitatis aparece una vez 
el femenino “naná (Job 3,5; cf. el plu- 
ral en Jr 4,13). 


2. “Gnán se encuentra 87 X (ade- 
más, 1 X el arameo bíblico “241), acu- 
mulado en Ex y Nm (cada uno 20 X); 
además, Ez 11 X, Job 6 Xx, Dt 5 X, 
Gn y Sal cada uno 4 X. “náná y “nn 
piel son hapaxlegomena (cf. sup.). 

Entre las palabras del campo semán- 
tico «nube», la más frecuente es “Gnán. 
Le siguen “ab con 30 casos (Job 8 X<, 
Is 7 x, Sal 5 Xx) y $ábag con 21 (Sal 
9X, Job 5 X). 


3. Sobre las distintas designaciones 
de nube, vapor, niebla, etc., en el AT 
orientan, entre otros, además de los dic- 
cionarios, Dalman, Aus 1, 110-114; 
R. B. Y. Scott, Meteorological Phenome- 
na and Terminology in the OT: ZAW 
64 (1952) 11-25; Ph. Reymond, L*eau, 
sa vie, et sa signification dans !'AT 
(1958) 11-18.29-31.35-41; J. Luzárraga, 
Las tradiciones de la nube en la Biblia 
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y en el judaismo primitivo (1973) 15-41. 
Junto a “ab, «nube (de lluvia)», y Sábaq, 
«nube (de polvo/cirro)», o similares, 
hay que mencionar también palabras 
más específicas y raras: “ráfel, «oscu- 
ridad de las nubes» (—=>”"0r 3); gitor, 
«humo» (Gn 19,28), o «niebla» (Sal 
148,8); nas$?, «vapor, nube» (=> 25), y 
háziz, «nube de tormenta» o similares 
(Zac 10,1; Job 28,26; 38,25). Para nues- 
tro objetivo puede bastar la indicación 
de que “Gnán designa más bien el nu- 
blado o la niebla como masa amplia, 
densa, mientras que “Gb se refiere a la 
nube de lluvia individual, de contornos 
perfilados (Scott, loc. cif., 24s; Rey- 
mond, loc. cif., 14). 


Prescindiendo de los contextos me- 
teorológicos concretos (véase también 
E. F. Sutcliffe, The Clouds as Water- 
Carriers in Hebrew Thought: VI 3 
[1953] 99-103), “Gnán y sus sinónimos 
se emplean con frecuencia en compara- 
ciones y metáforas. Caracterizan, por 
ejemplo, la transitoriedad (por ejemplo, 
Is 44,22: «he disipado tus delitos como 
una nube [“4b], y como niebla [Gran] 
tus pecados»; Os 6,4: «vuestro amor es 
como nube mañanera»), la oscuridad 
pavorosa (por ejemplo, “drán en las 
descripciones del día de Yahvé: Ez 30, 
3; Jl 2,2; Sof 1,15), la extensión in- 
mensa (Ez 38,9.16: «vendrás como una 
nube a cubrir la tierra») y la altura in- 
alcanzable (Sal 36,6: «tu bondad llega 
hasta el cielo y tu fidelidad hasta las 
nubes»; cf. 57,11), cf. Reymond, loc. 
cit., 29-31; Luzárraga, loc. cif., 32ss. 


4. En el uso de “anán en contextos 
teológicos (cf., entre otros, A. Oepke, 
ThW IV, 907s; Reymond, loc. cit., 35- 
41; H1. W. Hertzberg, BHH III, 2181; 
Luzárraga, loc. cit., 45ss) se pueden dis- 
tinguir, a grandes rasgos, dos ámbitos: 
por una parte, las afirmaciones de la fe 
en la creación respecto al señorío de 
Dios sobre las nubes (a); por otra, la 
concepción, radicada en diversas tradi- 
ciones, sobre las nubes como medio de 
la revelación de Yahvé (b). 


a) En afirmaciones generales acerca 
del poder de Yahvé sobre las nubes 
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“inán y (con más frecuencia aún) los 
vocablos afines (“Gb, Sáhbag) se encuen- 
tran sobre todo en el libro de Job (Job 
26,8.9; 37,11.15; 38,9; cf. 36,29; 37, 
16; 38,34.37), pero también en diversos 
lugares, parcialmente en descripciones 
de teofanía y de la actuación judicial 
de Dios (Gn 9,14; Sal 97,2; cf. 2 Sm 
22,10.12 = Sal 18,10.12.13; Is 5,6; Sal 
68,35; 77,18; 78,23; 147,8; Prov 8, 
28; respecto a la marcha de Yahvé so- 
bre las nubes, cf. Nah 1,3; además, Dt 
33,26; Is 19,1; Sal 104,3 y —rkb 4). 
Aquí se pueden incluir también las des- 
cripciones del día de Yahvé en las que 
junto a “Gnán aparece también “rafel 
(Ez 30,3.18; 32,7; 34,12; Jl 2,2; Sof 
1,15; cf. también Jr 13,16 y Job 3,5). 
La idea de que Dios puede estar sepa- 
rado también del mundo por medio de 
las nubes aparece, con distinta moda- 
lidad, en Job 22,13s y Lam 3,44. Sobre 
la morada de Yahvé en la oscuridad de 
las nubes, 1 Re 8,12 = 2 Cr 6,1; véase 
Noth, BK 1X, 181s. 

b) La nube como medio especial de 
la revelación y, al mismo tiempo, del 
ocultamiento de la presencia de Dios 
aparece en las tradiciones sobre la épo- 
ca de Moisés (Ex 13,21.22; 14,19.20. 
24; 16,10; 19,9.16; 24,15.16.18; 33,9. 
10; 34,5; 40,34-38; Lv 16,2.13; Nm 9, 
15-22; 10,11.12.34; 11,25; 12,5.10; 14, 
14; 17,7; Dt 1,33; 4,11; 5,22; 31,15; 
Sal 78,14; 99,7; 105,39; Neh 9,12.19) 
y resuena también en afirmaciones so- 
bre el santuario de Jerusalén (1 Re 8, 
10.11 = 2 Cr 5,13.14; Ez 1,4; 10,3.4; 
en sentido escatológico, Is 4,5; véase 
Wildberger, BK X, 1605). Aquí, a di- 
ferencia de los textos mencionados en 
(a), domina casi completamente la pa- 
labra “anán (“ab también en Ex 19,9; 
“arafel en Ex 20,21; Dt 4,11; 5,22). 
La tradición sobre la conducción del 
pueblo por el desierto, conservada en 
JE y textos dependientes de ellas, habla 
de una columna de nubes (“ammud 
“Gnán) o también de “inán solamente; 
_ la tradición sacerdotal sobre la presen- 
cia de Dios en la nube en el santuario 
de la tienda utiliza sólo “Gnán. La his- 
toria de la tradición de estas concep- 
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ciones es controvertida. Noth, ATD 5, 
86, atribuye la columna de nubes y de 
humo a la teofanía del Sinaí; «el fenó- 
meno de la columna de nubes y de 
humo se remonta presumiblemente a la 
observación de un volcán en erupción, 
como se refleja, sin duda, en las narra- 
ciones sobre los acontecimientos del Si- 
naí». Otros autores parten de la repre- 
sentación cúltico-ritual de la revelación 
del Sinaí, en la que tenían un puesto 
fijo las nubes de incienso (A. Weiser, 
FS Bertholet [1950] 523s; W. Be- 
yerlin, Herkunft und Geschichte der 
áltesten Sinaitraditionen [1961] 142s. 
154s.163.177s; H.-P. Miller, VT 14 
[1964] 183s; cf. también G. H. Davies, 
IDB III, 817s). 


5. Sobre la historia posterior de las 
afirmaciones del AT que contienen 
“Gnán, cf. A. Oepke, art. vepéda: ThW 
IV, 904-912; E. Manning, La nuée dans 
lEcriture: «Bible et Vie Chrétienne» 
14 (1963) 51-64; Luzárraga, loc. cif., 
212-245. 

E. JENNI 


“ny “afar Polvo 


1. *gpar-, en la acepción «tierra 
suelta, polvo», está documentado, junto 
al hebreo, en acádico, ugatítico, árabe, 
arameo y siríaco, y como radical no- 
minal pertenece al semítico común 
(P. Fronzaroli, AANLR VIII/23 [1968] 
271.287.298). 

De esta raíz el AT forma el sustanti- 
vo “afár y el verbo denominativo “pr 
piel, «cubrir (con tierra)». 


éfer, «tierra blanda, polvo», afín en 
pronunciación y significado a “afar, está 
documentado sólo en hebreo, arameo-judío 
y etiópico (W. Leslau, Etbiopic and South 
Arabic Contributions to tbe Hebrew Lexi- 
con [1958] 11) y a través del acádico epe- 
ru (AHw 222s; CAD E 184-190.246) pudo 
haber pasado al hebreo (J. Heller, VI 12 
[1962] 339-341; HAL 77s). 


2. “afár está documentado 110 x 
en el AT (Job 26 x, Is 15 Xx, Sal 
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13 Xx, Gn 9 X); “pr piel, 1x (2 Sm 
16,13), y "éfer, 22 Xx (Job 4 Xx, Is 
3 X; a excepción de Gn 18,27 y 2 Sm 
13,19, se utiliza sólo a partir de Jr 
y Ez). 


3. El significado básico de “afar, 
- «tlerra blanda, suelta, polvo», se acerca 
mucho al ámbito de significado de 
> "dáma, «suelo» (cf. Gn 2,7; 3,19), 
y de > %éres, «tierra» (Gn 13,16; 28, 
14 y passim), lo que permite a veces el 
intercambio de las palabras (cf. 1 Sm 
4,12; 2 Sm 1,2 con Jos 7,6; Ez 27,30) 
o su disposición en paralelismo (Is 47, 
1; Job 5,6; 14,8). | 

El sentido amplio de la palabra está 
determinado por la acentuación de los 
diversos aspectos del significado básico, 
de modo que “afár puede significar, por 
una parte, «argamasa, enlucido» (Lv 
14,41.42.45), y por otra, restos de des- 
trucción, como el «polvo» de los uten- 
silios de culto destrozados (Dt 9,21; 
2 Re 23,4.6.12.15), los escombros de 
ciudades destruidas (1 Re 20,10; Sal 
102,15; Neh 3,34; 4,4), así como la 
«ceniza» de las víctimas quemadas (Nm 
19,17, paralelo, "éter, vv. 9s). “afar es, 
además, el alimento de la serpiente (Gn 
3,14; Is 65,25; Mig 7,17). El plural 
aparece sólo dos veces en el AT: “afrot 
zabáb, «pepitas de oro» (Job 28,6), y 
“afrot tebel, «terrones» (Prov 8,26). 


En el AT no están atestiguados los sig- 
nificados acádicos «volumen» y «territo- 
rio» (AHw 223; CAD E 189s). 

éfer, que tiene gran afinidad con “afar 
(cf. Nm 19,9s.17 y Gn 18,27; Job 30,19; 
42,6), se distingue de éste sólo en cuanto 
que se emplea con preferencia en la acep- 
ción «polvo». En el sentido de «ceniza», el 
uso de *éfer es seguro únicamente en Nm 
19,9s (cf. también Ez 28,18; A. Schwarzen- 
bach, Die geograpbische Terminologie im 
Hebr. des AT [1954] 129: «en "*éfer sólo 
el significado “ceniza”»). 

Sobre "bag, «polvo (finísimo)» (Dt 28, 
24 junto a “afar; Is 5,24; 29,5; Ez 26,10; 
«hollín», Ex 9,9; "báqa, «polvos de espe- 
cias»: Cant 3,6), cf. Schwarzenbach, loc. 
cit., 129s; HAL 9a. 


“far aparece en el AT como imagen 
- de cantidad y abundancia (Gn 13,16; 
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28,14; Nm 23,10 [cf., sin embargo, 
etimologías árabes en A. Guillaume, VI 
12 (1962) 335-337: «guerrero»; C. Ra- 
bin, Tarbiz 33 (1963-64) 114: «canti- 
dad»]; Is 40,12; Zac 9,3; Sal 78,27; 
Job 27,16; 2 Cr 1,9; cf. Ex 8,12s; aná- 
logamente hol, «arena» [22 X, siempre 
imagen de cantidad, menos en Ex 2,12; 
Dt 33,19; Jr 5,22; Prov 27,3]), de des- 
trucción total (2 Sm 22,43 = Sal 18, 
43; 2 Re 13,7; Is 41,2), de falta de va- 
lor y nulidad (Sof 1,17; Sal 7,6; Job 
22,24), así como de rebajamiento y hu- 
millación (2 Sm 16,13; 1s 25,12; 29,4; 
47,1 y passim). Como imagen de some- 
timiento se encuentra la expresión «la- 
mer el polvo» (Is 49,23; Sal 72,9) y 
para lo contrario, la supresión del so- 
metimiento, el giro «sacudir el polvo» 
(Is 52,2). 


También se utiliza *éfer como imagen 
de una cantidad inmensa (Is 44,20; Sal 
147,16?), de falta de valor (Job 13,12) y 
de humillación (Mal 3,21). 


4. a) El uso teológico de “¿far en 
sentido estricto es posible por el uso 
figurado de la palabra: Yahvé rebaja, 
humilla, destruye (arroja al polvo, Is 
25,12; 26,5) y suprime la bajeza del pe- 
queño (levanta del polvo, 1 Sm 2,8; 
1 Re 16,2; Sal 113,7). 

b) Al uso teológico en sentido am- 
plio pertenece el empleo de “afar y *éfer 
en los ritos de luto, penitencia y auto- 
disminución (E. Kutsch, ThSt 78 [19651 
23-42; G. Fohrer, Geschichte der is- 
raelitischen Religion [19691 216); en 
ellos se incluyen: esparcir polvo en la 
cabeza, tenderse en el polvo, rodar por 
el polvo (Jos 7,6; 2 Sm 13,19; Is 58,5; 
61,3; Jr 6,26; Ez 27,30; Jon 3,6; Miq 
1,10; Job 2,8.12; 30,19; 42.6; Lam 2, 
10; Est 4,1.3; Dn 9,3). 

c) Al uso teológico más amplio per- 
tenece también la concepción, formula- 
da en el AT por vez primera en J, de 
que el hombre está formado de “áfar y 
de que sólo se convierte en ser viviente 
por el aliento de vida que Dios le in- 
funde (Gn 2,7; 3,19; 18,27; Wester- 
mann, BK I, 2805.362). Esta concepción 
es asumida sobre todo en el Salterio y 
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en Job con la intención, ya expresa en 
J, de poner ante los ojos la caducidad 
y nulidad del hombre ante Dios. El 
hombre es polvo (Gn 3,19; Sal 103,14; 
Job 4,19; 8,19) y vuelve al polvo (Gn 
3,19; Job 10,9; Ecl 3,20; con —"“da- 
má, Sal 146,4; con dakk?, «tierra mo- 
lida, polvo»: Sal 90,3) cuando Yahvé 
le retira el aliento (> rú*b, ne$ama) que 
le ha dado (Sal 104,29; Job 34,15; Ecl 
12,7). Según Qohelet (Ecl 3,18-20), en 
esto no hay ninguna distinción entre el 
hombre y el animal: ambos mueren. 
Así, el AT equipara el muerto al polvo 
(Sal 30,10), habla de los muertos «que 
habitan en el polvo» (Is 26,19), «que 
duermen en el país del polvo» (Dn 12,2) 


y califica a los muertos como «los que 4 


se acuestan en el polvo» (Job 7,21; 20, 
11; 21,26), «los que bajan, se hunden 
en el polvo» (Sal 22,30; Job 17,16); 
ante la muerte, el orante siente que 
Yahvé lo pone en el polvo de la muerte 
(Sal 22,16). A partir de esto, “afár se 
podría entender también como designa- 
ción del mundo subterráneo (Is 26,19; 
Job 17,16, paralelo, => $%0/; Dn 12,2; 
cf. el acádico bit epri, «casa del polvo 
= mundo subterráneo», Gilg. VII, IV, 
lín. 40.45; N. H. Ridderbos, “afáar als 
Staub des Totenortes: OTS 5 [1948] 
174-178). | 


5. En el judaísmo primitivo y en el 
NT (Ap 18,19 con yo%c, la traducción 
más frecuente de “áfar en los LXX) se 
habla ocasionalmente de polvo en rela- 
ción con los ritos fúnebres (cf. Levy 1, 
148b). La idea de que el hombre es pol- 
vo y vuelve al polvo desempeña en 
Qumrán un papel más importante (10S 
11,21s; 1QH 3,21; 10,4s y passim). 


G. WANKE 


py “es Arbol 


1. La palabra original de dos raíces 
*d- > “¿s- pertenece el semítico común 
(Bergstr., Einf. 186; P. Fronzaroli, 
. AANLR VIII/23 [19681 276.290) y 
se refiere a todo lo que es de madera 
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en el mundo de las plantas y está rela- 
cionado con la madera en general. La 
derivación de la palabra de una supues- 
ta raíz verbal “sh II (así, BDB 781), 
poco atestiguada (en el AT, en absolu- 
to) no es probable ni necesaria para su 
explicación. 


El femenino “ésa en Jr 6,6 hay que leer- 
lo “ésáh (con sufijo de tercera persona, fe- 
menino singular), «sus árboles, su arbola- 
do» (cf. Dt 20,19; Rudolph, HAT 12, 42; 
sobre Is 30,1, —= y's 3c). 


En arameo (DISO 21.219; KBL 
1053a), “g (arameo-egipcio) o "4 (Dn 5, 
4.23; Esd 5,8; 6,4.11) se reducen al 
significado «madera, viga», mientras 
ue para «árbol» se utiliza "141 (Dn 4, 
7.8.11.17.20.23). 


2. “és aparece 330 X en el AT (in- 
cluidos 1 Sm 7,7 Q; Ez 45 x,Ex 31 Xx, 
Gn 30 Xx, 1 Re 29 x, Lv 21 x, Dt 
20 Xx, Is 17 x, Jr 15 Xx); además, 1 x 
“sá (Jr 6,6; cf. sup., 1). | 


*3. Como en acádico (ísu, AHw 
3905), ugarítico (“s, WUS N. 2078) y 
etiópico (“ed, Dillmann 10255), el he- 
breo “és conserva toda la amplitud de 
los dos significados principales: «árbo- 
les (colectivo), árbol» y «madera», mien- 
tras que en arameo (cf. sup., 1) y en 
árabe (Sagar(a), Wehr 415a) se han in- 
troducido neologismos para «árbol». 
En el significado «árbol» el acento cae 
de lleno en lo genérico, mientras que 
clases concretas de árboles (por ejem- 
plo, "érez, «cedro»; *é%el, «tamariz»; 
D*ros, «ciprés»; géfen, «vid»; záyit, 
«olivo»; /úz, «almendro»; Sigma, «si- 
cómoro»; ¿Pena, «higuera»; támar, «pal- 
mera de dátiles») o formas de árboles 
(por ejemplo, stbak/stbok, «arbusto», 
o el grupo de palabras *áyil/"allon/ 
ela/"elon [distinta opinión, G. Greiff, 
ZDPV 76 (1960) 161-170], «árbol gran- 
de», entendido generalmente como «en- 
cina/terebinto») reciben denominacio- 
nes especiales. Cf., además, BRL 83-87; 
A. E. Rúthy, Die Pflanze und ibre Teile 
im biblisch-hebráischen Sprachgebrauch 
(1942); M. Zohary, IDB II, 284-302 (bi- 
bliografía). 
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Aquí sólo cabe señalar las múltiples 
formas de uso de la palabra “és. Se ha- 
bla de los árboles en relación con los 
frutos (Gn 1,115.29; Sal 148,9 y pas- 
sim) y con la sombra (Jue 9,15 y passim) 
que dan; sirven como punto de orien- 
tación (1 Sm 14,2; 22,6) y son objeto 
de la legislación bélica (Dt 20,195). Nu- 
merosos árboles concretos, localizados, 
desempeñan un cierto papel en el culto 
o como señales (Gn 12,6; 21,33; 35, 
4.8; Jos 24,26 y passim). Los profetas 
y los deuteronomistas combaten la ado- 
ración de los árboles y los dioses de ma- 
dera (cf., por ejemplo, Dt 4,28; 12,2; 
16,21; 28,36.64; 29,16; Jue 6,26; 1 Re 
14,23; 2 Re 16,4; 17,10; 19,18 = ls 
37,19; Is 44,13ss; 45,20; 57,5; Jr 2, 
20.27; 3,6.9.13; 10,3.8; 17,2; Ez 6,13; 
20,28.32; Os 4,12s [distinta opinión, 
H. L. Ginsberg, FS Baumgartner (1967) 
74]; Hab 2,19; arameo bíblico, Dn 5, 
4.23). En la acepción «madera», “és apa- 
rece como leña para el fuego (Gn 22,3; 


Dt 19,5; Neh 10,35), madera de cons- 


trucción (Ag 1,8; arameo "4, Esd 5,8 
y passim), como material para toda cla- 
se de objetos (Dt 10,1; 19,5 y passim), 
como medio curativo (Ex 15,25), como 
horca (Gn 40,19; Dt 21,22s; Est 5,14 
y passim), etc. En el lenguaje poético, 
“és se emplea tanto en comparaciones 
simples (Jr 17,8; cf. Job 18,16) como 
en alegorías desarrolladas (Ez 15; 31 
[sobre ello, F. Stolz, Die Báume des 
Gottesgartens auf dem Libanon: ZAW 
84 (1972) 141-1561; Dn 4, arameo 
lan); cf. también las dos fábulas en 
Jue 9,8-15 y 2 Re 14,9. 

4. En el AT están atestiguados dos 
árboles especiales de origen mítico: el 
«árbol de la vida» (a) y el «árbol del 
conocimiento del bien y del mal» (5). 

a) “es (ba)hayyim, «árbol de vida», 
aparece en Gn 2,9b y 3,22b (J); ade- 
más, en Prov 3,18; 11,30; 13,12; 15,4. 
Mientras que en Prov se emplea en sen- 
tido figurado para describir el valor de 
la sabiduría, en la historia del paraíso 
es uno de los dos árboles del jardín 
Edén, cuyas relaciones mutuas aún no 
se han esclarecido; muchas veces el pro- 
blema se resuelve suponiendo dos fuen- 
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tes (cf. O. Loretz, Schópfung und My- 
thbos [1968] 109ss; un nuevo intento 
coherente de separación de las fuentes 
en W. Fuss, Die sogenannte Paradies- 
erzáblung [19681 32ss). No hay duda 
de que se trata de «uno de los muchos 
símbolos de la vida propios del pensa- 
miento del antiguo Oriente» (así, Gem- 
ser, HAT 16,29; cf. también Ch. Ka- 
yatz, Studien zu Proverbien 1-9 [1966] 
1055). Quizá hay que remontar a él el 
culto a los árboles atestiguado en el an- 
tiguo Israel (James, cf. ¿nf.), incluso el 
candelabro de siete brazos (mtnóra) es 
una representación estilizada y simbólica 
del árbol de la vida. En todo caso, el ár- 
bol concede inmortalidad, una idea que 
también está atestiguada en el AT por 
Gn 3,22 (Vriezen, Widengren; cf. inf.) 
y en el judaísmo tardío. Esto explica los 
muchos mitos y sagas que en Mesopo- 
tamia, entre otros, hablan de la búsque- 
da del árbol de la vida o de la hierba 
de la vida. Sin embargo, en el relato 
del Génesis, como en todo el AT, el 
árbol desempeña un papel secundario. 
En el judaísmo helenístico y, sobre todo, 
en la apocalíptica la situación es distin- 
ta y da lugar a múltiples especulaciones: 
TestLev 18,10-11 promete que Dios vol- 
verá a abrir el camino que conduce al 
paraíso y al árbol de la vida; en 4 Esd 
8,32 el vidente y sus hermanos, a dife- 
rencia de los que viven en el mundo, 
tienen acceso al paraíso y al árbol de la 
vida; SalSl 14,3 identifica alegóricamen- 
te el paraíso y el árbol de la vida con 
la comunidad de los piadosos; en 1QH 
8,3-6 el cantor puede quedarse junto a 
los «árboles de la vida» (plural!). No 
es, pues, casual que en el NT el concep- 
to se encuentre precisamente en el Apo- 
calipsis; cf. Ap 2,7 y 22,1ss. 

Sobre el tema «árbol de la vida», 
cf., entre otros, W. Staerk, L'arbre de 
la vie et Varbre de la science du bien 
et du mal: RHPhR 8 (1928) 66-69; 
Th. C. Vriezen, Onderzoek naar de Pa- 
radijsvoorstelling bij de oude semieti- 
sche Volken (1937) (índice, en la pala- 
bra «Levensboom»); P. Humbert, Etu- 
des sur le récit du paradis et la chute 
dans la Genése (1940) 21ss; G. Widen- 
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gren, be King and tbe Tree of Life in 
Ancient Near Eastern Religion (1951); 
G. Pidoux, Encore les deux arbres de 
Genése 3: ZAW 66 (1954) 37-43; 
I. Engnell, «Knowledge» and «Life» in 
the Creation Story: SVT 3 (1955) 103- 
119; E. O. James, The Tree of: Life: 
FS Thatcher (1967) 103-118; F. Vat- 
tioni, L'albero della vita: «Augustinia- 
num» 7 (1967) 133-144; W. H. Schmidt, 
Die Schopfungsgeschichte der Priester- 
schrift (21967) 207ss; más bibliografía 
en Westermann, BK I, 288s. 

bj) El «árbol del conocimiento del 
bien y del mal» (“és hadd%at t0b waárá) 
se encuentra únicamente en Gn 2-3 (J), 
donde, a diferencia del antes mencio- 
nado, desempeña un papel importante 
(2,9.17; —> £0b, 3e; —> yd", 111/1c). Es 
inadmisible la corrección del texto su- 
primiendo las dos últimas palabras de la 
expresión (así, recientemente, Schmidt, 
loc. cít., con bibliografía). Aun cuando 
la construcción actual parece torpe a 
varios exegetas, es, sin embargo, plena- 
mente correcta: es un estado constructo 
que rige infinitivo constructo con dos 
objetos. Las explicaciones moralísticas, 
pedagógicas y puramente sexuales de la 
esencia del árbol y, por tanto, de la pro- 
hibición divina de comer su fruto son 
erróneas, aunque hay elementos de cada 
una de estas interpretaciones, sobre to- 
do de la última: aquí hay que entender 
el «conocimiento» en el sentido más 
pleno de la raíz yd“: «poseer, tener po- 
der sobre, disponer de» o similares. El 
merísmo que constituye al objeto suele 
expresar lo que está contenido entre los 
dos extremos y, en este caso, por tanto, 
«todo», es decir, lo que se encuentra 
entre el bien y el mal. Al que come del 
árbol se le concede, pues, pleno poder, 
como ilustra la promesa de la serpiente: 
«Llegaréis a ser como dioses (o “seres 
divinos””) en cuanto que conoceréis el 
bien y el mal», es decir, «tendréis po- 
der sobre todo». Los paralelos del anti- 
guo Oriente aducidos a veces son todos 
dudosos, pero el sentido indicado de la 
raíz yd* podría descubrir un posible 
contexto vital. Se trata, probablemente, 
de una polémica anticananea; mientras 
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en Canaán la serpiente vivificadora (ma- 
has) capacitaba al hombre para actuar 
como Dios en el culto sexual y penetrar, 
si bien con limitaciones, en la esfera di- 
vina, la misma conducta frente al Dios 
de Israel produce frustración y muerte. 
Bibliografía sobre el «árbol del cono- 
cimiento»: Vriezen, loc. cit.; M. Buber, 
Der Baum der Erkenntnis: YhZ 7 (1951) 
1-8; Engnell, loc. cit.; H. G. Leder, 
Arbor scientiae: ZNW 52 (1961) 156- 
182; J. A. Soggin, La caduta dell"uomo 
nel terzo capitolo della Genesi: «Studi 
e materiali di Storia delle Religioni» 33 
(1963) 227-256; íd., Osservazioni filo- 
logico-linguistiche al secondo capitolo 
della Genesi: Bibl 44 (1963) 521-523; 
Schmidt, loc. cit., 223s; además, la bi- 
bliografía citada en —> yd", 111/1c, y en 
Westermann, BK I, 328-333. 


5. En 10H 8,4ss se combinan di- 
versos motivos del AT con la palabra 
“és. En los LXX, las traducciones not- 
males de “és son Sevepov, «árbol», y 
Evkov, «madera». Sobre el NT y su 


concepción del árbol de la vida, véase 
J. Schneider, art. EUkov: ThW V, 36-40. 


J. A. SOGGIN 


ntoy Sh Hacer, obrar 


1. La raíz *“$y, «hacer, obrar», apa- 
rece en antiguas inscripciones hebreas 
y en moabita (DISO 222s), así como 
en el antiguo árabe meridional (y otros 
dialectos semíticos meridionales; véase 
W. W. Miller, Die Wurzeln Mediae 
und Tertiae y/w im Altsúdarabischen 
[19621 79). Las ramas principales de 
las lenguas semíticas utilizan cada una 
distintas raíces para «hacer, obrar» 
(acádico, epesu; púnico-*fenicio, —> pl; 
arameo, —>"bd; árabe, “ml/f“ 
[> “Gmál]; etiópico, —> gbr). 


Los datos sobre la presencia de la raíz 
en ugatítico (sobre WUS N. 2113, cf,, en- 
tre otros, P, van Zijl, Baal [1972] 1235) 
y en nombres personales amorreos, púnicos 
y arameo-egipcios son dudosos (Huffmon 
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201; F. L. Benz, Personal Names in tbe 
Phoenician and Punic Inscriptions [19721 
385; M. Lidzbarski, Phón. und aram. 
Krugaufschriften aus Elepbantine [1912] 
19). 


Sobre ensayos anteriores de vinculación 
a raíces árabes, cf. GVG II, 514; GB 
622a; sobre propuestas recientes de expli- 
cación de textos concretos del AT a partir 
de distintos verbos árabes, cf. Barr, CPT 
333 (con bibliografía). 


En el AT se encuentran, además del 
gal, el nifal (cf. ¿rf., 3c) y una vez un 
pual (Sal 139,15: «ser hecho», qal pa- 
sivo; cf. Zorell, 632b); además, ma“$2 
(cf. ¿nf., 3d) como derivado nominal. 
Los textos Ez 23,3.8 (piel) y v. 21 (qal) 
han de incluirse, desde luego, en una 
raíz propia “$h II, «apretar» (GB 624; 
cf. Zimmerli, BK XIII, 530; Jenni, HP 
1315; G. Rinaldi, BeO 10 [19681 161). 

Sobre los nombres propios "el'gía, 
Y aes$vel, Maeseya(bu), “saya, etc., véa- 
se Noth, IP 1715; los nombres M'$yh(w) 
y Sy/'$ybw están también documenta- 
dos en sellos (F. Vattioni, Bibl 50 
[19691 3878). 


2. “$h, «hacer, obrar», es con sus 
2.627 casos documentados el tercer ver- 
bo más frecuente del AT, después de 
> "mr, «decir», y —> hyb, «ser». Está 
en todos los libros del AT, pero con 
mayor densidad en los textos narrativos 
(especialmente Ex 25-31.35-40) (cf. el 
cuadro; incluido 1 Re 22,49 Q; Mand. 
incluye dos veces Ex 25,24; 2 Cr 33,2 
en el apéndice; faltan Nim 9,3a y 1 Sm 
14,32 K). De los 235 casos del sustan- 
tivo casi una tercera parte son plurales. 


18 

= 3 Y $ E 

$ E A Y 
Gn 150 3 — 6 159 
Ex 316 7 — 40 363 
Ly 718 16 — 2 96 
Nm 120 1 — 4 131 
Dt 160 3 — 13 176 
Jos 63 — — 1 64 
Jue 89 2 — 4 95 
1 Sm 85 3 — 4 92 
2 Sm 83 2 — — 85 
1 Re 153 1 — 13 167 
2 Re 155 3 — 4. 162 
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SS 
e 3 3 Y E 
$ BB Aa y 2 
Is 100 A 129 
(1-39) (52) (1) — (17) (70) 
(40-55) (31) (1) — (2) (34) 
(55-66) (17) — — (8) (25) 
Jr 151 2" a A 167 
Ez 208 28 — 7 223 
Os 15 — — 2 17 
Jl E 4 
Am 10  — 1 11 
Abd 1 L. 33 eS 2 
Jon ll. == 1 "8 
Mig 6 — — 2 8 
Nah 2 ==. E AS 2 
Hab JU 1 4 
Sof A == == — 4 
Ag 2 = — 2 4 
Zac 8 == o =— 8 
Mal -8 1 == — 9 
Sal 108 1 1 39 149 
Job 16 == =— 5 41 
Prov 34 == — 3 37 
Rut 15 E E 13 
Cant 4 = — 1 5 
Ecl 29 14 — 21 64 
Lam 2 ==, == 2 2 
Est 43 12 — 1 56 
Dn 21 .p2PEI 2 1 25 
Esd 10 Ll == 1 12 
Neh 51 4 — 1 56 
1 Cr .g| 0 — 2 41 
2 Cr 156 3 — 10 169 
AT 2527 9% 1 235 2862 


3. El campo de significado de “$b 
es muy vasto, los matices de significa- 
do, extraordinariamente amplios. El 
campo semántico «hacer, obrar» es un 
equivalente que corresponde casi siem- 
pre en forma correcta al contenido de 
la palabra hebrea y de su contexto. Los 
múltiples significados de “$h se produ- 
cen según los diversos sujetos, objetos 
y preposiciones con que se construye 
el verbo. En la gran mayoría de los ca- 
sos se menciona a hombres (ocasional- 
mente, también órganos del cuerpo hu- 
mano), grupos humanos o pueblos como 
sujeto. Alrededor de una sexta parte de 
los casos tiene sentido teológico explí- 
cito con Yahvé como sujeto. Un grupo 
relativamente reducido de textos tienen 
diversos sujetos: animales, plantas, ob- 
jetos y realidades abstractas. 
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a) Conforme al significado básico 
de “$h, «hacer, obrar», “Sh con acusati- 
vo se refiere, ante todo, a la fabricación 
de los objetos más diversos, incluso de 
la imagen de un dios (con "*/0hzm, Ex 
32,1.23.31; Jue 18,24; con páésel, Ex 
20,4 = Dt 5,8; Dt 4,16.23.25; Jue 17, 
3s; a los dioses de los pueblos, 2 Re 17, 
29ss). “$h con doble acusativo significa 
«producir, elaborar»; con acusativo y /* 
intencional, «convertir en» (Is 44,17). 
En sentido más amplio, “$h puede ex- 
presar también la preparación de comi- 
das, banquetes y ofrendas (Gn 18,8; 
19,3; Ex 10,25). Según el objeto, “Sh 
significa a veces «adquirir» (con kabod, 
«riqueza»: Gn 31,1; háyil, «riqueza»: 
Dt 8,17; néfes, «gente»: Gn 12,5, don- 
de precisamente la conexión con 2éfes 
subraya el carácter de posesión del es- 
clavo en el pensamiento hebreo; véase 
M. Dahood, Bibl 43 [19621] 351, sobre 
Ecl 2,8, y el fenicio pY en Kar. = KAI 
N. 26, 1, 6s). En construcción con Sab- 
bat, «sábado»; pésah, «pascua»; bag, 
«fiesta», y similares, “$h adquiere el sig- 
nificado «festejar, celebrar» (Ex 12,48; 
31,16); con yámim, «transcurrir» (Ecl 
6,12). La traducción de expresiones co- 
mo “$h con objeto: sefarim, «libros» 
(Ecl 12,12); milbáma, «guerra» (Gn 14, 
2); Salom, «paz, amistad» (Jos 9,15); 
'ébel, «luto» (Gn 50,10); Sem, «nom- 
bre» (Gn 11,4), es sólo cuestión de fa- 
miliaridad con nuestra lengua, que, res- 
pecto a «hacer», es esencialmente más 
rica en matices que el hebreo. En el AT 
aparece con relativa frecuencia la cons- 
trucción “$h mtlaka, «trabajar, llevar a 
cabo un trabajo». 

El verbo “$h se refiere de múltiples 
formas al ámbito de las relaciones pet- 
sonales, a la responsabilidad del hombre 
en su acción y comportamiento respecto 
a otros hombres y respecto a Dios: en 
una pregunta cargada de reproche (Gn 
12,18), con frase de relativo (Ex 24,7), 
con toda una serie de sustantivos en 
acusativo y con las partículas 1*, “¿mz, *et, 
b*, entre otras. En conexión con “$h (se 
consideran también aquí los casos con 
Yahvé como sujeto) aparecen con fre- 
cuencia los sustantivos siguientes: ra 
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(75 X; muchas veces en la expresión 
deuteronomista «hacer lo que desagra- 
da a Yahvé») o ra, «mal»; mifpat, 
«derecho» (más de 50 X); hésed, «fa- 
vor, gracia» (36 X); yásar, «lo justo» 
(34 X); 1t0b o toba, «bueno» (32 X); 
sedaga, «justicia» (23 X); riswa, «man- 
dato» (16 Xx); to'éeba, «abominación» 
(15 Xx); hoq, «decreto» (10 X; huggaá, 
3 X); "met, «lealtad» (7 X); rason, 
«voluntad»; Salom, «salvación», y tOrá, 


«ley» (cada uno 4 X). Cuanto más con- 


creto es el objeto, con tanta mayor fuer- 
za es desplazado por otros verbos el no 
específico “Sh (-—>”bb, —> bq3, —= gmil, 
> dr5, >hlk, —>“bd, rdp, «perse- 
guit», — 3/1, —> $mr). 


R. Gordis, Kobelet (1955) 222, basán- 
dose en 2 Sm 12,18, “sh rá, «be misera- 
ble», impugna que “sh tob de Ecl 3,12, 
«pasarlo bien», sea un grecismo (e sodr- 
tewv; así, K, Budde, Megilloth [1898] 134, 
y Hertzberg, KAT XVII /4, 100). Pero esta 
referencia no es convincente, porque la tra- 
ducción propuesta por Gordis no parece 
exacta. Cf., sin embargo, también O. Lo- 
ps Oobelet und der did Orient (1964) 

S 


En las partículas prevalece el uso de 
l* con o sin objeto determinado, «hacer 
algo a alguien». /* indica la persona a 
la que se dirige una acción o comporta- 
miento (Gn 20,9; 31 12). Es más raro 
y más preciso el uso de * ¿m, muchas ve- 
ces con hésed (Gn 24,12.14; 40,14; 
47,29 y passim, en total 24 Xx), ocasio- 
nalmente también con tob(4) (Gn 26, 
29; 31,29; Jue 9,16; Sal 119,65) y ra(d) 
(Gn 26 ,29; 31 29). “mm subraya la rela- 
ción comunitaria que hay entre dos per- 
sonas y que obliga a una forma de obrar 
correspondiente. En algunos pasajes se 
encuentran también *éf (1 Sm 24,19; 
2 Sm 2,6; en Ez 22,14 léase *ttak), b* 
(Est 6,6) y “al (en 1 Sm 20,8 quizá hay 
que leer 72). 

No es muy frecuente el uso absoluto 
de “Sh y significa, en este caso, «actuar, 
intervenir, llevar a cabo» (Gn 41,34; 
1 Sm 26,25; Esd 10,44), «ser activo» 
(Prov 31,13), «ponerse a trabajar» (1 Cr 
28,10), «ocuparse en algo» (1 Re 20,40; 
cf. Montgomery, Kings 330, contra mo- 
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dificaciones textuales; distinta opinión, 
G. R. Driver, FS Notscher [1950] 55; 
cf. también Barr, CPT 246s). 

- b) “Sh se refiere también, a veces, a 
plantas, plantaciones o sementera y sig- 
nífica entonces «producir, llevar, resul- 
tar» (fruto: Gn 1,11s; Is 5,2.4.10; Jr 
17,8; Ez 17,23; alimento: Hab 3,17; 


cf. Gn 41,47; Lv 25,21), «fabricar» (ha- 


rina, Os 8,7) y también «echar» (ramas, 
Ez 17,8; Job 14,9). Más raras veces se 
mencionan animales como sujetos (Dt 
1,44; 2 Sm 24,17). 

Los sujetos materiales y abstractos 
documentados son: "£res, «tierra» (Gn 
41,47); géren, «cuerno» (Dn 8,12); 
basar, «carne» (Sal 56,5); “óseeb, «ima- 
gen de un ídolo» (Is 48,5); kó“h, «fuer- 
za» (Dt 8,17); rú“b, «espíritu, viento 
huracanado» (1 Re 22,22; Sal 148,8); 
m*$uba, «apostasía» (Jr 3,6); Simba, 
«alegría» (Ecl 2,2). 

De los 16 casos documentados del 
participio pasivo merece mencionarse 
Neh 3,16, donde el participio significa 
(alberca) «artificial». 

c) El nifal tiene siempre significado 
pasivo o se emplea en sentido imperso- 
nal. Además del uso análogo al qal, hay 
que indicar los significados siguientes: 
uso o elaboración de materiales (Lv 7, 
24; 13,51; Ez 15,5). En conexión con 
m*láRa, «obra», se expresa a veces tam- 
bién el aspecto resultante: «estar ter- 
minado, concluido, acabado» (Neh 6, 
9.16). Adquisición del fruto (Nm 6,4, 
de la vid). En conexión con un caso 
jurídico, “Sh adquiere el significado 
«procederse a» (Ex 21,31; Nm 15,11; 
Esd 10,3); se pone en práctica una ley 
o una resolución (Est 9,1; Dn 11,36), 
se ejecuta una sentencia (Ecl 8,11). En 
el campo prejurídico, “$h puede signifi- 
car «ser costumbre, ser habitual» (Gn 
29,26). “$h puede expresar también la 
concesión de una súplica y el cumpli- 
miento de un deseo (Jue 11,37; Est 5, 
6; 7,2; 9,12). | 

“$h nifal expresa también la respues- 
ta a una acción o comportamiento acti- 
vo, formulada clásicamente en el senti- 
do de la ley del talión de Lw 24,19 
(cf. 1s 3,11; Abd 15). En este contexto 
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significa «ocurrir» (Dt 25,9; 1 Sm 11, 
7; Jr 5,13). | 

Finalmente, “$b nifal adopta el signi- 
ficado «encontrarse, ocurrir» y, sobre 
todo en textos posteriores, «suceder»: 
Is 46,10; Ez 12,25.28; Est 4,1; Dn 9, 
12; 13 X en Ecl en sentido muy am- 
plio (Ecl 1,9) con la expresión «bajo 
el sol» (8 Xx) o «bajo el cielo» (1,13) 
o «en la tierra» (8,14.16). 

d) El sustantivo ma“$2 indica el 
objeto de “$h, su ejecución y el resulta- 
do de la misma (cf. G. Fohter, Twofold 
Aspects of Hebrew Words, en FS Tho- 
mas [1968] 101). Sobre todo en Ex 
26-30.36-39 y 1 Re 7, se refiere a los 
más diversos trabajos de artesanía, a lo 
elaborado o fabricado de un determina- 
do material o sustancia; en las expre- 
siones constructas correspondientes apa- 
rece en estado absoluto bien el autor 
de la obra o una designación más pre- 
cisa de lo elaborado o —mucho más 
raramente— la materia. ma“$2 puede 
expresar entonces un trabajo artístico 
(Is 3,24, peinado; Nm 31,51) y se pue- 
de traducir con un adjetivo. Con la 
partícula comparativa k*, pero también 
sin ella, se origina el significado «he- 
chura» (con £% Ex 28,8.15 y passim; 
sin ke, 1 Re 7,28; cf. Noth, BK IX, 
142). ma“$g2 significa luego «trabajo» 
(Gn 5,29, opuesto: descanso; Ex 5,4.13; 
Jue 19,16; Ez 46,1: yimeée hammasse, 
«días laborables»). Conforme al uso plu- 
ridimensional de los sustantivos he- 
breos, ma“$2 indica también el rendi- 
miento del trabajo (Ex 23,16, del tra- 
bajo agrícola; Is 65,22; Ez 27,16.18, 
«producción»). En Hab 3,17 adopta el 
significado «fruto» (el único pasaje del 
AT en que ma“í2 se refiere a una plan- 
ta). ma“$6 expresa además, en general, 
la «actividad», la «ocupación» (Gn 46, 
33; 47,3) y, en consecuencia, la «pro- 
piedad» como resultado y rendimiento 
de la misma (1 Sm 25,2; así, K. Budde, 
Die Bicher Samuel [1902] 164; Ecl 2, 
4). En Sal 45,2 designa el canto del 
cantor. 

Como abstracto verbal, mat$2 expre- 
sa la acción, conducta y obra del hom- 
bre, que tiene siempre una cualificación 
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ética y define el hombre. A la inversa, 
las acciones y obras de un hombre que- 
dan definidas por éste (Ez 16,30; Ecl 
8,14). El ma*$2 de un hombre puede 
corresponder a las expectativas éticas 
que despierta o defraudarlas, puede ser 
bueno o malo (aun cuando es rara la 
conexión con los correspondientes ad- 
jetivos o sustantivos, 1 Sm 19,4; Ecl 4, 
3; 8,11; Esd 9,13; Is 59,6: ma“$e 
áwen). 

La construcción típica del AT mat$z 
yád(áyim), «obra de las manos», apa- 
rece 54 Xx en el TM del AT (15 x 
referida a Yahvé). A excepción de unos 
pocos pasajes, la construcción tiene va- 
lor teológico. La obra de las manos (del 
hombre) es objeto de la bendición de 
Yahvé, de su cólera, de su recompensa. 
Sobre todo en el lenguaje de cuño deu- 
teronómico y deuteronomista, matiz 
se construye con yad, «mano», o háras, 
«artesano» —enfatizado en la expresión 
matas ye de "adam o hárás—, en la po- 
lémica contra los ídolos y expresa des- 
pectivamente la nulidad de los dioses 
paganos y de las imágenes de los dio- 
ses: «hechura de manos humanos» (Dt 
4,28; 27,15; 2 Re 19,18 = Is 37,19; 
Jr 10,3; Sal 115,4; 135,15; 2 Cr 32,19; 
cf. Is 2,8; Jr 1,16; 25,6.7; 44,8; Os 
14,4 Mig 5,12). Son objeto de ludibrio 
(Jr 10,15 = 51,18), sus obras son nulas 
(Is 41,29; sólo aquí se habla de los 
ma $im de los dioses). 


El Eclesiastés pregunta con escepti- 
cismo por el sentido de las acciones hu- 
manas e incluso, más en general, por el 
sentido de lo que acontece bajo el sol. 
De este modo, ma“$2 adquiere en al- 
gunos textos —sobre todo en conexión 
con “$h nifal— el significado «aconteci- 
miento» (Ecl 1,14; 2,17; 4,3; 8,9.17). 


4. a) El lenguaje tiene sentido 
teológico implícito siempre que la ac- 
ción del hombre está ordenada o prohi- 
bida por Yahvé. Así, la construcción del 
arca (Gn 6,14.22), del tabernáculo (Ex 
25,8), la ejecución de las prescripciones 
para los sacrificios (Lv 4,20), de las 
prácticas (Lv 8,34) y preceptos cultua- 
les (Nm 1,54; 8,7) son acciones pres- 
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critas; la fabricación de imágenes de 
Dios (Ex 20,4) está prohibida. La ob- 
servancia de la — b*rit y la obediencia 
a las diez «palabras» (Dt 4,13: debarim), 
a los mandamientos (Dt 28,1) y decre- 
tos de Dios (Dt 28,15), a la tora (Dt 28, 
58), el cumplimiento de su voluntad 
(cf. Sal 134,10) están mandados por 


.Dios. Yahvé ordena mispat, «derecho» 


(Mig 6,8), y sedagaá, «justicia» (Gn 18, 
19; hésed, «benevolencia», y rab“mim, 
«misericordia» (Zac 7,9); la práctica del 
derecho (1 Re 11,33) y del bien (Dt 6, 
18). El obrar del hombre está sometido 
al juicio de Yahvé, es calificado b*éné 
Yhwh (> úyin, 3c.4a). El giro b*éné 
Yhwh o «<a mis/tus/sus ojos» aparece 
más de 100 X en el AT en conexión 
con “$h, sobre todo en el lenguaje de 
cuño deuteronómico y deuteronomista. 
Al obrar (maíz) del hombre corres- 
ponde la bendición (Dt 2,7; 14,29; 15, 
10; 16,15; 24,19; 28,12) o la irritación 
de Yahvé (Dt 31,29; 1 Re 16,7; 2 Re 
22,17; Jr 25,6.7; 32,30; 44,8; 2 Cr 
34,25). Yahvé retribuye al hombre sus 
obras (Jr 25,14; Sal 28,4; 62,13; Lam 
3,64). La actuación del hombre o sus 
acciones son objeto del recuerdo de 
Dios (Neh 6,14; cf. Am 8,7; Sal 33,15), 
de su juicio (1s 57,12; Ecl 12,14). 

El hombre se relaciona con Dios en 
su obrar y en él manifiesta su ser; sus 
obras o bien se conforman al primer 
mandamiento o lo abandonan para ser- 
vir a otros dioses (1 Sm 8,8; 2 Re 22, 
17; Jr 44,8; Ag 2,14; Sal 106,35.39), 
son manifestación de la fe en Yahvé o 
de la conversión a él (cf. Jon 3,10), o, 
por el contrario, de la confianza en las 
propias acciones y tesoros (Jr 48,7). El 
cumplimiento de lo que manda Yahvé 
tiene la promesa de la vida (Lv 18,5; 
Dt 4,1; Neh 9,29; cf. Ex 20,12; Ez 18, 
32; Am 5,14). 

b) El lenguaje es explícitamente 
teológico cuando se habla de la actua- 
ción de Yahvé. Conforme a su carácter 
no específico, el verbo “$h puede tradu- 
cir las obras de Dios en todos los ám- 
bitos: su actuación en la historia y en 
la naturaleza, en la vida de los hombres . 
y de los pueblos, así como en la crea- 
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ción, en el pasado, presente y futuro. 
Describe su actuación salvífica en Israel 
al comienzo de la historia de los padres 
(Gn 12,2) y en la salida de Egipto (Ex 
14,13.31; 15,11); Yahvé presta y 3Za, 
«ayuda» (Ex 14,13); 1254, «salvación, 
victoria, liberación» (1 Sm 11,13; 2 Sm 
23,10.12); obra péla”, «prodigios» (Ex 
15,11); niflPOt, «acciones portentosas» 
(Ex 3,20; 34,10; Jos 3,5; Sal 72,18); 
gdola, «hechos grandiosos» (Dt 10,21; 
2 Sm 7,21); sedáqgót, «acciones salvífi- 
cas» (1 Sm 12,7; Sal 103,6); *0£, «sig- 
nos» (Nm 14,11.22; Jos 24,17; Jue 6, 
17); Sefátim, «juicios» (Ex 12,12; Nm 
33,4); kala, «aniquilación» (Is 10,23; 
Jr 4,27; 5,18; 30,11; 46,28; Ez 11,13; 
Sof 1,18); realiza harisonot, «lo ante- 
rior» (Is 48,3); hbtdasa, «lo nuevo» (Is 
43,19). 

“$h es el verbo más genérico para ex- 
presar la acción creadora en el AT 
(W. Foerster, ThW TIT, 1007). 


Los verbos específicos —> qnhb, > br y 
> ysr no desplazaron al genérico “Sh en 
ninguna época de la literatura del AT; más 
aún, en parte ni siquiera pudieron mante- 
nerse en textos posteriores (br y ysr fal- 
tan en Job). Ni siquiera en Dtls y P ysr 
y br se utilizan con más frecuencia que “s». 
No se puede establecer una diferencia en 
el uso: “Sh, ysr y br se utilizan paralela- 
mente en Dtls, sólo que “Sh expresa la ac- 
tuación creadora en el sentido más amplio 
(Is 45,7; 44,24, con el objeto ol, «todo»; 
cf. Is 43,7, donde la serie concluye enfáti- 
camente con *af-“Sifiw, si es que no se 
suprimen, siguiendo a Fohrer, Jes, 111, 59, 
los dos últimos verbos, y 46,11, donde “sh 
concluye igualmente la serie). P parece, 
desde luego, preferir el específico br (Gn 
1,1.27; 2,4a; 5,1.2), pero junto a él utiliza 
“sh en textos de la misma importancia (Gn 
1,26.31; 2,2; 5,1; 9,6; cf. Westermann, 
BK 1, 239). J utiliza “Sh en el sentido de 
ysr (Foerster, loc, cit.). 


“$b describe la actuación creadora de 
Yahvé en todas sus dimensiones: Yahvé 
hizo la tierra (Ex 20,11; 31,17; 2 Re 
19,15; Is 45,12.18; Jr 10,12 = 51,15), 
el mar (Ex 20,11; Jon 1,9; Sal 95,5) y 
la tierra seca (Jon 1,9), el cielo (Ex 20, 
11; 31,17; 2 Re 19,15; Sal 96,5), el 
«firmamento» (ráagi, Gn 1,68), los 
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cuerpos celestes (Gn 1,16; Job 9,9), el 
sol y la luna (Sal 104,19), las «clarabo- 
yas [en el cielol» (*rubbót, 2 Re 7, 
2.19), los animales (Gn 1,25; 3,1; Job 
40,15), el hombre (Gn 1,26; 5,1; 6,6; 
9,6; Jr 27,5; los individuos, 1 Sm 12, 
6), los pueblos (Dt 26,19; Sal 86,9). 
Yahvé crea hayyim, «vida» (Job 10,12). 

“$h traduce el gobierno de Yahvé so- 
bre la historia, su acción cósmica y su 
actuación en la vida del individuo. Yah- 
vé ejerce —> hésed (Gn 24,12; Ex 20,. 
6; 2 Sm 2,6) y "met (2 Sm 2,6; Neh 
9,33); practica mispat (Dt 10,18; Sal 
146,7), Salom (1s 45,7; Job 25,2) y rata 
(1 Sm 6,9; Am 3,6). Yahvé manifiesta 
quién es en su “Sh. Sus obras son expli- 
cación de su nombre (Jr 14,7; Ez 20, 
44; cf. Is 48,11). Especialmente Dtls 
fundamenta la peculiaridad de Yahvé 
en sus obras (41,4.20; 44,24; 45,7; 48, 
3.11). 


Gn 3,21 ocupa un puesto especial, pot- 
que sólo en este pasaje del AT el verbo “sh 
designa una acción artesanal de Dios, la 
elaboración de un material preexistente 
(cf. sobre esto Westermann, BK 1, 366). 


La divinidad de Yahvé se manifiesta 
en la conformidad entre sus palabras y 
sus Obras. Yahvé es el que dice lo que 
hace' y hace lo que dice (Gn 21,1; Nm 
23,19; 2 Re 10,10; Am 3,7; Ez 17,24; 
cf. Is 46,11: ysr). Lo que Yahvé quiere,, 
lo hace (Sal 115,3). 

c) El participio '0$2 se refiere unas 
80 X a Yahvé, de ellas unas 20 con 
el significado técnico «creador». Sin: 
embargo, no siempre se puede consta- 
tar el sentido técnico, porque el estilo 
participial es característico de los him- 
nos y todo participio puede resolverse 
en otra forma verbal. Ni siquiera cuan- 
do el participio tiene régimen nominal 
y, en estado constructo con un sustan- 
tivo, forma una relación de genitivo, 
hay siempre uso técnico (nótese el con- 
texto correspondiente en Am 4,13; 5,8; 
Sal 136,4-7). Sin embargo, se puede su- 
poner el sentido técnico en las formas 
con sufijos personales: Os 8,14; 1s 17,7 
(glosa; cf. B. Duhm, Das Buch Jesaia 
[519681 133); 27,11; 44,2; 51,13; 54, 
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3; Sal 95,6; 149,2; Job 4,17; 31,15; 
35,10; Prov 14,31; 17,5; 22,2; además 
en la frase hecha “ose Samáyim wPáres 
(Sal 115,15; 121,2; 124,8; 134,3) y en 
la pregunta «... ¿dice la obra a su ha- 
cedor?» (Is 29,16). Respecto a los que 
hacen ídolos no se habla de «creadores» 
(Sal 115,8; 135,18). 


El uso técnico no está, pues, muy exten- 


dido: los textos más antiguos son Os 8,14 . 


(cf. Wolff, BK XIV/1, 188) e Is 29,16; 
además, DtIs 3 X, Sal 6 x, Job 3 x, Prov 
3X,y2X en textos posisaianos dentro 
de Is 1-39, | 

El participio de gnb se usa 2 X en sen- 
tido técnico (Gn 14,19,22); el de br, 3 x 
(Is 43,11.15; 45,18); ysr, 2x (Jr 10,16 

= 51,19); pY, 1 Xx (sólo Job 36,3). 


d) El uso teológico de ma“í2 apa- 
rece unas 56 X en el AT (en Sal 104, 
13 el texto es dudoso; cf. BHS y los 
Comentarios). El concepto ma“í2 abar- 
ca la totalidad de la obra de Yahvé en 
la vida de los pueblos y en la creación, 
así como en la vida del individuo (véase 
Von Rad, Das Werk Jabwes, en ES 
Vriezen [1966] 290-298). 

En Dt y en el lenguaje deuteronó- 
mico se habla de las acciones salvíficas 
de Yahvé que fundamentan la historia 
de Israel (Ex 34,10, posyahvista; véase 
Noth, ATD 5, 215; Dt 3,24; 11,3.7; 
Jos 24,31; Jue 2,7.10). 

En el mensaje de Isaías, ma“íz se 
convierte en un «concepto decisivo de 
la teología profética de la historia» 
(W. H. Schmidt/G. Delling, Worter- 
buch zur Bibel [19711 654; cf. Von 
Rad, loc. cit., 2925) y expresa el acon- 
tecimiento que Yahvé está a punto de 
realizar (Is 5,12.19; 28,21). El ma*íe 
de Yahvé se puede conocer plenamente 
(5,12), pero el profeta acentúa, por otra 
parte, su carácter extraño, porque va 
dirigido contra Israel. En los textos 
posisalanos, ma“í2 se refiere al tiempo 
de la salvación (10,12, interpolación; 
cf. Wildberger, BK X, 3905; 29,23), a 
Asiria, cuya conversión se califica como 
obra de Dios (19,25), al pueblo de los 
justos que Yahvé crea (60,21; 64,7). 

En el Salterio, el concepto aparece 
sobre todo en los himnos (14 X), can- 
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tos de acción de gracias (8 X) y la- 
mentaciones (6 X). En los himnos de- 
signa tanto la totalidad de la creación 
(8,7; 103,22) como también partes de 
la misma (el cielo, 8,4; 102,26; los as- 
tros, 19,2; la plenitud de la obra crea- 
dora, 104,24.31) o, en sentido amplio, 
el gobierno justo de Yahvé (92,5), sus 
acciones poderosas en la vida de los 
pueblos y en la naturaleza (145,4.17). 
ma“52 puede estar a veces personifica- 
do y entonces significa «criatura» (145, 
9s). En los cantos de acción de gracias 
el orante expresa con este concepto la 
acción salvadora o liberadora por la que 
se dirige agradecido a Yahvé (107,22; 
118,17; 138,8). Se habla también de las 
grandes obras de Yahvé en la historia 
(111,2). En las lamentaciones el orante 
recuerda a Yahvé su ma“$2 salvífico en 
el pasado (143,5) o su actuación judicial 
(28,5; 64,10) para moverlo también aho- 
ra, desde su angustiosa situación, a que 
intervenga con justicia. Ensalza el ca- 
rácter incomparable de las obras de Yah- 
vé (86,8; cf. 139,14). 

En el libro de Job, m2a2$2 expresa el 
gobierno de Dios en la naturaleza (37, 
7). Además, el hombre es calificado 
como «obra de sus manos» (referido a 
Job, 14,15; el hombre en sus contradic- 
ciones sociales, 34,19). 

En el Eclesiastés, el ma“$2 de Dios 
es aquello que el hombre no puede en- 
tender, lo que transciende el límite de 
los interrogantes y de la búsqueda del 
hombre (3,11; 8,17; 11,5). 

A lo largo del AT domina la idea 
—aunque raras veces se acentúa expre- 
samente— de que Yahvé es justo (Dn 
9,14; cf. Sal 92,5; 145,17), leal (Sal 
33,4) en su ma“í2. Según Prov 16,11, 
todas las pesas son obra de Yahvé, es 
decir, Yahvé establece la norma de la 
justa medida. 


5. El uso de “$h en Qumrán cotres- 
ponde al del AT (*$we: hdíb, 105 4,25, 
«nueva creación»). Sin embargo, en el 
sustantivo $b —sobre todo en plu- 
ral— se dibuja ya el uso técnico en el 
sentido de las obras del hombre (105 
1,5; 11,16; CD 2,8). 
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Los LXX traducen casi siempre “$b 
por Ttously, a veces por ypúv, ¿pyad- 
Geodon, Tpdaoev, nunca por atiCeny, 
el equivalente de los verbos específicos 
DP, ysd, ysr, Rún y qnb. 

Sobre el NT, cf. H. Braun, art. trovéco: 
ThW VI, 456-483; Chr. Maurer, at- 
tículo mpdoow: THW VI, 632-645; 
G. Bertram, art. ¿ogyov: ThW 11, 631- 
633. 

J. VOLLMER 


ny “e: Tiempo 


1. El sustantivo “ef, «tiempo», está 
documentado sólo en hebreo (fuera de 
la Biblia en el Ostrakon de Laquis N. 6 
[KAI N. 1961, lín. 2, * be bzb, «en 
este tiempo», como indicación temporal 
en acusativo; cf. H.-P. Miller, UF 2 
[1970] 234s, nota 62) y púnico-fenicio 
(DISO 224; fenicio: Kar. [KAI N. 26] 
A TIL, 2, 2 qsr, «en tiempo de la co- 
secha»; cf. C IV, 5; KAI N. 14, lín. 3. 
12, bl ty, «[fui arrebatado] fuera de 
tiempo»). Los diccionarios recientes no 
reconocen el sustantivo acádico ¿nu/ittu 
(enu/ettu), «tiempo» (AHw 382b.405s; 
CAD I/J 153b.304-310). 

En el AT aparecen como derivacio- 
nes el adjetivo “¿ttz, «el que está en el 


momento determinado; preparado» (Lv 


16,21; la enmienda de J. R. Wilch, 
Time and Event [1969] 138, no está 
justificada) y el adverbio “attd, «en este 
momento, ahora» (sobre la forma, véase 
GVG 1, 464; Joiion 81.225; K. Beyer, 
Altbebr. Grammatik [19691] 66: *“¿tta), 
mientras que el nombre personal “attay 
(1 Cr 2,35s y passim) tiene, según Noth, 
IP 191, una derivación distinta. 


En la grafía “£, “attá (según F. M. Cross- 
D. N. Freedman, Early Hebrew Orthogra- 
pby [1952] 52s, es una forma intermedia 
*“qf propia del lenguaje corriente; según 
L. A. Bange, A Study of tbe Use of Vowel- 
Letters in Alpbabetic Consonantal Writing 
[1971] 127, grafía histórica sin indicación 
de la -4 átona; cf. Ez 23,43 K y Sal 74, 
6 K) está bien documentada fuera de la 


Tiempo 472 
Biblia; cf, w'f, «y ahora», en los textos 
hebreos preexílicos de Murabbaát (P. Be- 
noit-J. T. Milik-R. de Vaux, DJD II [1961] 
96, N. 17, lín, 2; siglo vir a. C.), Tell Arad 
(cf. J. C. L. Gibson, Textbook of Syrian 
Semitic Inscriptions 1 [1971] 49-54) y La- 
quis (Ostrakon N. 4 [=XKAI N, 194], 
lín. 2) y el giro “¿ kym, «ahora en este 
día» (KAI N. 192, lín. 3, duplicado; 
N. 194, lín, 1; cf. Miller, loc. cit., 235: 
*“attG kayy0m; —> yom 3e [7]). 


La derivación etimológica de “éf es 
controvertida (cf. los resúmenes en GB 
628a; KBL 7455; Wilch, loc. cit., 155- 


- 160). En el supuesto de un sustantivo 


ugatítico “nf utilizado adverbialmente 
en la acepción «ahora» (1Aqht 154.161. 
162.168; cf. UT 102, nota 3 y N. 1888; 
distinta opinión, WUS N. 2065) y de 
su homogeneidad con el hebreo “ez y el 
arameo kin/knt/k «ahora» (DISO 
125; además, wk*£, frecuente en 
Hermop. N. 1-6.8, wk'n en N. 7, lín. 2; 
arameo bíblico k%anm, 13 Xx; k%énet, 
Esd 4,10.11; 7,12; “et, Esd 4,17; 
cf. KBL 1086b), habría que pensar en 
una palabra de dos radicales: “1 +ter- 
minación femenina -£ (recientemente, 
Wilch, loc. cif.). Parece más clara la 
antigua derivación de la raíz — yd, 
«determinar» (*“¿d-¿ > *“tt > “et, pro- 
piamente «término»), como acepta, en- 
tre otros, BL 450 (cf. también Zorell 
636; E. Vogt, Lexikon Linguae Ara- 
maicae Veteris Testamentí [19711 85b; 
J. €. de Moor, The Seasonal Pattern in 
the Ugaritic Myth of Balu [19711 149); 
el arameo Z'nt habría surgido entonces 
por disimilación de la geminada y de él 
se habría formado retrospectivamente 
kn (así, BLA 255). | 


2. “ét aparece 296 X (excluidos Ez 
23,43 K; Sal 74,6 K; en Lis. falta Sal 
4,8) en el AT (Ecl 40 Xx, de ellas 31 
en el cap. 3; Jr 36 Xx, Sal 22 Xx, Dt y 
Ez cada uno 18 X, Dn y 2 Cr cada 
uno 16 Xx, 2 Re e ls cada uno 11 X, 
Gn, Jue y Job cada uno 10 X, 1 Cr 
9X); “tt, 1X (Lv 16,21); “atta, 
433 X (incluidos Ez 23,43 Q; Sal 74, 
6 Q; muy frecuente en libros narrati- 
vos 1 Sm 46 X, Gn 40 Xx, 2 Sm 30 X, 
Is y 2 Cr cada uno 29 X, Jue 24 X, 
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1 Re 23 Xx, 2 Re 22 x, Ex 20 Xx, Jos 
19 x, Job 18 Xx, Jr 16 X, Nm 15 Xx). 


3. Como respuesta a la pregunta 
«¿cuándo?» (—> mátay) y, por tanto, 
para situar un acontecimiento en el 
tiempo, el hebreo utiliza múltiples ex- 
presiones adverbiales y proposicionales 
que en este diccionario sólo se estudian 
parcialmente (4z, «entonces»; —> yómn, 
3e; "br, > y0m, > qédem, —> q€s, 
> r0$). Pero el momento o el lapso 
se puede indicar también por medio de 
un sustantivo. Muchas veces se hace 
con —> yom, «día, tiempo», que, sin 
embargo, nunca pierde del todo su sig- 
nificado básico; en segundo lugar, con 
el sustantivo más genérico “éf, indepen- 
diente de una unidad natural de tiem- 
po, cuyo significado básico se puede 
expresar así: «(momento determinado 
de) tiempo de/para». En la inmediata 
discusión semasiológica de la palabra y 
de su delimitación respecto a vocablos 
de significado afín hay que partir de 
este significado lexical con sus tres com- 
ponentes: 4) «momento de tiempo» 
b) «determinado» y c) «de/para»; según 
los elementos contextuales del campo 
semántico, estos componentes pueden 
estar diversamente reforzados o debili- 
tados, produciéndose así diferentes sig- 
nificados ocasionales (cf. W. Schmidt, 
Lexikalische und aktuelle Bedeutung 
[1963]). El uso del plural se ha de tra- 
tar por separado (cf. ¿rf., d). 

a) Tanto el uso común de la pala- 
bra “éf (cf. entre otras la construcción 
con las preposiciones in, «desde», y 
“ad, «hasta» [cf. ¿mf.1, y con los adje- 
tivos qárób, «cercano» [Is 13,22; Ez 
7,1; —>qrb, 3c.4el, y rábog, «lejano» 
[Ez 12,27, plural; —> rbg, 31), como su 
derivado “afta, «en este tiempo = aho- 
ra» (cf. ¿nf., e), prueban que es un con- 
cepto temporal; sobre esto no hay dis- 
cusión (sobre Wilch, cf. ¿nf., c). Frente 
a la palabra castellana «tiempo» o a las 
alemana e inglesa «Zeit» y «time», “el 
tiene, en todo caso, menos amplitud de 
significado, en cuanto que no indica la 
duración o un espacio temporal amplio 
(a la pregunta «¿cuánto tiempo?» res- 
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ponden preferentemente giros con y4- 
mim, «días, duración, espacio temporal» 
[> yom, 3f-11; cf. además -— dor, 
=> “ad, —> “olám), sino el punto o lapso 
de alguna manera determinados; natu- 
ralmente, no hay que entender «punto» 
en sentido matemático como el lapso 
más pequeño posible (para ello se em- 
plea réga”, «momento, instante», que 
responde también a la pregunta «¿cuán- 
to tiempo?»; en el AT aparece 21 X, 
excluido Job 21,13, donde réga* signi- 
fica «descanso»; en arameo bíblico, $44, 
«instante», se encuentra en Dn 3,6.15; 
4,16.30; 5,5). En Jue 11,26, “éf no sig- 
nifica los «300 años», añadidos por el 
glosador, de ocupación israelita de la 
región junto al Arnón, sino el «enton- 
ces» del tiempo de Balac en contraste 
con la situación presente (contra la opi- 
nión de Wilch, loc. cít., 60). Sobre la 
duración, “éf expresa tan poco como la 
palabra espacial correspondiente ma- 
qóom, «lugar», sobre la extensión. 


A diferencia de —> “olám («el punto 
temporal más remoto»), “éf no aparece 
casi únicamente en conexión con pre- 
posiciones (o como acusativo adverbial), 
sino también como parte independiente 
de la oración (sujeto, objeto, predicado) 
(73 X de 278 casos en singular). En el 
primer caso se sitúa un acontecimiento 
en un momento determinado; en el se- 
gundo, el momento aparece objetivado 
como dimensión propia en afirmaciones 
sobre su existencia, su acontecer, su co- 
nocimiento o su valoración. 


Entre las preposiciones unidas a “ef 
la más frecuente es b* (137 Xx). Sola- 
mente la expresión bdét habz, «en 
aquel tiempo», aparece 68 X (además, 
Sof 3,20, texto corregido), referida la 
mayotía de las veces a un momento del 
pasado (52 Xx, de ellas 15 Xx en Dt; 
cf. ¿nf., 4c; como fórmula suelta de 
unión para introducir un relato con im- 
perfecto consecutivo, Gn 21,22; 38,1; 
1 Re 11,29; como indicación de tiempo 
más precisa, sobre todo en el estilo de 
los anales, con perfecto, 1 Re 14,1; 16, 
6; 18,16 y passim; 1 Re 8,65, junto a 
bayyom habuú, «en aquel día», v. 64; 
Est 8,9, con indicación de la fecha), más 
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raramente al futuro (16 X en amenazas 
y promesas proféticas, la mayoría de las 
veces con imperfecto; Miq 3,4, junto a 
“gz, «entonces»; en Jr 33,15; 50,4.20; 
Jl 4,1, en la fórmula doble bayyámim 
hahem ubaet babz, «en aquellos días y 
por aquel tiempo»). Las expresiones 
b*Rol-“et, «en todo tiempo» (cf. ¿nf., b), 
y b*4“itt-+sufijo (cf. inf., c) aparecen 
cada una 15 X, además 35 X una ex- 
presión constructa: b*eéf+sustantivo/ 
infinitivo/frase verbal (Gn 31,10; 38, 
27; Jue 10,14; 1 Sm 18,19; Is 33,2; 
49,8 y passim, con especial frecuencia 
en Jr [14 X; por ejemplo, Jr 6,15, b*et 
pegadtim, «en el tiempo en que les pida 
cuentas», con frase de genitivo; véase 
BrSynt $ 144]); 2 Xx en negación: belo 
“et-, «fuera del tiempo de...» (Lv 15, 
25), o blo itteka, «fuera de tu tiempo 
= antes del tiempo determinado para 
ti» (Ecl 7,17; cf. ¿inf., c), y 1 Xx: baét, 
«al tiempo justo» (Ecl 10,17; cf. ¿nf., c), 
y bet hazz0t, «en este tiempo» (Est 4, 
14a), respectivamente. 

El momento de la acción se indica 
también con /* (BrSynt $ 107b), con el 
singular de “et, 20 Xx (Gn 8,11; 24, 
11.11; Dt 32,35, «en el tiempo en que 
vacile tu pie»; Jos 10,27; 2 Sm 11,1.2; 
1 Re 11,4; 15,23; Is 17,14; Zac 14,7; 
Sal 21,10, texto dudoso; 32,6, texto du- 
doso; 71,9; Rut 2,14; Ecl 9,12; 1 Cr 
12,23; cf. ¿nf., b; 20,1.1; 2 Cr 18,34; 
en Jr 8,15; 14,19; Job 38,23; Est 4, 
14b; Dn 8,17: /* no indica el momento, 
sino que introduce el objeto de dativo 
independiente), además con k* (BrSynt 
$ 109b; no partícula comparativa, como 
opina Wilch, loc. cit., 34-40), sin dife- 
rencia notable de significado frente a 
b* y 1* (22 X), y concretamente 8 X en 
el giro kaet mabár, «mañana a esta 
hora» (con artículo demostrativo; Ex 9, 
18; 1 Sm 9,16; 20,12; 1 Re 19,2; 20,6; 
2 Re 7,1.18; 10,6; cf. Jos 11,6: mahar 
kaet bazz0t, «mañana a esta hora»); 
-4 X en la expresión similar 24é1 hayya, 
«dentro de un año por este tiempo» 
(Gn 18,10.14; 2 Re 4,16.17; sobre el 
significado de hayya, cf. la bibliografía 
en —=>byb, 3c); 5 XxX R4ét, «por este 
tiempo = ahora» (Nm 23,23; cf. Noth, 
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ATD 7, 149.164; Jue 13,23, texto du- 
doso; 21,22; Is 8,23, texto dudoso; 
cf. J. A. Emerton, JSS 14 [1969] 151- 
175; sostiene la opinión contraria Wild- 
berger, BK X, 363s: «como el tiempo 
anterior», con el atributo masculino 
hárisóon; Job 39,18, texto dudoso, ha de 
leerse L%éf con la frase de genitivo sub- 
siguiente; cf. también ktmo “et en Ez 
16,57, texto dudoso, que ha de leerse 
ktmo “atta; cf. Zimmerli, BK XITI, 
341), y 3 X seguido de genitivo (1 Sm 
4,20; Dn 9,21; 2 Cr 21,19). Las otras 
preposiciones unidas a “ez son: “ad, «has- 
ta» (12 X: Jos 8,29; 2 Sm 24,15; Ez 
4,10.11; Miq 5,2; Sal 105,19; Dn 11, 
24; cf. inf., b; 11,35; 12,1.4.9; Neh 6, 
1); min, «desde» (Is 48,16; Ez 4,10.11; 
cf. ¿nf., b; Sal 4,8; Dn 12,11; Neh 13, 
21; 1 Cr 9,25; 2 Cr 25,27), y "el, «en» 
(1 Cr 9,25; cf. ¿nf., b). En cuatro casos 
“ef se presenta como acusativo adverbial 
(Jr 51,33; Ez 27,34, texto dudoso, ha 
de leerse “atta; Os 13,13, texto dudoso; 
cf., sin embargo, Rudolph, KAT XITIT/ 
1, 239: «al tiempo justo»; Sal 69,14). 


“éf funciona como parte independien- 
te de la frase, por una parte, en afir- 
maciones que valoran cualitativamente 
un momento (Jr 30,7: «es un tiempo de 
angustia para Jacob»; 51,6; Am 5,13; 
Mig 2,3; Dn 12,1; cf. también Esd 10, 
13: «pero el pueblo es numeroso y es 
época de lluvias», que usa el giro we*ba- 
“et gesamim en el sentido de «es el tiem- 
po de los aguaceros»; cf. GK $ 141d; 
BrSynt $ 14b; Rudolph, HAT 20,94; 
J. Barr, Biblical Words for Time 
[21969] 119); por otra, en diversas 
afirmaciones sobre la existencia de un 
determinado momento (en negación, Gn 
29,7: «todavía no es tiempo de...»; Job 
22,16; en pregunta, 2 Re 5,26, texto 
dudoso; cf., por ejemplo, J. Gray, 1 € II 
Kings [19631 457: hay que leer hatattá 
lagabtá; Ag 1,4; positivamente, Ez 16, 
8.8; 30,3; Os 10,12, texto dudoso; pero 
cf. Rudolph, KAT XITI/1, 200s: «y es 
hora de buscar»; Sal 81,16, texto dudo- 
so; 102,14; 119,126; además, 33 x en 
las frases genéricas de Ecl 3,1-8.17; 8, 
6.9; 9,11), sobre su llegada (con bo”, 
«llegar»: Is 13,22; Jr 27,7; 46,21; 49, 
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8 [hifil, «llevar»; cf. 50,31; según otros, 
acusativo adverbial]; 50,27.31; 51,33; 
Ez 7,7.12; Ag 1,2.2, texto corregido; 
con »g* hifil, «llegar»: Cant 2,12), con 
“éf como objeto con los verbos yd", «co- 
nocer» (Job 13,1.2; Ecl 8,5; 9,12); $zrr, 
«cumplir» (Jr 8,7); qwbh piel [*, «espe- 
rar en» (Jr 8,15; 14,19); »Sk l*, «reser- 
var para» (Job 38,23), así como con /* 
de dativo en Est 4,14b, «debido a esta 
ocasión», y Dn 8,17, «la visión se re- 
fiere al tiempo final». Una parte de 
estos pasajes contiene ya el matiz de 
significado «tiempo justo», que se men- 
cionará en el apartado c. 


b) El componente «tiempo deter- 
minado», en el sentido de «tiempo con- 
cebido como determinado, de alguna 
manera reconocible», va unido casi de 
forma automática al primer componen- 
te «punto del tiempo», pero puede des- 
aparecer en ciertos contextos, como ocu- 
rre, parcialmente, en el plural y en ex- 
presiones generalizantes y pluralizantes: 
Dekol-ét, «en todo momento» (Ex 18, 
22.26; Lv 16,2; Sal 10,5; 34,2; 62,9; 
106,3; 119,20; Job 27,10; Prov 5,19; 
6,14; 8,30; 17,17; Ecl 9,8; Est 5,13: 
DtRol-et “Ser, «mientras que»; cf. tam- 
bién el texto latino-neopúnico bilingúe 
Trip. 32 [= KAI N. 126] de Leptis 
Magna del siglo 1 d.C., lín. 4, IR[1 b*J£ 
= perpetuus; lín. 9, kl bt = semper); 
meet “ad“et, «de cuando en cuando» 
(Ez 4,10.11; un poco distinto, 1 Cr 9, 
25: meet "el-et, «a intervalos [de sie- 
te días]»); l*“et-yom betyom, «día tras 
día» (1 Cr 12,23; Wilch, loc. cit., 44s: 
«contradiction in itself»); en Dn 11,24, 
w“ad-ét no significa, sin embargo, «un 
período de tiempo» indeterminado, sino 
«hasta un momento (establecido por 
Dios)» (cf. J. A. Montgomery, T'he Book 
of Daniel [1927] 452). 

A la inversa, el distintivo de la de- 
terminabilidad puede estar también re- 
forzado (2 Sm 24,15, texto dudoso: 
“ad “et mo'ed, «hasta el tiempo deter- 
minado»; Esd 10,14 y Neh 10,35: “¿ttzz 
mezummanim; Neh 13,31: “ttm m*zum- 
mánot, «tiempos establecidos», con el 
participio de zm pual, «determinar», 
que se deriva del sustantivo 24m), 
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mientras que para el significado «plazo, 
término, fecha, tiempo (intencionalmen- 
te) establecido» se utilizan las palabras 
específicas z124n (extranjerismo arameo; 
cf. Wagner N. 77/78; HAL 262b; oti- 
ginalmente del acádico simánu, «mo- 
mento (justo), tiempo» [AHw 1044b, 
raíz wsm, «pertenecer, adecuarse»], o 
del persa [entre otros, G. Widengren, 
Iranisch-semitische Kulturbegegnung in 
partbischer Zeit (1960) 106]; en el he- 
breo del AT, 4 Xx: Ecl 3,1, paralelo, “ez; 
Est 9,27.37; Neh 2,6, único texto con 
una indicación de tiempo determinada 
a la pregunta imátay, «¿cuándo?»; en 
arameo bíblico, 11 X: z%man, «tiempo, 
momento, plazo» y «vez»; cf. KBL 
1072a), y mo0'ed (—> yd, también para 
el arameo “¿ddán, «tiempo, año»); véase 
también el hapaxlegomenon **3n, 
«(punto del) tiempo», en Prov 20,20 Q 
(cf. HAL 91a). 

c) La tercera característica del sig- 
nificado, «(tiempo) de/para», significa, 
ante todo, que “éf (como -—> yom, 4a) 
aparece normalmente en determinacio- 
nes temporales concretas, que indican 
el contenido de tiempo respectivo, no 
en afirmaciones abstractas sobre el tiem- 
po como tal (frases generales sobre el 
«momento justo» aparecen sólo tardía- 
mente en Qohelet; cf. ¿nf., 4;. sobre el 
plural en afirmaciones generales, cf. ¿nf., 
d). La precisión por medio del conteni- 
do de tiempo se hace de muchas mane- 
ras con pronombres demostrativos, sufi- 
jos posesivos, adjetivos, sustantivos en 
genitivo, infinitivos y frases subordina- 
das (ejemplos, cf. sup., a), o se deduce 
implícitamente del contexto. 

Si se quiere clasificar los textos en 
singular (prescindiendo de las expresio- 
nes generalizantes mencionadas en 3b 
y de las afirmaciones abstractas sobre 
el tiempo en Ecl) teniendo en cuenta la 
indicación del contenido de tiempo, re- 
sultan dos grupos principales: uno con- 
tiene las referencias a un momento (pa- 
sado, presente o futuro) ya mencionado 
o que se supone conocido y suele utili- 
zar preposiciones y el artículo (92 X; 
fuera de estos casos, el artículo aparece 
sólo 3 X con hdet como sujeto: Ez 7, 
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7.12; Esd 10,13), el otro incluye los 
textos que precisan concretamente el 
contenido (de ordinario con sufijo po- 
sesivo, genitivo subsiguiente, infinitivo 
con o sin /*, frase subordinada con o sin 
ser; cf. también Est 4,14b; Dn 11,24; 
Job 22,16, con precisión comparativa 
o derivada del contexto) y no lleva at- 
tículo. 


La característica de la referencia al 
contenido puede atenuarse cuando “ef 
ya está precisado por un concepto tem- 
potal; por ejemplo, en /*ét “£reb, «al 
atardecer» (Gn 8,11; 24,11; 1s 17,14; 
Zac 14,7; cf. Jos 8,29; 2 Sm 11,2), o en 
bet sob*ráyim, «al mediodía» (Jr 20, 
16); en estos casos la simple determina- 
ción temporal correspondiente b4éreb, 
«por la tarde» (Gn 29,23; 30,16 y pas- 
sim), se parafrasea con una breve ilus- 
tración sólo por razones estilísticas, pero 
no se subrayan ni la situación especial 
ni la facticidad (contra la opinión de 
Wilch, loc. cif., 21s). La misma carac- 
terística puede estar acentuada, sobre 
todo cuando “éf con un sufijo posesivo 
expresa el momento característico, ade- 
cuado, justo para alguien/algo (21 X 
en singular con sufijo, de ellas 15 Xx 
con b*; con sufijo de segunda persona: 
Ez 16,8, femenino; Ecl 7,17; tercera 
persona singular: Dt 11,14; 28,12; ls 
13,22, femenino; 60,22, femenino; Jr 
5,24; Ez 22,3, femenino; 34,26; Os 2, 
11, paralelo, btmo“do; Sal 1,3, «que 
da su fruto a su tiempo»; 104,27; 145, 
15; Job 5,26; 38,32; Prov 15,23; Ecl 
3,11; 9,12; tercera persona plural: Lv 
26,4; Jr 33,20; Sal 81,16, texto dudo- 
so); en casos concretos se indica espe- 
cialmente así el tiempo de la muerte o 
del juicio (Is 13,22; Ez 22,3; Sal 81, 
16; Ecl 7,17; 9,12; cf. el fenicio blty; 
cf. sup., 1), sin que por ello “ét adquie- 
ra ya este significado (el giro mencio- 
nado, un poco eufemístico, se traduce 
muy bien por la palabra «hora» en el 
sentido de «momento»; cf. también Jr 
27,7, «hora de su país»; Ez 30,3, «hora 
de los paganos»); cf. también b4ét, «al 
tiempo justo», en Ecl 10,17. Para este 
significado especial «tiempo justo» hay 
que indicar también una palabra espe- 


Tiempo 480 


cífica rara en el AT: >ófen, Prov 25,11 
(«una palabra dicha “al "ofráw»; véanse: 
HAL 76b; Gemser, HAT 16,90s). 


Además de los textos mencionados,. 
puede resonar a veces la connotación 
«tiempo justo para» u «ocasión para», 
como ocurre, por ejemplo, en Ag 1,2,. 
«ocasión para construir el templo»; Est 
4,14b, «debido a una ocasión como 
ésta». Incluso en estos casos “éf conti- 
núa siendo un concepto puramente tem- 
poral; su clara orientación al contenido 
de tiempo no significa que éste haya de 
incluirse en el significado de la palabra. 


Aquí hay que tomar posición respecto 
a la tesis principal del libro de J. R. Wilck 
Time and Event (1969), según la cual “er 
no sólo expresa el momento en que tiene: 
lugar un acontecimiento, sino además «oc- 
casion», «occutrence», «opportunity», «si- 
tuation» (p. 164: «the word “ésh was used 
in the OT in order to indicate the relation- 
ship or juncture of circumstances, primari- 
ly in an objective sense and only second- 
arily in a temporal sense, and to direct 
attention to a specifically definite occasion: 
or situation»). Ahora bien: ya el programa 
(p. 20) y la orientación del estudio (capí-. 
tulos 11-1V: Uso de “éf en el orden natural 
y social, en un acontecimiento histórico 
singular, en el contexto escatológico...) 
revelan que el interés de Wilch no se cen- 
tra propiamente en el significado de la: 
palabra, sino en los contextos en los que 
ésta se utiliza, Las realidades enumera- 
das, «definite occasion», «juncture of oc- 
casions», «situation», etc., y las conclusio- 
nes derivadas de ellas respecto al carácter 
de acontecimiento, historicidad, etc., no 
afectan propiamente al significado de “et, 
sino a lo que “ef (y el contexto) expresa 
en cada caso, a la realidad significada (so- 
bre la distinción entre «meaning» [o «in- 
formation»] y «reference», que, natural- 
mente, es más difícil en realidades abs- 
tractas que en cosas concretas; cf, Barr, 
CPT 118.291s; se puede ver además: 
H. Geckeler, Strukturelle Semantik und 
Wortfeldtbeorie [1971] 41-83). La falta 
de claridad metódica y la proyección oca- 
sional de la situación del contexto en el 
significado de la palabra (máxime en el 
caso especial en que la situación misma: 
incluida en el significado se califica como 
«significant situation» [p. 64]) conducen 
a veces a sobrecargar el contenido (por 
ejemplo, Jue 4,4: batet habi, «in the same 


481 ny “et 
situation» [pp. 48s]) y a establecer dife- 
rencias forzadas entre giros de gran simi- 
litud como bayyóm babú y bdet babi 
(pp. 56-59); no obstante, se hacen valiosas 
consideraciones respecto al contenido y a 
la concepción del tiempo en el AT. 


d) El plural aparece sólo en textos 
tardíos (18 X; junto a “ttim, más fre- 
cuente, en Sal 9,10; 10,1; 31,16, tam- 
bién “¿tt0t). La mayoría de los pasajes 
se entienden simplemente a partir del 
significado singular de “éf. Hay un plu- 
ral numérico, «momentos», en l“¿t£im 
metzummánim)/-0t, «en determinadas» 
épocas (Esd 10,14; Neh 10,35; 13,31, 
«para la ofrenda de la leña en determi- 
nadas épocas»); también en Job 24,1 
(reservados por el “Todopoderoso), “t- 
tim, «tiempos (de juicio)»; paralelo, 
yámáw, «sus días (de juicio)» (cf. Foh- 
rer, KAT XVI, 367). Si hay que man- 
tener en Neh 9,28 el texto rabbot “ittim, 
«en muchos momentos = muchas ve- 
ces», “¿tim adopta aquí incluso el sig- 
nificado «vez» (cf. Rudolph, HAT 20, 
164; distinta opinión, BH9), atestiguado 
en el arameo z2man (Dn 6,11.14: zimnin 
ttlata btyoma, «tres veces al día»), para 
el que en hebreo se utiliza también 
páam (en el AT, 118 X, de ellas 100 x 
en la acepción «vez» y 18 X en las res- 
tantes: «pie, paso, golpe, yunque»), y 
raramente “féret mónim, «diez veces» 
(Gn 31,7.41), y Salos regalim, «tres ve- 
ces» (Ex 23,14; Nm 22,28.32.33). 

Es más frecuente, sin embargo, que 
los momentos concretos indeterminados 
constituyan una suma de “itim, que, 
como el plural yamim, «días» (— yór, 
3f), indican prácticamente un «espacio 
de tiempo»; así ocurre en Ez 12,27, l*- 
“¿ttim r*bogot, «(predice) sobre tiempos 
lejanos» (paralelo, l*yamim rabbim), y 
en la expresión bdittim hahém, «en 
aquellos tiempos» (Dn 11,14; 2 Cr 15, 
5; cf. también Dn 11,6, texto dudoso: 
baittim, «en los [estos] tiempos», y 
11,13, texto dudoso: «pasados los tiem- 
pos/algunos años»). También hay que 
incluir aquí !*“¿ttot bassára, «en tiempos 
de sequía» (Sal 9,10; 10,1), e igualmen- 
te, si es que no hay anomalías textuales, 
los pasajes que califican mejor el conte- 
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nido del tiempo, 1s 33,6, texto dudoso: 
«entonces tendrás tiempos segutos» 
(O. Kaiser, ATD 18 [1973] 267), y 
Dn 9,25, texto dudoso: «pero en la an- 
gustia de los tiempos» (Plóger, KAT 
XVIII, 1335). Est 1,13: «los sabios que 
comprendían los tiempos», y 1 Cr 12, 
33: «los que comprendían los tiempos 
y sabían lo que Israel tenía que hacer», 
podrían referirse tanto a los «momen- 
tos (justos)» como, más genéricamente, 
a los «tiempos = lapsos». 

Sólo en dos textos el plural de “er 
parece haber pasado del significado tem- 
poral a otro relativo al contenido: Sal 
31,16, «mi destino está en tu mano» 
(ttotay = «los momentos determina- 
dos para mí»), y 1 Cr 29,30, «(pero la 
historia del rey David, desde el princi- 
pio al fin... está escrita...) con todo lo 
referente a su poderoso reinado y a los 
“ettim que vinieron (“br qal) sobre él e 
Israel y sobre todos los reinos de los 


países», que aquí designan genérica- 


mente los acontecimientos o avatares 
históricos (cf. J. Barr, Biblical Words 
for Time [21969] 123). 

e) Estudian el uso de “attá, «ahora», 
en el AT L. Kohler, ZAW 40 (1922) 
45s; Lande 46-52; A. Laurentin, Bibl 
45 (1964) 168-195.413-432; H. A. Bron- 
gers, VI 15 (1965) 289-299; E. Jenni, 
ThZ 28 (1972) 1-12; cf. también P. Ta- 
chau, «Einst» und «Jetzt» ¿im NT (1972) 
(especialmente pp. 21-70). 

El adverbio, utilizado siempre en es- 
tilo directo, pone en marcha la situación, 
ya se refiera a toda una frase (más de 
200 Xx, w*atta, «y ahora»; por ejemplo, 
Jos 1,2, «mi siervo Moisés ha muerto; 
y ahora, ponte en marcha»; además, 
“atta solo, «ahora: ...», unas 40 X; por 
ejemplo, 1 Sm 6,9) o determine más de 
cerca el predicado por debajo del nivel 
de la frase, en cuyo caso el «ahora» se 
opone semánticamente a lo anterior (Gn 
46,34; Ex 9,18; Jos 14,11; 2 Sm 19, 
8b; 15,34; Is 16,13s y passim; en la 
fórmula «ahora sé»: Gn 22,12; Ex 18, 
11; Jue 17,13; 1 Re 17,24; Sal 20,7; 
«de ahora en adelante» en etiologías de 
nombres: Gn 26,22; 29,32.34; contra- 
posiciones de la situación presente a la 
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anterior en lamentación: 1s 1,21; 16,14; 
Ez 19,13 y passim, etc.) o a lo posterior 
(Ex 5,5; 6,1; Nm 11,23; 22,4 y passim; 
«desde ahora y por siempre»: Is 9,6; 
59,21; Mig 4,7; Sal 113,2 y passim,; en 
futuro proféticamente actualizado: Is 
33,10; 43,19; 49,19; Jr 4,12 y passimz) 
o a ambos (categoría de lo actual frente 
a un «siempre»; así ocurre con w“atta, 
«pero ahora», que introduce una sección 
y que se debe a la conciencia de un pe- 
ríodo salvífico en el Dtls, Is 43,1; 44, 
1; 49,5; cf. 48,16b; 52,5; Tachau, loc. 
cit., 34-41), o a un momento cualquiera 
(categoría de lo real en afirmaciones 
hipotéticas en Gn 31,42; 43,10; Ex 9, 
15 y passim, clasificación detallada de 
los pasajes con “attá según los elemen- 
tos del campo semántico, en Jenni, 
loc. cit., 10-12). 


4. a) En el estudio de “éf la palabra 
más importante del campo semántico 
«tiempo», junto a —> yóm y —> “olám, 
parece obvio incluir una exposición so- 
bre el llamado «concepto hebreo del 
tiempo». No faltaría bibliografía sobre 
el tema desde el estudio, hoy amplia- 
mente superado, de C. von Orelli, Die 
bebr. Synonyma der Zeit und Ewigkeit 
genetisch und sprachvergleichend dar- 
gestell£ (1871), hasta la monografía ya 
citada de J. Wilch, Time and Event 
(1969), que en las páginas 2-17 ofrece 
una panorámica sobre las publicaciones 
más importantes (entre otras: Pedersen, 
Israel 1-11, 487-491; G. Delling, artícu- 
lo xaupóc: THW III, 456-465; íd., ar- 
tículo ypóvos: ThW IX, 576ss; W. Voll- 
born, Studien zum Zeitverstándnis des 
AT [19511; J. Marsh, The Fulness of 
Time [19521]; G. Pidoux, A propos de 
la notion biblique du temps: «Revue de 
Théologie et de Philosophie» 111/2 
[1952] 120-125; C. H. Ratschow, An- 
merkungen zur tbeol. Auffassung des 
Zeitproblems: ZYhK 51 [19541 377- 
385; W. Eichrodt, Heilserfabrung und 
Zeitverstándnis im AT: ThZ 12 [1956] 
113-125; Th. Boman, Das hebr. Denken 
im Vergleich mit dem Griechbischen 
[1952, 519681; J. Muilenburg, The 
Biblical View of Time: HIhR 54 
[1961] 225-271; M. Sekine, Erwágun- 
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gen zur bebr. Zeitauffassung: SVT 9 
[1963] 66-82; cf. también estudios 
comparativos de la cultura y de la reli- 
gión como M. P. Nilsson, Primitive 
Time-Reckoning [19201; S. G. F. Bran- 
don, Time and Mankind [19511]; íd., 
History, Time and Deity [1965]). 


La discusión se caracteriza por el in- 
tento, varias veces renovado, de postu- 
lar en el AT una concepción del tiempo 
total o parcialmente distinta de la nues- 
tra, como clave para ciertas dificultades 
exegéticas o para eliminar la tensión 
entre realidad divina supratemporal y 
experiencia salvífica histórico-temporal. 
Al llamado tiempo «cronológico» se 
contrapone, según los casos, un tiempo 
«pletórico», «concentrado», «realista», 
«psicológico» o «interno», ligado, con 
frecuencia, a corrientes filosófico-teoló- 
gicas modernas. El deseo de suprimir la 
temporalidad o la distancia cronológica 


de los acontecimientos salvíficos se con- - 


sigue o bien equiparando el tiempo con 
su contenido (Pedersen, loc. cit., 487s: 
time «is identical with its substance» ... 
«times of the same substance are there- 
fore identical»), o acentuando excesiva- 
mente el aspecto de xaupóg del tiempo 
y su carácter de oportunidad para la 
decisión. Frente a ello hay que subrayar 
con Eichrodt, loc. cif. (al que siguen, 
entre otros, E. Jenni, art. Time: IDB 
IV, 642-649; Wilch, loc. cit., 169-171; 
cf. Barr, loc. cif., 150s.158), que no es 
necesario postular un sentido del tiem- 
po opuesto al nuestro; que el AT' ha 
mantenido siempre interés por la pecu- 
liaridad temporal e histórica de los 
acontecimientos y por la distinción en- 
tre tiempo y contenido, especialmente 
entre pasado, presente y futuro (cf. tam- 
bién H. W. Wolff, Anthbropologie des 
AT [1973] 127-140; sobre la visión 
teológica del problema del tiempo, sub- 
yacente en Eichrodt, cf., entre otros, 
E. Brunner, Die cbristliche Lebre von 
Gott [1946] 285-291; íd., Das Ewige 
als Zukunft und Gegenwart [1953] 
46-64). | 

Como quiera que sea, es obvio que 
tales discusiones sobre el concepto del 
tiempo en el AT no se pueden apoyar 
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únicamente en el análisis de las pala- 
bras o en otras observaciones sobre los 
medios lingiísticos existentes (tiempos, 
adverbios), sino sólo en afirmaciones 
concretas de los textos y en su valora- 
ción sistemática. Al menos desde J. Barr, 
Biblical Words for Time (1962, *1969), 
han quedado claras las insuficiencias y 
peligros metódicos que lleva consigo el 
paso inmediato del análisis de las pa- 
labras a la discusión de concepciones y 
estructuras generales de pensamiento. 
Puede ser mucho más importante cono- 
cer si un texto del AT (al nivel de la 
frase) sitúa los acontecimientos en el 
tiempo y los distingue cronológicamen- 
te entre sí y con qué frecuencia lo hace 
que saber los medios lexicales y sintác- 
ticos (como pueden ser Z* + infinitivo, 
adverbios de tiempo o expresiones en 
las que aparecen sustantivos para indi- 
car «tiempo» o algo similar) con los que 
esto se lleva a cabo. Incluso la compa- 
ración entre las palabras de que se dis- 
pone en hebreo y, por ejemplo, en egip- 
cio para decir «tiempo» (cf. E. Otto, 
Altág. Zeitvorstellungen und Zeitbegrif- 
fe: «Die Welt als Geschichte» 14 
[19541 135-148) no es, sin más, ade- 
cuada para extraer lo específico del pen- 
samiento veterotestamentario. Prescin- 
diendo de la cantidad algo mayor de 
palabras para indicar períodos de tiem- 
po, el egipcio parece contar con medios 
lingúísticos similares (con “éf habría que 
comparar, ante todo, £r), aunque la con- 
ciencia egipcia del tiempo y de la histo- 
ria podría distinguirse en varios aspec- 
tos de la del AT (H. Brunner, Zum 
Zeitbegriff der Agypter: «Studium Ge- 
nerale» 8 [1955] 584-590; E. Hornung, 
Geschichte als Fest [19661); cuando el 
egiptólogo expresa lo específico del pen- 
samiento egipcio se apoya automática- 
mente en textos relacionados entre sí 
y no tiene en cuenta los medios lexica- 
les existentes. Habría que hacer un jui- 
cio similar sobre la comparación con las 
concepciones babilónica o griega del 
tiempo; sobre el intento insuficiente de 
Boman, cf. la crítica justificada de 
J. Barr, The Semantics of Biblical Lan- 
guage. (1961). En estas condiciones, al 
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hablar del uso de “éf en contextos teo- 
lógicos sólo cabe presentar algunas afir- 
maciones y fórmulas características de 
autores concretos, pero no estudiar el 
concepto veterotestamentario del tiem- 
po como tal. 


by) En el marco de la fe en la crea- 
ción, el creyente da testimonio de Dios 
como Señor de los fenómenos de la 
naturaleza. El día y la noche llegan «a 
su tiempo» (Jr 33,20), Dios saca las 
estrellas «a la hora justa» (Job 38,32); 
el hombre, en cambio, no conoce el 
tiempo del parto de las cabras monteses 
(Job 39,1.2). Un lugar común frecuente 
de la promesa de bendición es el poder 
de Dios sobre la lluvia «a su tiempo» 
(Lv 26,4; Dt 11,14; 28,12; Ez 34,26; 
cf. Jr 5,24). En los himnos se alaba al 
creador porque sigue dando a sus cría- 
turas el alimento a su tiempo (Sal 104, 
27; 145,15: «los ojos de todos te están 
aguardando, tú les das la comida a su 
tiempo»). La expresión de confianza de 
Sal 31,16 es aún más personal y amplia: 
«en tu mano está mi destino» (véase 
sup., 3d). 

El tema del «momento justo» pasa a 
primer plano sobre todo en Oohelet 
(cf., entre otros, K. Galling, Das Rátsel 
der Zeit im Urteil Kobelets: ZYhK 58 
[19611 1-15; íd., HAT 18 [1969] 93- 
95; Zimmerli, ATD 16/1, 167-174; 
O. Loretz, Qobelet und der Alte Orient 
[1964] 186-188.251-254; Wilch, loc. 
cit., 117-128; G. von Rad, Weisheit 
im Israel [1970] 182-188.295-306; 
H. W. Wolff, Antbropologie des AT 
[19731 137-140). El anafórico «maal 
del “momento”» revela en la formula- 
ción genérica de la doctrina (Ecl 3,1; 
cf. vv. 11,17) y en la serie ilustrativa 
de catorce antítesis (3,2-8) que «todo 
llega a su justo tiempo y Dios determi- 
na el momento respectivo» (Loretz, loc. 
cit., 182.200.253). La afirmación corres- 
ponde plenamente en su forma, que no 
es en absoluto fatalista o determinista, 
a la tradición sapiencial recibida por el 
Eclesiastés; para el sabio del antiguo 
Oriente como para el del AT es funda- 
mental el esfuerzo por conocer el mo- 
mento justo (Loretz, loc. cít., 200, sobre 
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los pasajes del libro del Eclesiástico; 
Von Rad, loc. cíf., 184s, menciona, en- 
tre otros, el poema didáctico sobre la 
actividad del agricultor en Is 28,23-29; 
además, Jr 8,7; Ez 16,8; Am 5,13; Job 
5,26; Prov 15,23; 25,11; cf. también 
Ecl 10,17; aquí se puede pensar tam- 
bién en los «sabios que conocen los 
tiempos» de Est 1,13 y en los «hijos de 
Isacar que entendían los tiempos hasta 
el punto de saber lo que Israel tenía 
que hacer» de 1 Cr 12,33; cf. Rudolph, 
HAT 21,108s). Sólo a partir de la re- 
flexión unida al masal (3 9ss) aflora la 
problemática específica del Eclesiastés: 
«todo lo hizo hermoso a su tiempo..., 
sólo que el hombre no puede compren- 
der la obra realizada por Dios desde el 
principio al fin» (v. 11). En otros pa- 
sajes, Qohelet indica con “éf especial- 
mente el momento de la muerte que 
llega de improviso (8,55, junto a mispat, 
«juicio»; 9,11, junto a péga”, «adversi- 
dad, infortunio», que, fuera de este 
caso, aparece sólo en 1 Re 5,18; 9,12a: 
“Eto, «su momento»; v. 12b: 1%éf raa, 
«en mal momento»; cf. también 7,17), 
situándose decididamente también aquí 
en el marco de la doctrina tradicional 
(Loretz, loc. cif., 255ss). 


c) Junto a los momentos siempre 
posibles en la vida de la naturaleza y 
de los hombres están aquellos que ocu- 
pan un lugar especial en la historia de 
Dios con su pueblo. Sin embargo, no se 
constata una consolidación terminológi- 
ca, como ocutre, por ejemplo, en —>yó0m 
Y hwbh. 

Para el pasado entraría en conside- 
ración sólo el giro b4ét habi por el 
que tienen preferencia, sobre todo, los 
textos deuteronómico-deuteronomistas 
(cf. J. Plóger, Literarkritische, form- 
geschicbtliche und stilkritische Unter- 
suchungen zum Deuteronomium [1967] 
218-225). En Dt 1-10 remite 15 Xx a 
determinados acontecimientos del perío- 
do inicial del pueblo (Dt 1,9.16.18; 2, 
34; 3,4.8.12.18.21.23; 4,14; 5,5; 9,20; 
10,1.8), a los que se opone en correla- 
ción el «hoy» del autor desde su con- 
ciencia del proceso salvífico (Dt 2,30; 
4,20.38; 6,24; 8,18; 10,15; 29,27). 
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Respecto al presente como tiempo 
decisivo para la acción, se pueden seña- 
lar textos como Os 10,12, texto dudo- 
so: «y es hora de buscar a Yahvé» (si 
se mantiene el "TM, cf. Rudolph, KAT 
XITI/1, 201); Ag 1 4: «¿acaso ha lle- 
gado para vosotros el momento de vivir 
en casas recubiertas de madera, mien- 
tras que esta casa está en ruinas?»; Sal 
102,14: «es hora de tener misericordia 
de ella»; 119,126: «es hora de que el 
Señor intervenga»; cf. Est 4,14, además 
w*attá, «pero ahora», en Is 43,1; 44,1; 
49,5; cf. sup., 3e. Sin embargo, con más 
frecuencia que “éf aparece en este sen- 
tido hayyom, «hoy», con el que se exige 
«aprovechar resueltamente el momento 
para decidirse a la obediencia» (Eich- 
rodt, loc. cit., 116, sobre Dt 5,1; 8,19; 
11,2.26.32; 15,15; 26,165.18; 27,9s; 
cf. Wolf£, loc. cit., 132-135). | 

“ef se utiliza con frecuencia poco an- 
tes del exilio y durante él para indicar 
un momento específico de la futura ac- 
tuación de Dios. El giro adverbial que 
introduce una sección bd4et habi, «en 
aquel tiempo», se emplea en amenazas 
(Jr 4,11; 8,1; Sof 1,12; no como fórmu- 
la introductoria en Miq 3,4) y en pro- 
mesas (Is 18,7; Jr 3,17; 31,1; Sof 3, 
20; unido a «en aquellos días», Jr 33, 
15; 50,4.20; Jl 4,1; cf. H. Gressmann, 
Der Messias [1929] 83s; H. D. Preuss, 
Jabweglaube und Zukunfiserwartung 
[19681 174s). Los restantes pasajes con 
“éf casi nunca contienen anuncios de sal- 
vación (Is 49,8: «tiempo de gracia» 
junto a «día de la salvación»; 60,22: 
«a su tiempo lo hago llegar apresurada- 
mente»). Las expresiones para los mo- 
mentos de desgracia y de juicio están 
muchas veces junto a las que tienen 
> yom (3d.4b) y constituyen una va- 
riante (Dt 32,35; Jr 46,21; 50,27.31; 
más cerca de la concepción del «día de 
Yahvé», sólo 1s 13,22 y Ez 7,7.12 [con 
artículo]; 21,30.34; 30,3: «cerca está 
el día de Yahvé..., será la hora de los 
paganos»). Jeremías caracteriza el juicio 
como tiempo de pedir cuentas (Jr 6,15; 
8,12; 10,15; 46,21; 49,8; 50,27.31; 51, 
18), de la cólera ( 18 223), de la vengan- 
za (51,6), de la cosecha (31,33). Jr 27, 
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2: «la hora también de su país», y Ez 
22,3: «para que llegue su hora», como 
Is 33,22: «su hora», y Ez 30,3: «hora 
de los paganos», caracterizan escueta- 
mente el momento por medio de un 
genitivo de persona (cf. sup., 3c). Ei- 
nalmente, es típico de Ezequiel el giro 
beef “món aés, «en el tiempo del cas- 
tigo final» (Ez 21,30.34; 35,5, paralelo: 
«en el tiempo de su perdición»; cf. so- 
bre ello Zimmerli, BK XIII, 493). Sin 
embargo, ni aquí ni en el libro de Da- 
niel (“ét ges, «tiempo final»: Dn 8,17; 
11,35.40; 12,4.9) es “éf una palabra téc- 
nica escatológica (pero sí lo es —> ges 


[4c]). 


5. En el libro hebreo del Eclesiás- 
tico y en la literatura de Qumrán (en 
cada caso unas 40 X) “ef conserva, en 
líneas generales, el sentido del AT 
(Wilch, loc. cit., 138-151). Sobre la di- 
fícil expresión muwldy “e, «los nacimien- 
tos del tiempo (?)» (1QH 12,8, junto 
a yswdy qs, «bases del tiempo»), véase 
M. Delcor, Les Hymnes de Qumrán 
(Hodayot) (1962) 247s; en todo caso, 
aquí no hay hipostatizaciones ni perso- 
nificaciones del tiempo, como tampoco 
las hay, por ejemplo, en Ecl 9,11 (“ez 
sujeto de -> qrb, «afectar, sobrevenit»). 
En los escritos del judaísmo tardío, “et 
queda desplazado por z%man (Barr, loc. 
cit., 125). 

La traducción más frecuente de “ef 
en los LXX es xaupóe (Wilch, loc. czt., 
151-155); cf. sobre ello y sobre el NT, 
entre otros, G. Delling, art. xarpós: 
ThW III, 456-465; íd., art. xpóvoc: 
ThW IX, 576ss; Batr, loc. cit., 21ss. 
125ss (bibliografía). 


E. JENNI 


any tr Orar 


1. La raíz hebrea “fr, «orat», se sue- 
le relacionar desde J. Wellhausen, Reste 
arab. Heidentums (21897) 118.142, con 
el árabe “atara, «sacrificar víctimas». 
Sin embargo, en el AT hasta el caso 


any “Yr Orar 
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textualmente problemático de “atar, 
«aroma de incienso», en Ez 8,11 (por 
lo demás, «exhalar aroma» se dice en 
siríaco y árabe “fr con ¿) no se puede 
probar ninguna relación especial de la 
raíz con el acto del sacrificio (sólo in- 
sinuada, 2 Sm 24,25); cf. J. Herrmann, 
ThW II, 782; P. A. H. de Boer, OTS 
3 (1943) 135; D. R. Ap-Thomas, VT 6 
(1956) 240s. 


2. El verbo aparece 20 X en el AT 
(5 Xx qal, 8 X nifal, 7 x hifil). Mandel- 
kern 939d añade también Prov 27,6 qal 
y Ez 35,13 hifil, que Lis. 1143, siguien- 
do a GB 630b, atribuye a una raíz £r IT, 
«ser abundante»; pero ambos pasajes 
son textualmente dudosos. Son también 
problemáticos los sustantivos “átar, 
«adorador» (Sof 3,10), y “téret, ari- 
queza (?2)» (Jr 33,6). El verbo es muy 
frecuente en Ex 8-10 (2 X qal, 6 x 
hifil); falta en Sal. 


3/4. “tr significa tanto en qal como 
en hifil (qal siempre en formas de im- 
perfecto consecutivo; hifil, sobre todo, 
en imperativo) «pedir, orar»; en nifal 
tiene el significado tolerativo «permitir 
ser rogado». Se emplea solamente en 
sentido teológico: el destinatario de la 
súplica es siempre Yahvé (con /* o *el), 
y siempre es Dios el que permite la sú- 
plica de Israel o de un individuo (con 
le). La pertenencia a los verbos de la- 
mentación y de súplica se manifiesta 
en el uso paralelo con —> sg, «quejat- 
se» (Ex 8,4s y v. 8), «elevar las manos 
a Yahvé (prs)» (Ex 9,28 y vv. 29.33); 
cf. también —> pll hitpael, «orar», y 
ttbinná, «súplica» (2 Cr 33,13), así 
como ¿*filla, «oración» (2 Cr 33,19), o 
> $, «escuchar (la queja)» (Job 22, 
27; 2 Cr 33,13). Como har gal, «ser 
benévolo» /hitpael, «pedir gracia», “tr 
abarca ambos aspectos de la lamenta- 
ción, sólo que en hrrx lo primario es la 
benevolencia de Dios, en “fr, la petición 
humana. 

Sin embargo, “Yr designa genérica- 
mente la oración sólo en una parte de 
los textos, especialmente en los tardíos 
(qal: Jue 13,8; Job 33,26; hifil: Job 
22,27; nifal: Is 19,22; Esd 8,23; 1 Cr 
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5,20; 2 Cr 33,13.19). Junto a ello se 
conoce una terminología específica: en 
la época primitiva, “tr es, junto a pll 
hitpael, una de las designaciones más 
importantes de la intercesión (con la 
preposición ltrókab, Gn 25,21; báad, 
Ex 8,24; 1? Ex 8,5): Isaac pide a Dios 
por su mujer estéril (Gn 25,21 gal) y 
Moisés por el faraón para alejar las pla- 
gas (qal: Ex 8,26; 10,18; hifil: Ex 8, 
4.5.24.25; 9,28; 10,17). El uso frecuen- 
te en los relatos de las plagas (J) permi- 
te ver un lenguaje distinto del de la 
oración normal: se supone siempre que 
la plaga procede de Dios (es distinto en 
Ex 2,23s: q) y que sólo se puede con- 
jurar con la ayuda de un hombre de 
Dios. Yahvé no escucha una súplica des- 
de la angustia (cf. —> sg), sino que ac- 
túa «según la palabra de Moisés» (Ex 
8,9.27) y aleja la plaga (súr qal, Ex 8, 
25; hifil, 8,4.27). “tr designa aquí, pues, 
el poderoso influjo de un hombre sobre 
Dios, para aplacarlo. Se realiza siempre 
excluyendo la publicidad (Moisés se re- 
tira del faraón: Ex 8,8.26; 9,33; 10,18) 
y puede ser predeterminado en su mo- 
mento, demostrando así el poder del 
hombre de Dios (Ex 8,5s). Aquí hay, 
sin duda, rasgos claros de «magia reli- 
glosa», en cuyo ámbito nace la interce- 
sión (cf. De Boer, loc. cit.; F. Hesse, 
Die Fiúrbitte im AT [1951]). 2 Sm 21, 
14 y 24,25 (nifal) están aún más lejos 
de la oración: en 2 Sm 21 David repara 
un asesinato impune de la casa de Saúl 
contra los gabaonitas; en 2 Sm 24 com- 
pra un lugar para construir un altar y 
ofrece un sacrificio, en ambos casos pata 
alejar una plaga (hambre o peste) de 
Israel. En los dos relatos se dice: «en- 
tonces Yahvé se dejó aplacar en bien 
del país». Así, pues, “tr designa proba- 
blemente en su origen formas muy dis- 
tintas de ejercer una función vicaria 
para aplacar al Dios airado, que podían 
no tener relación alguna con la oración. 
Sólo más tarde esta acción específica fue 
incorporada al hecho común de la ora- 
ción; pero su proximidad original a los 
ritos mágicos podría haber impedido 
que “tr se utilizara en la oración cultual 
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(Sal). A partir del «significado básico» 
supuesto se entiende bien la distinta 
evolución del significado en árabe (véa- 
se sup., 1). 


5. En los LXX está aún más difu- 
minado el significado específico de “Yr. 
Traducen “Yr qal/hifil por Sstodar, 
eUxeoDaL; el nifal, por ¿íc- o érracoóno. 


R. ÁLBERTZ 


“xD pr piel Enaltecer 


1. El verbo pr aparece sólo en piel 
en sentido transitivo y en hitpael en re- 
flexivo («enaltecer» o «enaltecerse, en- 
salzarse») y, como el sustantivo corres- 
pondiente tiféret (Is 28,5 y Jr 48,17: 
tiPara), «honor, gloria, orgullo» (BL 
495), no tiene correspondencias inme- 
díiatas en las lenguas afines (antiguas 
etimologías en J. Barth, Etymologische 
Studien... [1893] 21s; W. J. Gerber, 
Die hebr. Verba denominativa... [1896] 
133s; Nóldeke, NB 186; cf. GB 631s; 
Zorell 639b, como Barth, loc. cit., rela- 
ciona ¡”r con el árabe fhr, «ensalzarse»). 


El sustantivo p*er, «diadema, turbante» 
(Ex 39,28; Is 3,20; 61,3.10; Ez 24,17.23; 
44,18), se debería separar, como extranje- 
rismo egipcio, de los vocablos restantes 
(KBL 750). 


2. pr aparece 13 X en el AT (piel, 
6 X: Is 55,5; 60,7.9.13; Sal 149,4; Esd 
7,27; hitpael, 7 X: Ex 8,5; Jue 7,2; Is 
10,15; 44,23; 49,3; 60,21; 61,3); £if- 
¿ret (incluido tiPára), 51 X (Is 18 x 
[de ellas, Dtls 3 x, Trls 7 Xx], Ez y 
Prov cada uno 6 X, Jr 5 X, Sal 4 X, 
1 Cr 3 Xx, Ex y Zac cada uno 2 X, Dt, 
Jue, Lam, Est y 2 Cr cada uno 1 X). 
Verbo y sustantivo son frecuentes en 
Is (27 de los 64 casos de toda la raíz). 


3. Fuera del lenguaje teológico, el 
verbo aparece sólo en hitpael (Is 10,15: 
«envanecerse»; paralelo, gdl hitpael, 
«jactarse»; Ex 8,15, imperfecto con “al, 
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entendido generalmente como fórmula 
de cortesía, «enaltécete» = «dígnate» 
[sobre otras interpretaciones y modifí- 
caciones del texto, cf. G. Beer, Exodus: 
HAT 3 (1939) 48; C. Rabin, «Scripta 
Hierosolymitana» 8 (1961) 397: «ele- 
gir»; cf. el acádico páru]). 

tiPéret se refiere a todo lo que hace 
a los hombres alegrarse y estar orgullo- 
sos: «ornamento, esplendor, magnificen- 
cia, orgullo», o similares, del vencedor 
(Jue 4,9), del rey (Jr 13,18; Est 1,4), de 
la esposa (Is 62,3; Ez 16,12.17.39), de 
los que están en fiesta (Is 28,1.4; 52,1; 
Prov 4,9), de las mujeres ricas (Is 3,18); 
Babilonia es ornamento para los caldeos 
(Is 13,19), para los moabitas lo son sus 
jóvenes (Jr 48,17). 


4. La mayoría de los casos de pr y 
tiPéret reflejan la alegría de Israel por 
la actuación de Dios, sobre todo en el 
Trito-Isaías. 


a) En la alabanza descriptiva, el ver- 
bo expresa la actuación de Dios a favor 
de Israel o su salvación (cf. a este res- 
pecto la motivación hímnica de Sal 149, 
4 piel o Is 44,23 hitpael); en lenguaje 
de bendición, la nueva y permanente 
actuación conforme a la alianza por la 
que Dios se enaltece en Israel (Is 55,5 
piel; cf. Dt 26,19, tiféret); en la voca- 
ción del siervo de Dios, la actuación 
paradójica de Yahvé (Is 49,3 hitpael). 
El Trito-Isaías toma del Déutero-Isaías 
el verbo en su mensaje salvífico, sobre 
todo al describir la nueva salvación (ls 
60,[7.113 piel; 60,21; 61,3 hitpael), ra- 
ras veces para anunciar un acontecimien- 
to (Is 60,7.9 piel). La comunidad (Sal 
149,4) y DtIs describen la actuación de 
Dios como enaltecimiento, el Trls, co- 
mo «el autoenaltecimiento de Dios en y 
por medio del enaltecimiento de Sión» 
(Westermann, ATD 19, 286). 


bD) tiPéret es uno de los muchos 
conceptos de lo hermoso con los que 
Israel afirma las obras de su Dios: el 
mismo Yahvé es tiféret de Israel (ala- 
banza descriptiva, Sal 89,18; descrip- 
ción de la salvación, 1s 60,19; súplica 
en una lamentación comunitaria, Is 63, 
15; anuncio de salvación, Is 28,5), como 
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tiPéret ve el pueblo su intervención en 
la historia (anuncio de salvación, Is 46, 
13; 52,1; 62,3; Jr 33,9; retrospección 
histórica en lamentación comunitaria, 
Is 63,12.14; salmo histórico, Sal 78,61; 
alabanza descriptiva, Sal 96,6; lamenta- 
ción individual, Sal 71,8; incluso en 
acusación, Jr 13,11; Ez 16,12.17, y 
anuncio de juicio, Ez 16,39 [23,26]; 
en Trls y Ez especialmente en la ima- 
gen de la esposa) y su acción benéfica 
(anuncio de una situación salvífica, Is 
4,2 [60,71]; lamentación por el templo, 
Is 64,10; cf. el efecto de la bendición 
en Prov 16,31; 17,6; 19,11; 20,29; 28, 
12). tiPéraet es propio de Yahvé (ala- 
banza descriptiva, 1 Cr 29,11.13); in- 
cluso la construcción del templo se hace 
para su tiPéret (1 Cr 22,5; 2 Cr 3,6; 
cf. pr piel, Esd 7,27; cf. también Ex 
28,2.40). Al rechazar el lugar de su pre- 
sencia bienhechora, Dios rechaza al mis- 
mo tiempo la «magnificencia de Israel» 
(elegía, Lam 2,1). 

c) Pero el verbo y el sustantivo ilus- 
tran también la alegría y el orgullo con 
que el hombre maquina combatir la ac- 
ción de Dios (pr hitpael: Jue 7,2; £if- 
éret: anuncio de juicio, Is 3,18; 10, 
12; 13,19; 28,4; Jr 13,18.20; Ez 24,25; 
acusación, Is 20,5; 28,1; parodia, Is 44, 
13; cf. también Zac 12,7). 

d) tiPéret está con frecuencia uni- 
do a “tara, «corona» (Is 28,1.3s.5; Prov 
17,6), o en la expresión constructa 
aréret tiPéret, «corona esplendorosa» 
o similar (Is 62,3; Jr 13,18; Ez 16,12; 
23,42; Prov 4,9; 16,31); muchas veces 
está alineado con toda clase de concep- 
tos semasiológicamente afines (cf. Est 
1,4; 1 Cr 29,11), por ejemplo, junto a 
kábóod, «gloria» (Ex 28,2.40; Is 4,2); 
> sem, «fama» (Dt 26,19; Is 63,12. 
14; Jr 13,11; 33,9; 1 Cr 22,5; 29,13); 
¿*billa, «alabanza» (Sal 71,8; constitu- 
yendo una fórmula unido a $ém, Dt 26, 
19; Jr 13,11; 33,9); gon, «grandeza» 
(Is 4,2; 13,19; cf. gut, 1s 28,1); sebz, 
«ornamento» (Is 4,2; 13,19; 28,1.4.5); 
“oz, «fuerza» (Is 52,1; Jr 48,17; Sal 78, 
61; 89,18; 96,6); hádar, «magnificen- 
cia» (Sal 96,6; Prov 20,29); hód, «gran- 
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deza» (Sal 96,6; 1 Cr 29,11), y otros 
más. 


5. Entre las muchas posibilidades 
de traducción de pr y tiféret en los 
LXX, destacan SogUCevv y 0680; véan- 
se sobre ello y sobre el NT G. von Rad/ 
G. Kittel, art. Soxwéw: TAW 11, 235-258; 
R. Bultmann, att. xauyxdopuar: ThW 
III, 646-654. 


D. VETTER 


mia pdh Rescatar, liberar 


1. A diferencia de —> gl, pdb (*pdy) 
es un verbo del semítico común que, 
exceptuando el arameo, se encuentra en 
todas las lenguas semíticas. En unas tie- 
ne un sentido más específicamente jurí- 
dico y en otras más de ayuda en general. 
El primero aparece claramente en árabe 
(fadá, «rescatar [a una persona o cosa] 
por medio de un valor equivalente»; los 
sustantivos correspondientes se han de 
traducir por «rescate», cf. Lane VI, 
2353s) y de forma similar en etiópico 
(Dillmann 1378-1380) y antiguo árabe 
meridional (pdyt, «rescate, pago»; véase 
Conti Rossini 217b). El sentido gené- 
rico de la raíz está en acádico, donde 
aparece en la forma padú/pedú, «per- 
donar, dejar en libertad» (AHw 808b). 
Mencionemos como ejemplos el nombre 
personal lIli-¿pdianni, «mi Dios me ha 
perdonado/liberado», y la súplica de 
una oración a Istar, «salva (pi-di-$4) de 
las fauces de la destrucción» (AfO 19 
[1959-60] 53.163). En el poema épico 
de la creación del mundo Enúma elz$ 
(VII, 29), padú expresa la liberación de 
los dioses rebeldes, posibilitada por la 
creación de los hombres; es decir, se- 
gún el texto paralelo en VI, 34 (con 
wasáru D, «dejar libre»), se trata de que 
estos dioses quedan libres del servicio 
a los otros dioses. 


En ugarítico el verbo pdy aparece en el 
documento PRU 1I, N. 6 (1006 [= 184], 
lín. 2.12), que trata de un rescate. Siguien- 
do a R. Yaron, que lo estudia en VI' 10 
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(1960) 83-90, según el contexto, hay que 
traducir pdy por «él ha rescatado». Pero: 
de este único pasaje no se puede deducir 
que el verbo sólo tenía en ugarítico el sen- 
tido mencionado y, por tanto, coincidía cor: 
el árabe y el etiópico. Esto no es probable, 
dados los nombres personales Pdy y Bn- 
Pdy (UT N. 2013) = Pa-di-ya (PRU TIT, 
253a) y Bin-pí-di-ya (PRU TI, 195, lín. 15), 
a los que, desde luego, pertenece también 
el nombre del rey Padi (de Ecron) (cf. tam- 
bién W. Baumgartner, ThZ 2 [1946] 57, 
nota 1). No cabe duda de que estos nom- 
bres personales contienen la raíz pdy, que 
coincide con el hebreo pdh y que entonces 
significaría no sólo «rescatar», sino también 
«liberar». Pero debido a la escritura cunei- 
forme es muy dudoso que se pueda tradu- 


cir el nombre personal ugarítico Pdy por 


«él (el Dios) ha liberado/salvado». Ambas 
formas podrían tener más bien un carácter 
nominal, bien según el tipo qgatil, es decir, 
«redentor/liberador», o según el sentido 
pasivo de qatil, es decir, «redimido/libe- 
rado» (Gróndahl 71 entiende la forma en 
el primer sentido). Por lo que se ha dicho 
antes hay que contar con que el ugarítico 
empleaba la raíz pdy en un sentido más. 
específico y en otro más general, como 
ocurre también en hebreo, 

Sobre pdy en púnico, cf. KAI II, 92. 
114, respecto a N. 73 y N, 103 (lín, 2, el 
nombre personal B'Ipd”, «Baal lo soltó [re- 
dimió]»). 


En el AT el verbo aparece sobre todo 
en qal, mucho menos en nifal (en Sal 
49,8 hay que leer nifal en vez de gal), 
hifil (sólo Ex 21,8; en Nm 18,15.15. 
16.17 se propone hifil en vez de gal) 
y hofal (sólo Lv 19,20, infinitivo abso- 
luto, que, según la forma del perfecto 
nifal que sigue inmediatamente, hay que 
vocalizar como nifal). A ello se añaden 
los sustantivos p*dayim, «rescate»; p*- 
dut, «redención», y pidyon, «rescate» 
(la forma secundaria pidyom de Nm 3, 
492.51 K hay que entenderla como p*- 
duyim según los vv. 48.49b.51 OQ). So- 
bre los nombres propios formados corr 


pdbh, cf. inf., 4c. 


2. La raíz pdb (sin nombres propios) 
está documentada 70 X en el AT (ver- 
bo, 58 X; sustantivo, 12 X), lo que 
supone una clara diferencia numérica 
frente a los 118 casos de — gl. 


497 


+1 
dl 


| gal 


S Illes ELL =DEE Lado ost. 


94) 
sw 

ja 
fol 


poa 
NP eq ba N NV RA ww a Qi 


be 
uN 
N ww. NN SS y a Qu] -a 


eL PELEEEE=E EEE Esp aital 
] 
| 


| 
“LEE EEE 1 | hofal 


E SV E O A A 
A AA 


AT 


MI 
WyJ 
== 
Oo 


Entre los sustantivos, p?duyim apare- 
ce 5 X (Nm 3,46.48.49.51 Q; 18,16); 
prdút, 4 X (Ex 8,19, texto corregido; 
«cf. BH? [distinta opinión, A. A. Macin- 
tosh, VIT 21 (1971) 548-555]; Is 50,2, 
entendido por los LXX como infinitivo 
qal pedot; Sal 111,9; 130,7); pidyon/ 
pidyom, 3 X (Ex 21,30; Nm 3,49; véa- 
se sup. 1; Sal 49,9). 


3. a) La lista precedente muestra 
que pdh está firmemente arraigado en 
la literatura jurídica, tanto en normas 
de derecho matrimonial como cultuales. 
Anteponemos las primeras (Ex 21,8; 
Nm 19,20), porque Ex 21,8 pertenece 
a los preceptos legales (m:i$patzm) del 
libro de la alianza y, por tanto, al anti- 
guo derecho profano. Así se puede cap- 
tar algo del sentido profano de pdb, lo 
que es válido también para Job 6,23. 

Ex 21,7-11 continúa las leyes sobre 
el derecho relativo a los esclavos (ver- 
sículos 2-6). En ambas secciones se tra- 
ta de personas pertenecientes al pueblo 
de Israel que, debido a sus necesidades 
económicas, tuvieron que convertirse en 
esclavos. En el caso del hombre (vv. 2- 
6), que, como personalidad jurídica in- 
dependiente, puede actuar por sí mis- 
mo, esta situación se indica por medio 
de las palabras “£bad “bri; pues “ibri 
en el lenguaje jurídico «designa al eco- 
nómica y socialmente hundido, que tie- 
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ne que renunciar por un tiempo o para 
siempre a su libertad» (así, A. Alt, 
RGG III, 105; cf. Alt, KS 1, 291ss; 
además, FE. Horst, Gottes Recht [1961] 
97; sostiene una opinión algo distinta 
K. Koch, VI' 19 [1969] 78). 

En el caso de la muchacha, que no 
gozaba de independencia jurídica, tenía 
que actuar, en cambio, el padre (vv. 7- 
11). Este podía vender a su hija como 
esclava. A diferencia del esclavo corres- 
pondiente, la muchacha no quedaba l:- 
bre por sí misma a los siete años. Nor- 
malmente (v. 7), para ella no estaba 
prevista la manumisión. Pero tenía cier- 
tas posibilidades (vv. 8-11), entre ellas 
la de que su dueño que la había desti- 
nado para sí (v. 8 Q) se hartara después 
de ella —así se supone—. En este caso 
puede dejar que la rescaten (pdh hifil), 
pero no está autorizado a venderla a un 
“am nokrí. Este significa o bien «pueblo 
extranjero», es decir, concretamente, 
«extranjero» (así, Noth, ATD 5, 136. 
144), o bien «familia extraña» (así, 
A. Jepsen, Untersuchungen zum Bundes- 
buch [1927] 28, nota 2; J. J. Stamm, 
Erlosen und Vergeben im AT [1940] 
8, nota 2). En el segundo caso compete 
necesariamente a la propia familia fren- 
te a la extraña el rescate de la esclava. 
Pero incluso en el primer caso apenas 


hay otra posibilidad de rescate. Esto da 


lugar a una situación que exigiría más 
bien gl que pdb; cf. sobre ello ¿nf., 3d. 

También la norma de derecho matri- 
monial de Lv 19,20 podría proceder de 
un antiguo derecho civil o profano. Lue- 
go fue complementada cultualmente en 
la línea de la ley de santidad (vv. 21s) 
y así integrada en este corpus. La anri- 
gua norma legal del v. 20 regula el caso 
«de relación sexual con una esclava, que 
ya ha sido elegida en matrimonio por 
alguien, pero no rescatada todavía por 
él (pdh nifal) o no manumitida por su 
dueño respectivo» (Noth, ATD 6, 123). 
Como todavía no se ha casado jurídica- 
mente, no hay adulterio, que implicaría 
necesariamente la pena de muerte. El 
castigo se indica con la palabra biggó- 
reet, cuyo significado es dudoso todavía. 
¿Significa «obligación de resarcir» (co- 
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mo piensa HAL 145b).o «censura» 


(Elliger, HAT 4,243.260, nota 51)? 


Este castigo profano se complementa, 
según el v. 21, con una penitencia cul- 
tual. dl 

Sin pretender ya ahora una delimita- 
ción del verbo -pdh respecto a gl, se 
puede decir que en este caso la elección 
de pdb se debe a la indeterminación 
del rescatante, originada por la forma 
pasiva, «pero no está rescatada». 

Hay que añadir aquí Job 6,23, una 
pregunta hipotética de Job a sus ami- 
gos: «¿He dicho acaso... libradme de la 
mano del adversario y rescatadme del 
poder del tirano?». Este pasaje no pet- 
tenece, ciertamente, a la literatura jurí- 
dica, pero supone una situación como 
la anterior, es decir, el rescate de un 
pobre de la esclavitud por deudas. Pero 
puede referirse también a un hombre 
que cae en poder de salteadores (cf. so- 
bre ello Fohrer, KAT XVI, 173). Cual- 


quiera que sea el caso, se trata, según el 


contexto, de un rescate como acto de 


amistad y no de que un miembro de la 
familia recupere a otro comprándolo. 

En el antiguo derecho consuetudina- 
rio está atestiguado también, : además 
del verbo, el sustantivo pidyón, «resca- 
te», que en Ex 21,30 significa concreta- 
mente el rescate (pidyón nafí0) que el 
dueño de un toro debe pagar a cambio 
de su vida si, estando ya advertido, su 
toro hiere de muerte a una persona. Se- 
gún el v. 29, que refleja, desde luego, 
una concepción anterior, en este caso el 
dueño era reo de muerte. El rescate me- 
diante pago coincide con lo que, respec- 
to a un toro que embiste, establecen las 
leyes de Esnunna ($ 54) y el Código de 
Hammurabi ($ 251). El sentido de pid- 
yón, según Ex 21,30, es claro: significa 
el rescate que hay que pagar para salvar 
una vida condenada a muerte. 

Lo mismo significa la expresión pid- 
yon naf3ó (así, conforme a los LXX, en 
vez de nafíam) inctuso en Sal 49,9. Aun- 
que pertenece a un salmo, se puede 
mencionar el texto, porque aparece en 
una máxima sapiencial y, por tanto, no 
cultual: «Nadie puede rescatarse a. sí 
mismo pagando a Dios su rescate (ko- 
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fro). Demasiado caro es el rescate de su 
alma y nunca le bastará para vivir per- 
petuamente» (vv. 8-10a; sobre el texto, 
cf. B. Duhm, Die Psalmen [21922] 201; 
Stamm, loc. cit., 16, nota 5; una en- 
mienda un poco distinta e igualmente 
digna de mención en Kraus, BK XV, 
362s). El destino ineludible de la muer- 
te, que ninguna prestación humana pue- 
de apartar, es para el Salmista el hecho 
incontrovertible ante el que también el 
rico se tiene que someter (v. 7). Pero el 
poeta, por su parte, conoce, según el 
v. 16, una nueva posibilidad que tras- 
pasa la frontera de la muerte (véase 
¿inf., 4b). | | 
b) En la legislación cultual, pdh ex- 
presa el rescate de los primogénitos, 
sean hombres o: animales. Según la 
prescripción de Ex 34,19s, anterior al 
corpus de Ex 34,14-26, pero quizá no 
integrada en él desde el principio, el 
primogénito humano y el del asno (no 
susceptible de ofrenda) se deben resca- 
tar por medio de una oveja. Mientras 
que en las personas no hay excepción 
alguna, puede ocurrir que no se rescate 
el asno y entonces hay que matarlo para 
sustraerlo al uso profano. No se explici- 
ta cómo hay que rescatar al primogénito 
humano; sólo una prescripción poste- 
rior (Nm 18,16) establece para: ello la 
cantidad de cinco ssiclos de plata. Pero 
se puede suponer que en época anterior 
el rescate tenía lugar por medio de la 
ofrenda de una cabeza de panado me- 
nor (así, entre otros, Noth, ATD 5,80). 
Ex 13,2.12.13, que podría depender 
de Ex 34,19s y que es más reciente y 
detallado, coincide en lo esencial con él 
(sobre el origen deuteronomista de Ex 
13,1-16, cf. L. Perlitt, Bundestbeologie 
im AT [1969] 227). En ambas redac- 
ciones, tifd2, «rescatarás», se dirige al 
israelita adulto, capaz de oficiar en el 
culto. Esto concuerda con los preceptos 
del derecho apodíctico y corresponde 
incluso en el culto a la praxis de una 
época anterior, como se deduce, por 
ejemplo, de las prohibiciones de Dt 
16,21-17,1. Posteriorinente, el laico fue 
desplazado por el sacerdote; así se en- 
tiende que en la prescripción de rescate 
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de P en Nm 18,15-18 se proponga cam- 
biar el tifd2 original «rescatarás» por 
tafde2, «dejarás rescatar» (hifil) (véase 
sup., 1). No se refiere al laico, sino al 
sacerdote. 

En Nm 18,15-18 se subraya el dere- 
cho de los sacerdotes a la carne de los 
primogénitos no rescatados; además, el 
v. 16 (adición al texto) permite, como 
se ha indicado ya, el rescate de los pri- 
mogénitos humanos por medio de una 
cantidad de dinero. 

En Lv 27,27, pdb está junto a £] para 
indicar de nuevo el rescate de los pri- 
mogénitos de animales impuros, que se 
realiza igualmente no por medio de una 
- Ofrenda, sino de dinero (—> gl, 4b). Por 
último, en Lv 27,29 se prohíbe rescatar 
(pdh) a una persona entregada al anate- 
ma. Aquí resuena —como afirma Noth, 
ATD 6, 181— el rígido precepto anti- 
guo del anatema. Pero después del exi- 
lio ya no se practicó, porque, según Esd 
10,8, en vez de matar a una persona, se 
la excluía de la comunidad y sus bienes 
pasaban al santuario. 


Al verbo pdh en sentido de rescate 
de un ser viviente por medio de dinero 
corresponde el sustantivo p*d3yim, «res- 
cate», en la sección sacerdotal Nm 3, 
40-51. La palabra, que es un plural abs- 
tracto de un hipotético singular paduy 
(cf. sobre esta función del plural GK 
S 1245), aparece aquí en los vv. 46.48. 
49.51. ptduyim significa en este caso el 
rescate de los primogénitos del pueblo, 
pertenecientes a Yahvé, por medio de 
los levitas (cf. ya sobre ello vv. 11-13). 
El texto supone que los 22.000 levitas 
que había, según el v. 39, podían susti- 
tuir para Yahvé a 22.000 laicos. Ahora 
bien: según el v. 43, el número de los 
laicos asciende a 22.273 y la sección in- 
dicada (vv. 40-51) regula por medio de 
la palabra p*duyim el rescate de los 273 
restantes por dinero, es decir, pagando 
a los sacerdotes cinco siclos por cabeza. 
Aunque los elementos fácticos e ideo- 
lógicos subyacentes al capítulo son os- 
curos, es claro, no obstante, el conteni- 
do específico de ptddyim: se refiere al 
rescate de personas que Yahvé reivin- 
dicaba. El que este rescate se efectúe 
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por dinero se debe a la mentalidad se- 
cularizante de la época posterior. Pero 
en Nim 3,11-13 conserva todavía la pro- 
funda concepción anterior, según la cual 
un ser viviente sólo puede ser sustituido 
por otro. 

Esto se acerca a 1 Sm 14,45, pasaje 
que puede incluirse aquí por su conte- 
nido ritual-cultual, aunque pertenezca 
a la literatura histórica. Jonatán ha que- 
brantado, sín saberlo, un voto de ayunar 
impuesto por Saúl, unido a una maldi- 
ción contra el infractor; según la pala- 
bra del rey (v. 39), debe morir, «pero 
el pueblo (es decir, la tropa) rescató a 
Jonatán para que no muriera» (v. 45). 
El texto no indica cómo lo hizo; no se 
sabe, pues, si fue sacrificado un hombre 
— israelita o prisionero de guerra— oO 
un animal. En aquella antigua época 
difícilmente se puede suponer un res- 
cate por dinero (contra la opinión de 
R. J. Thompson, Penitence and Sacri- 
fice in Early Israel outside the Levitical 
Law [19631 109). 


c) Considerando, ante todo, el apat- 
tado precedente (3b), se ve que pdh en 
el ámbito cultual suele indicar el rescate 
de los primogénitos, que pertenecen a 
Yahvé. Al principio se hacía ofreciendo 
en sustitución como víctima una cabeza 
de ganado menor y posteriormente por 
medio de dinero. Así, pues, la entrega 
de un valor equivalente pertenece al 
contenido de pdh. Teniendo en cuenta 
la delimitación posterior respecto a gl 
(cf. ¿nf., 3d), se puede indicar ya que 
al rescatar un primogénito, el hombre 
rescata un ser al que nunca tuvo de- 
recho. 

Si los primogénitos que debían ser 
rescatados constituían un bien que nun- 
ca perteneció a la comunidad cultual, en 
el rescate de la muerte se trata de per- 
sonas que la comunidad jurídica ya nc 
podía reivindicar. Lv 27,29 y 1 Sm 14, 
45 hablan de este rescate en el ámbito 
cultual; Ex 21,30, en el marco del de- 
recho profano, y Sal 49,8, en la máxima 
sapiencial. En una pregunta irónico- 
amenazante Os 13,14 rechaza la posi- 
bilidad de liberación de la muerte. Hay 
que tener en cuenta este uso de pdb, 
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máxime cuando no tiene en gl una 
correspondencia independiente. Sólo Os 
13,14, donde gl está en paralelo con 
pdh, constituye una excepción. Pero 
esto no basta para caracterizar genéri- 
camente el verbo pdh en el séntido de 
que «significa la liberación o disolución 
de vínculos invisibles en los que han 
_ incurrido hombres o animales y de los 
que ellos no pueden liberarse a sí mis- 
mos...» (A. Jepsen, Die Begriffe des 
«Erlósens» im AT, en FS Hermann 
[1957] 153-163 [cita en p. 154]; véase 
también O. Procksch, ThW IV, 332). 
A ello se oponen, además de Ex 21,30, 
los textos Ex 21,8; Lv 19,20; Job 6,23 
(cf. sup., 3a), en los que pdh expresa 
la liberación de un poder humano direc- 
to y concreto. Esto lleva a la pregunta 
por el sentido original de pdbh y al in- 
tento de delimitarlo respecto a gl (3d). 


d) En sentido religioso (cf. ¿nf., 4), 


se trata del rescate de parte de Dios, en 
el que ya no hay que pagar un valor 
equivalente. Por eso remite el conteni- 
do específicamente jurídico y pasa a pri- 
mer plano el de liberación-salvación. En 
=> £l (4a) se observa la misma evolu- 
ción y a ella se debe el hecho de que 
en el AT ambos verbos puedan estar 
unidos en paralelo (Is 35,9s; 51,10s; Jr 
31,11; Os 13,14; Sal 69,19). Además, 
pdh está en paralelo con ns! hifil, «sal- 
var» (Is 50,2); con mlt piel, «salvar» 
(Job 6,23), y de forma más flexible, con 
y? hifil, «sacar» (Dt 7,8; 9,26; 13 6). 
¿Cómo se llegó desde el significado más 
específico al más genérico? 


Respecto al verbo pdh es lógico su- 
poner un camino similar al de gY, que 
va desde un uso jurídico, profano y li- 
mitado, al sentido religioso amplio. En 
gl consta que el origen está en el de- 
recho familiar (—> 21, 3b). Dado que en 
pdb tanto en su uso profano como cul. 
tual el peso recae en el pago del rescate 
y no en las personas que participan en 
el acto jurídico —pueden pertenecer a 
la familia del que hay que rescatar (Ex 
21,8), pero no es necesario (Lv 19,20; 
Job 6,23)—, se excluye el mismo origen 
que en 2. Es mucho más lógico pensar 
en el derecho comercial como punto de 
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partida, lo cual se confirma por el uso 
del verbo en árabe, etiópico y, parcial- 
mente, en ugarítico (cf. sup., 1). En es- 
tas lenguas se mantendría el significado 
original del verbo, que el hebreo con- 
servó sólo en vestigios y el acádico per- 
dió completamente, Con diversos mati- 
ces, O. Procksch, ThW IV, 329-337, y 
J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben im 
AT (1940) 10, entienden así la evolu- 
ción de pdb. Á ello se opone Jepsen, 
loc. cit., 154, que considera problemá- 
tica en el antiguo Israel una separación 
entre un ámbito profano y otro religio- 
so, y, consiguientemente, la distinción 
en pdh de dos sentidos diversos en uno 
y otro caso. El cree que basta para to- 
dos los casos el único significado de 
«redimir» o «liberar». 

Quizá habría que dar la razón a Jep- 
sen si no fuera por. las otras lenguas 
semíticas, cuyo peso él ha subestimado. 
No obstante, hay que concederle que 
posiblemente la evolución de pdh no 
partió del ámbito del derecho comercial 
de forma tan directa como yo, junto c con 
Procksch, suponía. 


Está a favor de ello la analogía con el 
verbo .acádico patáaru (sobre esto, AHw 
849-851). A partir de un significado con- 
creto, «separar, dividir» llega a significar 
en acádico «(soltar), disolver, rescatar». La 
disolución se puede referir en sentido pro- 
fano a cosas, como, por ejemplo, cadenas, 
y en el lenguaje religioso a realidades es- 
pirituales, como pecado, cólera y castigo. 
En sentido político-jurídico, significa «dar 
libertad (a prisioneros)» y «licenciar (sol- 
dados)», y además, «rescatar, redimir por 
medio de dinero». Este rescate lo puede 
hacer un miembro de la familia a favor de 
una persona perteneciente a ella o de una 
cosa —por ejemplo, un campo— (cf. los 
textos en —> 27 3b), o el dueño de un es- 
clavo a favor de éste, o el rey a favor de 
un servidor (cf, PRU IV, 110, lín. 25, y 
165, lín. 7). De esto se deduce que patáaru 
no es originalmente un término jurídico, 
pero que llega a serlo en determinados 
casos. | 


En pdh puede haberse dado un pro- 
ceso similar, Desde un significado bási- 
co (concreto) que ya no es posible iden- 
tificar, adquirió el sentido de «disolver, 
desatar, liberar», como se conserva, con 
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ligeras diferencias, en varias lenguas se- 
míticas. Del sentido. genérico se separó 
el significado específico de «rescatar 
(por medio de'un valor equivalente)», 
que adquirió supremacía en árabe y 
etiópico, mientras que en ugarítico y 
hebreo no consiguió desplazar la con- 
notación genérica incluida en el concep- 
to de disolución. Comparado con gl, 
pdh es un concepto más amplio y en 
su Origen no pertenece a un marco ju- 
rídico determinado. Como ambos vet- 
bos tienen siempre un significado afín, 
se acercaron mutuamente de modo que 
a veces se emplea pdh donde se espe- 
raba gl, como ocurre en Ex 21,8. 


Si el significado de pdh, «redimir 
(por medio de un valor equivalente)», 
no es el original, sino un derivado, el 
verbo no se puede definir desde el prin- 
cipio como «término propio del dere- 
cho comercial» (así lo hace Stamm, loc. 
cit., 11). No lo es, pero llega a serlo en 
determinados usos. Esto hay que man- 
tenerlo, porque en pah, a diferencia de 

gl, «el énfasis no está en el sujeto, sino 
en la acción» (Procksch, loc. cit., 333). 
Entre lós que participan en ella no es 
necesario que haya una sólida relación 
anterior qué furidamenta el rescate. Así 
se explica que pdh.sea un término usado 


para el rescate del primogénito, porqué: 


con él Yahvé. permite a los hombres 
algo a lo que no tenían ningún derecho. 
Si en este caso el derecho no existe to- 
davía, en el de“la persona destinada. a 
la muerte ya: no existe, y de ello se de- 
riva el uso de pdh en ambos casos (véa- 
se ya sobre esto 3c). | 


En Job 6,23 la liberación. de las ma- 
nos de un tirano. es un acto de amistad 
para-el que el verbo adecuado era pdb 
y no gl. En Lv 19,20 ño se explicita 
quién rescata y esto explica la prefe- 
rencia por pdh (cf. 3a). La diferencia 
entre los dos verbos queda también 
fuertemente marcada por el hecho de 
que sólo de gl se formó el participio 
gel. como calificativo permanente de 
Yahvé. Es cierto que en Sal 34,23 apa- 
rece una vez el participio pode. corres- 
pondiente a pdh, pero sólo como forma 
ocasional (cf. también Dt 13.6). 
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4.a) Como ya se ha indicado (3d), 
el uso religioso se distingue del profano 

y cultual en.que sólo tiene a Yahvé 
no sujeto del rescate y, en conse- 
cuencia, excluye siempre el pago de un 
valor equivalente. 

Si, como:en gl, se clasifican también 
los textos correspondientes” de pdh se- 
gún el círculo de personas que experi- 
mentan el rescate/liberación, conside- 
rando además la dimensión temporal en 
que acontece, se obtiene este resultado: 


1) Salvación del (de' los) vidad s): 


a) En el pasado: 2 Sm 4,9; 1 Re 1,29; 
Is 29,22; Sal 55,19; 71 23; Job 33, 

28; “Eclo A 

b) En el presente o futuro inmediato: 
Jr 15,21; Os 7,13; 13,14; Sal 25, 
22; 26,11; 31,6; 34,23; 44,27: 49, 
16; 69, 19; 119, 134; 130,8; Job 5,20. 


2) Salvación del pueblo: 
a) En el pasado: Dt 7,8; 9,26; 13,6; 
15,15; 21,8; 24,18; 2 Sm. 7,23 
="1 Cr 17,21; Mig 64; Sal 7842; 
| - 111,9; Neh 1,10. 
- —b) En el futuro “escatológico: ls 35, 10 
| = 51,11; 50,2; Jr 31,11; Zac 108 
(pasado inserto en el futuro). 


b) Si se quiere - ordenar los textos 
de algún modo por su antigiiedad, ocu- 
parían el primer puesto 2 Sm 4,9 y 1 Re 
1,29, porque el primero pertenece al 


«relato de la subida de David al trono» 


y el otro al llamado «relato de-la suce- 


sión al trono», y los dos podrían re- 


montarse a la época: de Salomón. Según 
estas fuentes, David ha añadido dos ve- 
ces a las promiesas jurámentadas por la 
vida de Yahvé la frase laudatoria: «que 
ha salvado mi vida de todo peligro». 
Como observa K. Budde, Die Bicher 
Samuel (1902) 216, esta frase no apa- 
rece en ningún otro lugar del. AT; por 
ello no es posible determinar si fue crea- 
da libremente por David o constituye 
una fórmula tomada de la liturgia. 

En todo caso, la frase se acerca al uso 
de pdbh en los Salmos. Aquí pdh aparece 


con mucha frecuencia en la súplica «;¡sál- 


vame!» (Sal 26,11; 69,19; 119,134) del 
salmista individual, que, según Sal :69, 
5.27.30, está enfermo y perseguido; se- 
gún 119, 134, oprimido, y que, según 
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26,11, se ve enfrentado a una falsa acu- 
sación (apostátar de Yahvé). 

En lá lamentación comunitaria de Sal 
44,27, la súplica «¡sálvanos por tu cle- 
mencia!» se hace en nombre de la co- 
munidad. Tiene como trasfondo un gra- 
ve peligro provocado por enemigos. Se 
hace igualmente a favor de la comuni- 
dad la súplica «salva, oh Dios, a Israel 
de todas sus necesidades» en Sal 25,22, 
aunque este salmo está más determina- 
do por los motivos de la lamentación 
individual. E 

En Sal 71,23 la acción de gracias «tú 
has redimido», incluida en un voto de 
alabanza (vv. 18-24), tiene carácter de 
anticipación (Sal 71 es, por su género 
literario, un canto de lamentación y de 
súplica). Según el v. 20, la acción de 
gracias se refiere a un peligro de muer- 
te, quizá debido a enfermedad, y a la 
persecución por los enemigos (vv. 4. 
10ss). En el canto de lamentación y de 
súplica de Sal 55,18b.19a, la acción de 
gracias «y él escuchó mi voz y salvó mi 
vida dándome la paz» está igualmente, 
según el texto, proyectada al futuro; se 
refiere también a la liberación de ma- 
quinaciones urdidas por enemigos, entre 


los que hay incluso un amigo de otros 


tiempos (v. 14); Salom, «paz», indica 
la seguridad permanente frente a ellas 
(siguiendo a Kraus, BK XV, 401, hay 
que mantener el TM contra la opinión 
de Stamm, loc. cif., 14, nota 5). 

En los cantos de acción de gracias de 
Job 33,27b.28 y Eclo 51 (v. 2), el res- 
cate hacía el que mira retrospectivamen- 
te el beneficiario expresa la liberación 
del poder del mundo subterráneo. No 
se trata aquí, ciertamente, de la revivi- 
ficación de los muertos, sino de la cu- 
ración de una grave enfermedad (véase 
Stamm, loc. cif., 15s). Pero, dado que 
en el pensamiento hebreo la muerte 
ejerce su poder entre los hombres por 
medio de la enfermedad, se puede con- 
siderar al enfermo como un muerto y 
describir la curación como salvación del 
mundo subterráneo. Como ha mostrado 
Ch. Barth, Die Errettung vom Tode 
in den individuellen Klage- und Dank- 
liedern des AT (1947), no se trata sólo 
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de una simple expresión gráfica. Está 
igualmente muy lejos de serlo la alaban- 
za de la actuación salvadora de Dios en 
el hambre y en la guerra (Job.5,20). 
Entre la súplica y la acción de gracias 
está la manifestación de esperanza o de 


confianza de que Yahvé quiere liberar 


y tiene el poder de hacerlo. Esta apare- 
ce en la lamentación de Sal 31,6, que, 
siguiendo a D. Michel, Tempora und 
Satzstellung in den Psalmen (1960) 92, 
se traducirá así: «En tus manos enco- 
miendo mi espíritu; tú, Yahvé, Dios 
leal, me salvarás». La angustia del oran- 
te se debe a los enemigos (vv. 9.12.14. 
19) y también, desde luego, a la enfer- 
medad (vv. 10s). De ello espera ser li- 
berado. Kraus, BK XV, 248, ve con ra- 
zón en el salmista a un inocente perse- 
guido. Hay que mencionar otra. lamen- 
tación, el salmo 30, que da cabida a la 
confianza en cuestión (v. 7). Se funda- 
menta en la clemencia (hbésed) y en la 
salvación (p2daf), es decir, en la volun- 
tad o poder de salvación de Yahvé. De 
ellas brota en el oráculo de salvación 
conclusivo (v. 8) «sí, él salvará a Israel 
de todos sus pecados», la esperanza de 
una última liberación, entendida, desde 
luego, en sentido escatológico. Este es 
el único texto en el que pdbh no se re- 
fíere a un peligro, sino al pecado. Pero, . 
según la visión unitaria del AT, al que- 
dar éste eliminado, cesa también el pe- 
ligro. | | | | 
Con la mirada en la redención, el can- 
to de acción de gracias de Sal 34 llega 
a su hermosa conclusión: «Yahvé redi- 
me el alma de sus siervos, no será cas- 
tigado quien confía en él» (v. 23). 
Como hemos visto, en los cantos de 
acción de gracias Job 33,27b.28 y Eclo 


51,2 salvación de la muerte significa la 


liberación de una enfermedad. Siguien- 
do a Barth, loc. cit., 158-161, es lógica 
la misma interpretación 'en Sal 49,16, 
«pero Dios redime mi alma, me arranca 
del poder del mundo subterráneo». 
Pero el verbo —> gh de la segunda mi- 
tad del verso, empleado para indicar 
que un muerto es arrebatado, e incluso 
el conjunto del salmo, «caracterizado al 
principio como «enigma» (v. 5), están 
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a favor de una esperanza que va más 
allá de la fe habitual, es decir, de una 
liberación definitiva de la muerte, uni- 
da a un rapto (cf. sobre ello Stamm, 
loc. cit., 16s; Von Rad 1, 419s; Kraus, 
BK XV, 368). 

Las confesiones de Jeremías son im- 
pensables sin los salmos de lamentación 
individual. Por eso es lícito añadir aquí 
la promesa hecha al profeta a raíz de su 
lamentación (Jr 15,10-12.15-18) de que 
será liberado de los malvados y violen- 
tos (v. 21). El ns! hifil de la vocación 
(Jr 1,19) está ahora complementado y 
reforzado por pdh. Esto refleja la ene- 
mistad creciente contra Jeremías desde 
sus comienzos. No hay, pues, motivo 
alguno para eliminar, con P. Volz, Der 
Propbet Jeremia (21928) 173, nota 1, el 
verso 21 como «prolija ampliación des- 
colorida». 

Las afirmaciones de redención de los 
Salmos se refieren en gran parte a si- 
tuaciones de angustia concretas e intra- 
mundanas, entre las que aparecen mu- 
chas veces, junto a la enfermedad y a 
la muerte, los enemigos. Es rara una 
afirmación genérica que exceda el caso 
individual. La encontramos sólo en Sal 
34,23 dentro de un horizonte que ape- 
nas trasciende este mundo y en Sal 
130,7s en una perspectiva ligeramente 
orientada en sentido escatológico. El 
predominio de la situación concreta e 
intramundana no es una limitación. Es 
una consecuencia del convencimiento 
de que el hombre depende en todo de 
Dios, que va a su encuentro en la dicha 
y en la desdicha. Si esto hace que in- 
cluso la desgracia, el peligro y la perse- 
cución no constituyan una barrera in- 
franqueable, no por ello dejan de ser 
una grave tribulación. El hecho de que 
su desaparición se describa no sólo como 
salvación (ns! hifil/relt piel), sino tam- 
bién como rescate o liberación demues- 
tra hasta qué punto es así. 

c) La acción de gracias que expre- 
san los Salmos se encuentra también 
en los nombres personales. En el AT 
son los siguientes: Pedaya(bú), Pedo el 
(PdPPI), «Yahvé/El ha liberado»; Peda- 


súr, «la roca ha liberado» (sobre. el ele- 
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mento teóforo -> sár, que aparece tam- 
bién en Mari, cf. M. Noth, ES Alt [1953] 
148). En el nombre personal Yifd*ya, 
formado de un imperfecto, no está claro 
si se debe traducir también como afit- 
mación referida al pasado o como deseo: 
«¡Que Yahvé libere!». De los nombres 
de frases verbales deriva la forma breve 
Pádón. Dos de los nombres anteriores 
aparecen también fuera del AT: en Ele- 
fantina, Pdyh (Cowley, N. 43, lín. 12; 
además, Pdyhw en los sellos NN. 45 y 
235 en F. Vattioni, Bibl 50 [1969] 
365.384) y Pd"! en un sello del siglo vr11 
(Moscati, EEA 56, N. 13; Vattioni, 
loc. cit., 373). Ya se han mencionado 
antes en la el nombre personal 1/z- 
ipdianni, «Mi Dios me ha perdonado/ 
liberado», paralelo del acádico, y el pú- 
nico BIpd”, «Baal lo desató (redimió)» 
(véase F. L. Benz, Personal Names in 
the Phoenician and Punic Inscriptions 
[1972] 97.389). 

Respecto a la interpretación de los 
nombres no es ocioso considerar con 
Noth, IP 180, si se refieren a los peli- 
gros en el nacimiento mismo. Pero dado 
que en acádico y hebreo los nombres 
personales utilizan muchas veces los 
verbos de uso habitual en el lenguaje 
religioso, habrá que entender aquí pdh 
del mismo modo que en los Salmos y 
referirlo a la situación de la madre o 
del hijo; cf. lo indicado en —> gl (41) 
sobre el nombre personal Yigal. Si la 
acción de gracias se hace por la madre, 
se puede pensar, entre otras cosas, en 
la liberación de la esterilidad; si se hace 
por el hijo, se piensa, ante todo, en la 
curación de una enfermedad. 

d) Con nueve casos en qal y uno en 
nifal, número un poco inferior a los 
catorce de los Salmos (13 X gal, 1 Xx 
nifal), pdh no es frecuente en los pro- 
fetas. Es incluso más raro que gl, que 
aparece 27 X en la literatura profética 
(entre ellas el participio g0'él, 14 X). 
De ellas 22 pertenecen al Déutero y 
Trito-Isaías (entre ellas el participio 
gel, 13 Xx). Esto marca la preferencia 
por 2l (— gl, 4f), firmemente arraiga- 
da en el mensaje del Déutero-Isaías, 
que pdh no pudo alcanzar en ninguno 
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de los profetas ni en el resto del AT. 
En el lenguaje religioso había varios 
verbos afines a éste por su contenido, 
que los profetas utilizaban con más fre- 
cuencia al hablar de la salvación futu- 
ra: y hifil, —> ms] hifil, mit piel 
(> plt), «salvar», y —Zr, «ayudar» 
(cf. sobre ello Stamm, loc. cif., 98ss). 

En todo caso, pdh aparece en las tres 
perspectivas temporales que menciona- 
mos antes (4a), es decir, expresa la li- 
beración del pueblo en el pasado, en el 
presente abierto al futuro y en el futuro 
escatológico. 

El acontecimiento salvífico funda- 
mental del pasado es para Israel la li- 
beración de Egipto, para la que el Deu- 
teronomio introdujo por primera vez 
pdh (cf. inf., 4e). En los profetas se 
encuentra sólo en Mig 6,4, donde Mi- 
queas hace decir a Dios en su autode- 
fensa ante el pueblo: «Porque yo te 
saqué de Egipto, te liberé de la casa 
de esclavitud...». Aquí no es posible 
decidir el problema de si la requisitoria 
de Mig 6,1-8, donde los versos 3-5 for- 
man una subdivisión, proceden o no de 
Miqueas, ni el cómo hay que explicar 
el lenguaje deuteronomista del v. 4 —si 
por tradición común o por dependencia 
directa—; sobre ello véanse, por una 
parte, W. Beyerlin, Die Kulttraditionen 
Israels in der Verkiindigung des Propbe- 
ten Micha (1959) 69-74, y por otra, 
Sellin-Fohrer 490; O. Kaiser, Einleitung 
in das AT (1969) 178. 

Is 29,22 alude a una liberación dis- 
tinta en el pasado con la frase hímnica 
y laudatoria «que redimió a Abrahán». 
Pero la frase, en el contexto de Is 29, 
16-24, difícilmente podría remontarse al 
mismo Isaías. No se sabe a qué se re- 
fiere esta redención. «Aunque una saga 
del judaísmo tardío narra la redención 
de Abrahán de Ur en Caldea como del 
“fuego de los caldeos”, quizá sólo se 
piensa en sus múltiples liberaciones y 
protecciones de los relatos bíblicos» 
(Fohrer, Jes. "11, 87; sobre la saga men- 
cionada, cf. R. Meyer, ThW 111, 467). 

Oseas utiliza en 7,13 y 13,14 el ver- 
bo pdh referido a una próxima, pero 
ya imposible liberación del peligro de su 
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tiempo. Aunque en 7,13, «y yo los res- 
catatía...», no se menciona el poder 
adversario, según el contexto (5,8-7,16), 
sólo puede referirse al rey asirio que se 
acerca, Tiglat Piléser III (cf. Wolff, 
BK XIV/1, 140). En Os 13,14, donde 
pdh y £l aparecen juntos, el poder ad- 
versario es la fatalidad de la muerte 
($25 y máwet). Según añade el v. 14, 
actúa como epidemia (cf. Rudolph, KAT 
XI11/1, 245). Sin embargo, 13,15 y 14, 
1 dejan abierta la posibilidad de que a 
ese poder que actúa como epidemia se 
una también el que actúa bajo forma 
de pueblos extranjeros, sobre todo del 
asirio (cf. Wolf£, loc. cit., 297). Tanto 
en 7,13 como en 13,14 pdh aparece en 
una pregunta que expresa un rechazo 
y, por tanto, como una perspectiva de 
redención que ya no es posible ante 
Dios (siguiendo a Rudolph y Wolff, hay 
que entender del mismo modo 13,14, 
texto que Weiser, ATD 24 [?1956] 
98ss, interpreta como promesa). 

En relación con la salvación escato- 
lógica, los profetas utilizan pdh en cin- 
co casos. Comienzan en Dtls (Is 50,2; 
51,11), que, por lo demás, prefiere gl. 
Si, a pesar de ello, emplea en 50,2 una 
forma derivada de pdh (p*dut o pedot, 
texto corregido), lo hace ciertamente 
porque con la pregunta retórica «¿es 
mi mano demasiado corta para líberar, 
o no tengo poder para salvar?» quiere 
señalar el gran poder de redención de 
Yahvé, que no se agota en un aconte- 
cimiento individual. 


El texto de Is 51,11 concuerda am- 
pliamente con el de Is 35,10. Los que 
vuelven a Sión son «liberados por Yah- 
vé». Dado que 1s 34-35 tiene también 
puntos de contacto con Dtls, 35,10 
puede depender de 51,11. Pero como 
este último no encaja bien en el ver- 
so 10, también es posible, a la inversa, 
que 35,10 sea original y que se intro- 
dujera posteriormente detrás de 51,10 
(así opina W. Eichrodt, Der Herr der 
Geschichte [= Die Botschaft des AT, 
17/1171, [1967] 224). Westermann, 
ATD 19, 200, no niega la autenticidad 
de 51,11, pero lo coloca, como suge- 


“rencia, detrás de 52,3. En el texto de 
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Is 35,10 pdb no difiere en el contenido 
del el precedente y repite la idea ex- 
presada en los hemistiquios paralelos 9b 
y 10a. Si 51,11 fuera la continuación 
original del verso 10, los prduye Y bwb, 
como aquellos que experimentan el se- 
gundo y definitivo éxodo, se contrapo- 
nen a los gPlim, que se refieren a los 
que se salvaron en el Mar Rojo (— 27, 
4e). Incluso si 51,11 se pone detrás de 
32,3, hay que entender así los peduyé 
Ybwh. 

En la promesa de salvación de Jr 31, 
11 están otra vez unidos pdh y gl. Al 
Israel desterrado (Jacob) se le anuncia 
la liberación del poder de uno más fuer- 
te y, como consecuencia de ello, el re- 
torno de los dispersos. No hay duda 
de que aquí se recogió el mensaje del 
Déutero- Isaías y de que, ante una nue- 
va situación, su esperanza se extendió 
más allá del horizonte del exilio ad 
lónico. | 


Lo que se espera para Sión y sus 
conversos en 1s 1,27 es más genérico, 
pero está. igualmente orientado en sen- 
tido escatológico. Interpreta 1,21-26 y 
abre la: mirada a un nuevo pueblo de 
Sión, constituido por aquellos que op- 
tan por la justicia de Dios. Pero ellos 
no se redimen a sí mismos, sino que son 
redimidos, con lo que indirecta, pero 
claramente, se hace referencia a Yahvé 
como autor de la liberación. No se men- 
ciona el poder contra el que la realiza. 
Sin duda es de carácter político; se 
podría precisar. si pudiéramos fijar la 
época de formación del verso. Se pue- 
de pensar en los babilonios, persas O 
griegos. 

Zac 10,8 es el testimonio más tardío 
de pdh en contexto escatológico. La pe- 
queña frase «porque yo los redimí» está 
en la promesa de 10,3-12, que anuncia 
el retorno de los dispersos. Sea que 
perteneciera a ella desde el principio o 
que fuera introducida posteriormente, 
en cualquier caso menciona el presu- 
puesto sin el cual no es posible el re- 
torno. El verso 10 nombra a Egipto y 
Asiria, es decir, Tolomeos y Seléucidas 
como “pueblos enemigos; de ellos hay 
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que rescatar, pues, a los dispersos, y 
esto es lo que hará Yahvé. 

e) Como novedad, el Dnidrañamio 
aplicó el verbo pdh a la liberación de 
Egipto (Dt 7,8; 9,26; 13,6; 15,15; 21, 
8; 24,18). Como | explica Von Rad L, 
191, la concepción del «rescate» ya no 
considera el acontecimiento salvífico 
desde su aspecto bélico, sino como un 
acto jurídico liberador por parte de 
Yahvé. Con el uso de pdh en este sen- 
tido, el Deuteronomio complementa el 
uso anterior, que se había limitado a 
los verbos — ys hifil, «hacer salir»; 

> “Ih hifil, «hacer subir», y msi hifil, 
e (cÉ. sobre ello Stamm, loc. cit, 
18s, y sobre ys hifil y Th hifil, P. Hum- 
bert, ThZ 18 [1962] 357-361.433-436; 
además, H. J. Boecker, Die Beurteilung 
der Anfánge des Kónigtums in den 
dtr. Abschnitten des 1. Samuelbuches 
[1969] 39-43). El uso de pdh no ex- 
cluyó en absoluto en Dt el anterior ys” 
hifil. Aparece varias veces e incluso “1h 
hifil está documentado al menos una 
vez (20,1). pdh tampoco se impuso en 
los escritos posteriores. P no lo utiliza 
y prefiere usar ys hifil, que junto al 
más raro Th hifil se encuentra también 
en la literatura posdeuteronomista (véa- 
se sobre ello, especialmente, Humbert, 
loc. cit., 3578). 

Lo que acabamos de decir se refleja 
también en el hecho de que pdh refe- 
rido al acontecimiento de Egipto apare- 
ce sólo raras veces en los documentos 
influidos directa O indirectamente por 
Dt. Los textos son: en la literatura his- 
tórica, 2 Sm 7,23 = 1 Cr 17,21; Neh 
1,10; en los Salmos, 78,42 y 111,9. De 
los profetas hay que añadir el pasaje ya 
tratado Mig 6,4. 


5. a) pdb se utiliza también en el 
hebreo posbíblico (entre otros casos, 
Eclo 51,2). Se pueden aducir no pocos 
pasajes de Qumrán (cf. Kuhn, Konk. 
174), ante todo de los Himnos y del 
Rollo de la guerra. En los primeros, pdh 
expresa el agradecimiento, ante todo, 
por la redención efectuada (10H 2,32. 
35; 3,119; 10 45 1,2= DJD 1, 144; 
40pPs 37 2,19) y en un caso parece 
haber una súplica (1QH 17,20). En el 
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Rollo de la guerra se prefiere al verbo 
el sustantivo p*dutf, «redención». Ex- 
presa o bien la redención escatológica 
por obra de Dios (así, 1QM 1,12; 14, 
10; 15,1; 18,11; 4QM2 8 = ZAWT 69 
[1957] 135), O bien designa a los be- 
licosos hijos de la luz como «pueblo de 
la redención» (así, 10M 1,11s; 11,19; 
14,5; 17,6; 13,14 es oscuro; cf. tam- 
bién DJD. L 95 IV, 2). En el escrito 
de Damasco (CD 16 ,8), pdh se refiere 
al juramento, que no se puede que- 


brantar ní aun a costa de la vida. Este 


uso es insólito y no aparece en el AT. 

b) El NT no puede mantener en su 
lenguaje la distinción específicamente 
hebrea entre gl y pdb. Entre sus vet- 
bos de redención utiliza poco AuTtpoÚ- 
odas, el preferido por los LXX para 
traducir 21 y pdh, y algo más fúeodas, 
que en los LXX disminuye para £l y 
más aún para pdh. El más frecuente, 
con mucho, en el NT es gwéev, que 
en los LXX nunca traduce gl y sólo 
dos veces pdh. Según esto, sobre pdh 
respecto al NT' no puede decirse nada 
que no se haya dicho ya en gl; véase, 
por tanto, —> gl, 5. 
€ | J. J. Sramm 
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1. El sustantivo monosílabo p2, 
¡bodas (Bergstr., Enf. 184; P. Fronza- 
roli, AANLR VIII/19 [1964] 23). 
269.278), cuyo estado constructo pz se 
forma de modo análogo al de —> *4b y 
> "4h (en oposición a $2, «cabeza de 
ganado menor», con el estado construc- 
to $€), aparece como p en ugatítico 
(WUS N. 2180; UT N. 1992) y como 
pú en acádico (AHw 872-874), mientras 
que el acádico y el asirio antiguos pd um 
y pPum, así como el árabe fam, el 
arameo pum y el etiópico "af presentan 
formas con dos consonantes (cf. J. Barth, 
ZDMG 41 [1887] 633s; sobre el púni- 
co-fenicio py y el arameo pr en las ins- 
cripciones de la época del AT, cf. DISO 
227.229; sobre los nombres propios, 
cf. Huffmon 128.254; Gróndahl 170). 
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Como plurales aparecen piyyot (Prov 
5,4), peyot (Jue 3,16) y la forma redu- 
plicada pzfiyyot (1s- 41,15; Sal 149,6), 
aplicados siempre a espadas de dos filos 
o algo similar, 


No está excluida del todo una afinidad 
etimológica con pé4, «lado, matgen»; pot, 
«frente» (1 Re 7,50; Is 3 17), Y > panim, 
«rostro» (cf. GVG I, 333. 421; opina en 
cierto sentido de otra manera H. Holma, 
Die Namen der Kórperteile im Ass. "Bab. 
[19111 13s), pero es dudosa. 


2. En el hebreo del AT, pE está 
documentada 500 Xx (incluido el plural 
reduplicado; cf. sup., 1; excluido 1 Sm 
13,21); en el arameo de Dn, pum 6 X. 
pz falta en Jon, Hab, Ag y Rut; se 
acumula en Nm (49 X, de ellas 19 X 
en la expresión “al-pz Y bwb, «conforme 
al mandato de Yahvé»), Sal (68 X, in- 
cluido Sal 149,6), Job (36 X) y Prov 
(56 x). De todos estos casos, unos 85 
se refieren a Dios (3 a dioses), 270 a 
personas, 10 a animales y 20 a cosas 
(de ellos, 35 en la expresión principal- 
mente deuteronomista lefz béreb, «con 
el filo de la espada»); los otros casos 
son formas preposicionales. No está in- 
cluido pzrm, una indicación de peso en 
1 Sm 13,21 (KBL 759a; H. J. Stoebe, 
KAT VIII /1, 255: «un tercio»; distin- 
ta opinión antes, GB 634b; Zorell 642s). 


3/4. pé designa, ante todo, como 
nombre de una parte del cuerpo, la 
apertura de acceso al interior del cuer- 
po, la boca. El concepto se aplica en 
sentido traslaticio a la tierra (Gn 4,11; 
Nm 16,30 y passim), al $%0!, «mundo 
subterráneo» (Is 5,14; Sal 69,16; 141, 
7; cf. M. Dahood, Bibl 51 [19701 395; 
J. B. Burns, VI 22 [1972] 2458), a 
una cueva (Jos 10,18), a un pozo (Gn 
29,2), a un recipiente (efá) (Zac 5,8), a 
un saco (Gn 42,27), a la apertura en el 
cuello de un vestido (Ex 28,32; Sal 
133,2), a la puerta de una ciudad (Prov 
8,3; cf. Gemser, HAT 16,44; de aquí 
se deriva la expresión p2 laf2, «de un 
extremo al otro»; 2 Re 10,21; 21,16; 
mippe "el-pée, Esd 9,11; así, KBL 753a; 
cf. GB 635a y Zorell 643a); además, 
a la orilla de un río (Is 19,7; así, Zorell 
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y GB; distinta opinión, KBL), a una 
quebrada (Jr 48,28), al corte agudo del 
trillo (Is 41,15) y de una espada (Jue 
3,16; Sal 149,6; Prov 5,4; sobre el acá- 
dico pá con el mismo significado, véase 
AHw 874b; sobre el uso metafórico de 
la palabra en acádico y en hebreo en 
general, cf. Dhorme 83-86); el último 
uso desembocó en la expresión «con el 
filo de la espada» (distinta opinión, 
Th. J. Meek, BASOR 122 [1951] 31- 
33; G. Fohrer, BHH II, 1249: «por- 
que la espada devora la carne»; Zorell 
643a: «secundum ius belli»). En Am 
6,5, p2 no significa «son, sonido» (como 
opina GB 635a), sino que equivale a 
preposición («conforme a»; cf. Rudolph, 
KAT XITI/2, 217). Sobre p* unida a 
las preposiciones k*, 1* y “al, cf. los dic- 
cionarios. 

En el hombre, nunca en Dios, la boca 
es el órgano para besar (con n3g qal, 
1 Re 19,18; Job 31,27; Cant 1,2) y para 
comer (Ez 3,3; 4,14; Nah 3,12; Zac 9,7; 
paralelo, Sén, «diente»; cf. Mig 3,5; Sal 
58,1; Lam 2,16, y sobre los paralelos 
ugatíticos, L. R. Fisher, Ras Shamra 
Parallels 1 [19721] 310; referido a ani- 
males, Sal 22,14); por eso la expresión 
betkol-pe (Is 9,11) significa «glotón», y 
en el giro pz S$'náyim (Dt 21,17; 2 Re 
2,9; Zac 13,8, no «el doble», sino «dos 
tercios»; cf. GB 6353a; A. Jirku, ZAW 
37 [1917-18] 110; F. Rundgren, JCS 9 
[1955] 29s; de manera un poco distin- 
ta, KBL 754a), p* tiene el sentido de 
«bocado, porción» (cf. Dhorme 86). 

Como órgano humano del lenguaje, 
pe está en paralelo con lason, «lengua» 
(Ex 4,10; Sal 73,9; cf. H. Donner, 
ZAW “79 [19671 336-338; Sal 78,36 
y passim; sobre otros casos y paralelos 
ugaríticos, cf. Fisher, loc. cif., 309s; 
lason, «lengua, idioma», aparece en el 
AT 117 X, de ellas en Sal 35 Xx, Prov 
19 Xx, Is 15 Xx, Job 9 Xx; el arameo 
lissan, «lengua, idioma», 7 X en Dn), 
y $afa, «labio» (Is 11,4; 29,13; Mal 2, 
6.7; Sal 51,17 y passime; cf. Fisher, 
loc. cit., 311; H. W. Wolff, Antbropo- 
logie des AT [19731 121; Dhorme 84- 
89; J. Oelssner, Benennung und Funk- 
tion der Korperteile im hebr. AT [di- 
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sertación, 19601). Sobre la expresión 
pe 2hbád, «unánime» (1 Re 22,13 =2 Cr 
18,12) y «concorde» (Jos 9,2); cf. Joiion 
379; Dhorme 84; B. Couroyer, RB 61 
(1954) 559; sobre el arameo k*fum had, 
cf. DISO 229; sobre el acádico, AHw 
872s. | 

Tanto en la acepción «boca» como 
en el sentido derivado «lo que hay en 
la boca, lo que sale de la boca», es de- 
cir, «palabra, oráculo, mandato», p2 
aparece unida a un gran número de ver- 
bos (cf. Wolff, loc. cif., 1215). Es sor- 
prendente que nunca se use el verbo 
—>>”mr, «decir», unido a p*%, aunque 
aparece algunas veces la expresión *mré- 
fí, «palabras de mi boca» (Dt 32,1; Sal 
19,15; 54,4 y passim; referida a Yahvé, 
Os 6,5; cf. Sal 138,4; Job 23,12). Uni- 
do a dbr piel, pe es enfático; así, «ha- 
blar con la boca» adquiere el significado 
de «prometer solemnemente» (Dt 23, 
24; Jr 44,25; referido a Yahvé, 1 Re 8, 
15.24 = 2 Cr 6,4.15) o «hablar perso- 
nalmente» (Gn 45,12; Sal 145,21). La 
expresión aparece, sobre todo, en Is 
referida a Yahvé (Is 1,20; 40,5; 58,14; 
cf. también Mig 4,4 y Jr 9,11). Tiene 
el mismo carácter el uso de pé2 como 
sujeto u objeto en conexión con »gb, 
«determinar» (1s 62,2, referido a Yah- 
vé); swbh piel, «mandar» (Is 34,16, re- 
ferido a Yahvé); $l, «preguntar» (Gn 
24,57; referido a Yahvé: Jos 9,14; ls 
30,2); rsh, «complacerse en» (Sal 49, 
14; distinta opinión, Zorell 643a); »ll 
piel, «ensalzar» (Prov 27,2); “nh, «dar 
testimonio» (2 Sm 1,16); rs“ hifil, «de- 
clarar culpable» (Job 15,6); spr piel, 
«narrar» (Sal 71,15); sdq, «ser justo» 
(Job 9,20). Esta dimensión personal se 
expresa también en giros como dbr piel: 
pe "el-p2 (Nm 12,8), y dbr piel: p2 
et/lim-pe, «hablar boca a boca» (Jr 
34,3 y 32,4; paralelo, «cara a cata»; 
=> panim). Á veces, pé tiene un senti- 
do poético (Is 9,16; Sal 49,4; 66,14; 
144 8.11 y passim). 

Siempre que se valora la relación en- 
tre la boca y el corazón (Sal 54,4; Prov 
16,23) se distingue entre palabra exter- 
na y sentimiento interior (Is 29,13; Jr 
9,7; 12,2; Ez 33,31; Sal 62,5). Unida 
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a —>.qr, p* tiene sentido enfático en 
Jr 44,26, efecto poético en Sal 66,17 y 
Prov 18,6, pero en Jr 36,18, significado 
técnico en el sentido de «dictar» (véase 
ktbD mippe, «escribir al dictado»: Jr 36, 
4.6.17.27.32; 45,1). El giro R*bad pe, 
«de boca torpe», expresa la dificultad 
de palabra (Ex 4,10). Después de psb, 
«abrir de par en pat», que, unido a p2, 
significa, entre otras cosas, «hablar» 
(Jue 11,35.36; Job 35,16); aparece con 
frecuencia pth, «abrir», en el mismo 
sentido (Is 53,7; Ez 21,27; 24,27; Sal 
38,14; 39,10; 78,2; Job 3,1; 33,2; Prov 
24,7; 31,8.9.26; Dn 10,16), incluso re- 
ferido a Yahvé, que abre la boca a al- 
guien (Ez 3,27; 33,22; cf. Nm 22,28); 
cf. la expresión pithon p*, «apertura 
de la boca» (Ez 16,63; 29,21), y pithé 
pe, «puertas de la boca» (Mig 7,5). 
Otros verbos que aparecen unidos a p? 
son: p“r, «abrir de par en par (Job 16, 
10); rhb hifil, «abrir ampliamente» (ls 
57,4; Sal 35,21; 81,11; cf. 1 Sm 2,1 
gal); $14 p2 basSamáyim, «poner la boca 
en el cielo», para expresar «jactancia» 
(Sal 739; cf. H. Donner, ZAW 79 
[1967] 336-338; P. A. H. de Boer, VI 
18 [1968] 260-264; cf. Jue 9,28); ade- 
más, gdl hifil, «usar un tono insolente» 
(Ez 35,13; Abd 12); nb* hifil, «inju- 
riar, hablar con desprecio» (Sal 59,8), y 
verbos como hgb, «susurrar pensando» 
(Sal 37,30), —=bll, —> ngd, —> ydb, 
=> yd*. La expresión «salir de la boca» 
con —> y” (Jos 6,10) tiene la mayoría 
de las veces sentido técnico, referida a 
promesa o voto (Nm 30,3; 32,24; Jue 
11,36; Jr 44,17; cf. Dt 23,24), y puede 
referirse también a Yahvé (Dt 8,3; 
cf. H. Brunner, VT 8 [19581 428s; Is 
45,23; 55,11; sólo en Job 37,2 se re- 
fiere al trueno). 

mP, «estar lleno», con sujeto p* tie- 
ne en Sal 10,7; 71,8 y passim sentido 
profano, pero 2? piel, «llenar», con ob- 
jeto «boca» se refiere en Sal 81,11 a 
Yahvé. Yahvé da boca al hombre (Ex 
4,11) y pone (Sim) palabras en la boca 
de alguien (Ex 4,15a; Nm 22,38; 23,5. 
12.16; Is 51,16; 59,21a). El último giro 
procede del ámbito profano en el que 
expresa el encargo de hablar de una ma- 
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nera muy concreta (2 Sm 14,3.19; Esd 
8,17; cf. Dt 31,19). Por ello el profeta 
es para Yahvé R*f, «como mi boca» (Jr 
15,19; cf. Ex 4,16), y habla «como la 
boca de Yahvé» (2 Cr 36,12; cf. Esd 
1,1; 2 Cr 35,22), al contrario de lo que 
hace el falso profeta (Jr 23,16). La pa- 
labra de Yahvé está en la boca del pro- 


feta (2 Cr 36,21.22), y la tora en boca 


de Israel (Ex 13,9; Dt 30,14). Cf. ade- 
más Is 53,9; Mig 6,12; Sof 3,13; Sal 


5,10; 34,2; 38,15; Prov 4,24 y 6,12 


para otras cosas que están en la boca. 
Así, se le pueden quitar a alguien las 
palabras de la boca (ns! hifil: Sal 119, 
43) y se puede perder algo (krf nifal: 
Jr 7,28) de la boca (cf. más, «apartar»: 
Jos 1,8; Is 59,21b; 52h nifal, «ser olvi- 
dado»: Dt 31,21; además, gh, «to- 
mar»: Job 22,22; bg3 piel, «buscar»: 
Mal 2,7; $m*, «oír»: Ez 3,17; 33,7; 
Zac 8,9; cf. nifal: Ex 23,13). La expre- 


sión mrh pé, «oponerse a una orden», 


se refiere una vez a la prescripción de 
Josué (Jos 1,18), pero en todos los de- 
más casos, al mandato de Yahvé (Nm 
20,24; 27,14; Dt 1,26.43; 9,23; 1 Sm 

12,14.15; 1 Re 13,21.26; Lam 1,18; con 
“br, «transgredir»: Sal 17,3; 1 Sm 15, 
24). La expresión “al-pi Y hwbh, «como 
Yahvé había ordenado», pertenece al 
lenguaje de la fuente sacerdotal (Ex 17, 
1; Nm 3,16.39.51; 4,357.41 y passim; 
cf. S. Schwertner, ZAW 84 [1972] 31). 
Unidos a p*, qps, «cerrar» (Is 52,15; 
Sal 107,42; Job 5,16); h»$k, «contener» 


(Job 7,11); skr nifal, «ser cerrado» (Sal 


63,12), y especialmente $im yad “al-pe, 
«poner la mano en la boca» (Jue 18,19; 
Mig 7,16; Job 21,5; con kaf, Job 29,9; 
cf. además Job 40,4; Prov 30,32), equi- 
valen a «dejar de hablar» (cf. B. Cou- 
royer, RB 67 [19601 197-209). Sobre 
el uso de $mr y nsr en este contexto 
(«contener»), cf. Sal 39,2; 141,3; Prov 
21,23 o Prov 13,3. 


5. Los LXX suelen traducir p2 li- 
teralmente por gtópa, pero también 
por ¿ño mpóotayia y Aóyoc. Para 
una panorámica del'uso de «boca» en 
los LXX, los targumes, los textos rabí- 
nicos, los escritos de Qumrán (Kuhn, 
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Konk. 174s, enumera unos 120 casos de 
pe) y el NT, cf. K. Weiss, att. oTÓpO: 
ThW VII, 692. 701. 


€. J. LABUSCHAGNE 


“no pbd Temblar 


A. phd, «temblar», está documen- 
tado únicamente en hebreo y arameo 
judaico (AHw 810a incluye también el 
acádico. pabada, «espantarse, temblar», 
como extranjerismo cananeo en Ugariti- 
ca V; 32h). 

Pertenecen a la raíz, además del ver- 
bo en gal, piel (Jenni, HP 224: «estre- 
mecimiento constante») e hifil («hacer 
temblar»), el sustantivo derivado pábad, 
«temblor, espanto» (en Jr 2,19 en vez 
del sustantivo femenino pabdá hay que 
leer una forma verbal; cf. Rudolph, 
HAT 12, 18), y, eventualmente, el nom- 
bre personal Slofhad (Nim 26,33; 27, 
1.7 y passim; LXX: Yalroaad; pero 
cf. Noth, IP 256, contra la interpreta- 
ción sel páhbad, «protección frente al es- 
panto»). 


Pábad Yishad (Gn 31,42.53) designa al 
Dios venerado por Isaac, que pertenece a 
los dioses de los padres ( Alt, KS 1, 24-29), 
pábad se deriva tradicionalmente de la mis- 
ma raíz phd y se traduce por «Terrible de 
Isaac»; se entiende, pues, como «designa- 
ción arcaica del numen», «cuya aparición 
infundió espanto a Isaac y, precisamente 
por ello, lo vinculó para siempre a sí» (Alt, 
loc. cit., 26), o, debilitando el contenido 
numinoso, en sentido cultual como «obje- 
to de veneración» (J. Becker, Gottesfurcht 
im AYT [1965] 177-179). L. Kopf, VT 9 
(1959) 257, lo interpreta como «el refugio 
de Isaac», pero esta derivación no es se- 
gura. Más bien se podría considerar la de 

*obd TI (cf. KBL 737b), según la propues- 
ta de W. F. Albright, Von der Steinzeit 
zum Christentum (1949) 248.434, nota 84, 
y, en base al palmireno pabda, «clan, fa- 
milia» (cf. DISO 226), y al árabe fabid, 
interpretar el nombre como «pariente de 
Isaac» (así también O. Eissfeldt, JSS 1 
[1956] 32, nota 2 = KS TIT, 392, nota 4; 
H. Ringgren, Israelitische Religion [1963] 
18; H. Weidmann, Die Patriarchen und 
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¿bre Religion... [1968]. 129, nota 18; 

. Fohrer, Geschichte der isr. Religion 
[1969] 23; R. de Vaux, Histoire ancienne 
d'Israel [1971] 259; los dos últimos, con- 
tra la opinión de N. Krieger, «Judaica» 17 
[1961] 193-195). 


2. Estadística: phd gal, 22 Xx (Is 
1 Sal 5Xx, Jr 3 Xx); piel, 2 Xx (ls 
51,13; Prov 28,14); hifil, 1 x (Job 4, 
14); pábad, 49 X (o sin Gn 31,42.53: 
47 X; Job 10 X, Sal 9 x, Is 5 X, Jr, 
Prov y 2 Cr cada uno 4 X); pabda, 
1 Xx (cf. sup., 1). 


- 3. "El significado ds de la raíz, 
que aparece aún en todos los casos, es 
«trepidar, temblar» (cf. Job 4,14 hifil; 
P. Joiion, Bibl 6 [1925] 175; Becker, 
loc. cit., 7s).:Da lugar tanto al signifi- 
cado «estremecerse de alegría» (Is 60, 
5: «tu corazón se estremecerá y se dila- 
tará» [rbb qall; Jr 33,9; paralelo, rgz, 
«vibrar»), como al significado predomi- 
nante «temblar de espanto» (Dt 28,66; 
Is 33,14), «asustarse» (Jr 36,24; Prov 
3,24; reforzado por la figura etimológi- 
ca con pábad en Sal 14,5 = 53,6; Job 
3,25; cf. Dt 28,67), «asustarse de» (con 
min o mipptne: Is 19,16.17; Sal 27,1; 
119,161; Job 23,15). Como constructio 
praegnans (GK $ 119ee-gg), phd "el sig- 
nifica «acudir a alguien temblando» (Jr 
2,19, texto corregido; Os 3,5; Mig 7, 
17; cf. Jr 36,16), en cuyo caso puede 
resonar el significado de buscar refugio 
(cf. Kopf, loc. cif., 257). 

En analogía con el verbo, el sustanti- 
vo pábad significa «temblor» (Job 4, 
14; paralelo, r*4dá), «espanto» (Is 24, 
17 = Jr 48,43, en asonancia con pábat, 
«fosa», y pab, «red»; Prov 3,25; Lam 
3,47, también juego de palabras con 
pábat), ante alguien (Dt 2,25; paralelo, 
yira; 11,25; paralelo, mor; Est 8,17; 
9,2.3) o que procede de alguien (Sal 
31,12) o de algo (Sal 91,5). Según 
Joiion, Bibl 2 (1921) 338, en Sal 53,6 
y Cant 3,8 hay que entender pábad en 
el matiz de nuestro concepto «peligro», 
para el que el hebreo no tiene una pala- 
bra propia. Podría tener también el mis- 
mo significado en Sal 91,5; Job 3,253; 
39,22; Prov 1,26.27.33; 3.25 (así opina 
Becker, loc. cif., 8, nota 65). En sentido 
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débil, belifábad, «sin espanto» (Job 39, 
16), significa «despreocupado». 


Como conceptos paralelos de la raíz phd 
hay que mencionar, ante todo: rgz, «tem- 
blar» (Ex 15,14; Dt 2 29; Jr 339; Mig 7, 
17); => yr, «tener. miedo» (Is 51,128: Mia 
7,17; Sal 27,1); ráad o rada, «temblor» 
(Ex 15,155; Is 33,14; Job 4,14); brd, «tem- 
blar» (Is 19, 16; pe ráda, «temblor, miedo»: 
Jr 30,5); bbl “nifal, 
15s; Job 23,15; cf, bbl piel en Job 22 10); 
cf. también ygr qal, «temer» (Job 3,25); 
rbb qal, «tener miedo» (Is 44,8; cf. Becker, 
loc. cit., 17), y bogga, «miedo, temblor» 
(Is 19, 17; cf, GB 213b; HAL. 278b: «vet- 
gijenza»). Sobre los vocablos de temer, 
cf. también —= yr (111/1e). | 

Lo opuesto se puede Expresar, entre 
otros, por —> bib, «tener confianza» (Is 
12,2 qal; bétab, Prov 1,33 junto a Pa 
pilel, «estar tranquilo»; cf. Sal 78 233), y 

=> mn hifil, «estar seguro» (Dt 28,66). 


4. En cuanto al uso teológico de la. 


raíz destacan con preferencia los aspec- 
tos siguientes: | 

a) pbd qal o pábad se utilizan como 
términos de estremecimiento numinoso 
ante Dios (Job 23,15) y ante sus accio- 
nes como actuación en la historia y de- 
mostración de poder (Ex 15,16; 1s 19, 
16; 33,14; Mig 7,17). Son también ob- 
jeto de estremecimiento numinoso lÍs- 
rael o los judíos (Dt 2,25; 11,25; Sal 
105,38; 119,120; Est 8,17; 9,2.3), Da- 
vid (1 Cr 14 ,17) o la ley (Sal 119,161; 
cf. Becker, loc. cif., 418). 

b) pábad caracteriza el aspecto terri- 
ble de Dios en relación con su subli- 
midad y realeza (Is 2,10.19.21; para- 
lelo, hbtdar g%6n0, «augusta majestad»; 
> 2h, 4b, y —> haádar, 4; Job 25,2; 
paralelo, bamsel, «soberanía» [infiniti 
vo hifil sustantivado de 72811). 

c) pábad expresa el espanto produ- 
cido por Dios (Job 31,23, texto corre- 
gido), en cuyo caso se emplean los giros 
típicos npl “al, «caer sobre» (Ex 15,16, 
junto a *éma, «espanto»; 
Job 13,11; cf. Est 8,17; 9,2.3), y byb 
“al, «sobrevenir» (2 Cr 14,13; 17,10; 
20,29). Hay que mencionar expresa- 
mente la tradición de la guerra de Yah- 
vé (cf. G. von Rad, Der Heilige Krieg 
im alten Israel [1951] 10ss.63ss), en la 
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«asustarse» (Ex 15, 


1 Sm 
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que pábad (con genitivo. subjetivo) apa- 
rece en la expresión constructa pábad 
Ybwb (1 Sm. 11,7; 2 Cr 14,13; 17,10) 

y pábad "*lobim (2 Cr 20 29), 0 también 
e forma absoluta (Ex 15,16; cf. Jr 49, 
5) (sobre la terminología, cÉ. > hmm, 
4, y Becker, loc. cit., 66-72, que remite 
a. las. palabras acádicas hattu, pirittu y 
pulubtu). En estos casos, como mues- 
tran Dt 2,25 y 11,25, el espanto produ- 
cido por Dios puede implicar también 
un espanto ante los hombres ( pábad 
con sufijo como. genitivo objetivo; véa- 
se también Est 8,17; 9,2.3; Ringgren, 
ATD 16/2, 140). 


d) En-2 Cr 19,7 (paralelo, yirat 
Y hwbh en v. 9) hay que entender pábad 
en sentido débil (aunque en Cr es un 
concepto típico para expresar el espanto 
ante Dios) como temor moral de Dios 
(que remite a la conciencia). pábad 
elobim tiene el mismo significado en 
Sal 36,2; el «temor de Dios» «se mani- 
fiesta, según los principios de la hokma, 
en una conducta sabia y buena» (Kraus, 
BK XV, 282). En Prov 28,14, phd piel 
significa inquietud y prudencia huma- 
nas (Becker, loc. cif., 236). 


5. Los textos de Qumrán adoptan 
el mismo uso de la: raíz que el AT 
(Kuhn, Konk. 176b; RQ 14 [1963] 
218). Los LXX traducen la raíz princi- 
palmente por póBoc/pofetv, algunas 
veces por ¿xovaoie (1 Sm 11,7; 2 Cr 
14,3; 17,10; 20,29) y Tpoóos (Dt 2,29; 
ls 19 16). Sobre el NT, cf. A. Oepke, 
artículo ¿xo Toc: ThW 11, 447-457; 
G. Bertram, art. OduBoc: THW TIL, 
3-7; además, > yP, 5. 


H.-P. STAHLI 


xn pP nifal Ser maravilloso 


1. La etimología de pl no es segu- 
ra; el siríaco pllé*tá, «enigma», y, sobre 
todo, el árabe fal, «presagio», están, 
semánticamente, demasiado lejos de la 
raíz hebrea como para que fuera posible 
una derivación segura. Se discute tam- 
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bién si hay que aceptar una o varias raí- 
ces hebreas. Mientras GB 641s y Lis. 
1154s separan de pl, «ser maravilloso» 
(con la forma intermedia plh en Sal 4,4 
hifil; 17,7 hifil; 139,14 nifal), un pP 11, 
«cumplir (votos)», y plh, «apartat», 
KBL 759b; G. Quell, Das Phánomen 
des Wunders im AT: FS Rudolph 
[1961] 253-300 (p. 297), y Jenni, HP 
231, tratan de derivar todos los casos de 
una sola raíz, «ser distinto, sorprenden- 
te, maravilloso». Yo considero más pro- 
bable la hipótesis de varias raíces (véase 
inf., 3b). 

En el AT están documentados pl 1 
nifal, hifil e hitpael; además, la forma 
nominal péla” «maravilla»; piPi, «ma- 
ravilloso», y es dudosa mifla, «mara- 
villa» (Job 37,16, error de escritura por 
nifl*ot). A ello se añaden los nombres 
propios Pela(")ya, Pallz? (Noth, IP 191) 
y quizá **lifelebú (HAL 54b). 


2. El verbo pP'/plh aparece en total 
78 X; de ellas corresponden a pl/plb, 
«ser maravilloso», 69 X (nifal, 57 X; 
hifil, 11 X; hitpael, 1 X); a pP, «cum- 
plir (votos)», 5X (piel, 3X; hifil, 
2 X), y a plh, «apartar», 4 X (nifal, 
1 Xx; hifil, 3 <). El sustantivo péla” 
aparece 13 X; miflPa, 1 X (cf. sup.), 
y el adjetivo pilz, 2 X (Jue 13,18; Sal 
139,6). Se utiliza con especial frecuen- 
cia el participio sustantivado femenino 
plural nifal riflPof, «cosas maravillo- 
sas» (44 X de 57 X nifal). 


En arameo bíblico no está atestiguada la 
raíz; para «maravilla» se emplea mah 
(Dn 3,32.33; 6,28); en hebreo, tmb gal, 
«asombrarse», significa el estupor, el asom- 
bro estremecido (8 Xx; hitpael, «quedarse 
fijo»: Hab 1,5; el sustantivo timmabon, 
«turbación»: Dt 28,28; Zac 12,4). 


La distribución estadística de la raíz 
pP/plb 1 es significativa: poco más de 
la mitad del total (41 <>) aparece en el 
Salterio; si se añaden los géneros sál- 
micos de los otros libros, la cifra se 
eleva a dos tercios. Á diferencia de 
—> 0, «signo», y mofet, «maravilla» 
(> ”0£, 4), pP'/plh es sorprendentemen- 
te raro en los libros históricos y apenas 
aparece en la profecía. 
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3. a) La raíz pP'/plh designa en el 
amplio grupo principal de los casos un 
acontecimiento que, respecto a lo que 
un hombre está acostumbrado y a sus 
expectativas, le parece extraordinario, 
imposible, literalmente maravilloso. pé- 
la” no está nunca ligado al fenómeno 
como tal, sino que abarca tanto el acon- 
tecimiento inesperado como también la 
reacción asombrada del hombre ante él 
(cf. «maravilla» y «maravillarse»; dis- 
tinta opinión, H. J. Stoebe, Anmerkun- 
gen zur Wurzel pP ¿im AT: ThZ 28 
[1972] 13-23, quien supone «que pl 
contiene el elemento de la eficacia pro- 
cedente del que actúa o ligada a él»). 
Por eso el lenguaje en el que se usa 
péla” es el de la reacción gozosa (ala- 
banza). La admiración, el asombro in- 
cluye el reconocimiento de los límites 
de la propia capacidad de imaginación 
y de comprensión. Como el aconteci- 
miento péla” implica la superación de 
lo habitual, de lo que puede esperarse 
normalmente, se suele concebir como 


actuación de Dios (cf. ¿xf., 4). 


En el reducido uso «profano» apare- 
ce, ante todo, pero en absoluto limitado 
a él, una construcción comparativa pe- 
culiar con pl nifal. Aquí el aspecto de 
la limitación humana ocupa completa- 
mente el primer plano: el juez local que 
se encuentra con «un caso demasiado 
difícil», debe dirigirse al tribunal cen- 
tral de los sacerdotes en Jerusalén, pre- 
visto en Dt (17,8). En el proverbio 
numérico de Prov 30,18s el sabio ob- 
servador se asombra de fenómenos que 
le parecen enigmáticos e inexplicables 
(paralelo, —> yd: en negación): la mis- 
teriosa orientación por la que llegan a 
su meta los caminos tortuosos, aparen- 
temente errátiles del águila, de la ser- 
piente, de las naves y del hombre en sus 
aventuras amorosas. Y a Amnón, ena- 
morado de su hermana, le parece impo- 
sible, es decir, fuera de los límites del 
decoro y de la etiqueta cortesana, ac- 
ceder a sus deseos (literalmente: «pero 
era [demasiado] maravilloso a los ojos 
de Amnón...»; 2 Sm 13,2); análoga- 
mente, Dt 30,11; Sal 131,1 (participio 
nifal). Así, pues, este uso comparativo 
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remite precisamente a lo que es habitual 
por experiencia y costumbre. Zac 8,6 
puede ilustrar hasta qué punto la ac- 
tuación maravillosa de Dios se refiere 


a ello: el resto desesperado del pueblo 


no ve ninguna posibilidad humana para 
un cambio de su situación inconsolable; 
entonces Yahvé pregunta: «si el resto 
de este pueblo lo considera imposible, 
¿tengo que considerarlo yo también im- 
posible (demasiado maravilloso)?» (véa- 
se Gn 18,14). Resumiendo muchas de 
estas experiencias se puede confesar: 
«Yahvé..., para ti no hay nada impo- 
sible» (Jr 32,17; cf. v. 27), y hay hom- 
bres que reconocen continuamente con 
asombro que la actuación de Dios en 
ellos supera lo que pueden imaginar 
(Sal 139,6, con adjetivo, Job 42,3, con 
participio nifal).. 

Fuera de este grupo, pl” aparece en 
sentido «profano» muy pocas veces: si 
David ensalza el amor de Jonatán como 
más maravilloso que el amor de las mu- 
jeres (2 Sm 1,26), esto coincide plena- 
mente con el campo semántico indica- 
do: el mismo amor es ya un poder que 
trasciende la experiencia humana not- 
mal. Van un poco más lejos algunos pa- 
sajes en los que pl se utiliza ¿n malam 
partem: puede expresar la caída incom- 
prensible de Jerusalén (Lam 1,9) y las 
monstruosidades que Antíoco" 1V pro- 
nuncia contra Dios (Dn 11,36; 8,24, 
texto dudoso). También aquí pl es 
. aquello que desborda lo que es habitual 
al hombre, pero en otro sentido (cf. ¿nf., 
4c). Hay sólo un caso, tardío, en el que 
pP no se refiere a un acontecimiento, 
sino a un objeto (2 Cr 2,8): el templo 
debe ser grande y maravilloso. 


b) En este campo semántico cetra- 
do destacan dos grupos menores de 
textos: ' 


1) En piel, pl significa en Lv 22,21; 
Nm 15,3.8 «cumplir un voto» (néder); el 
significado hifil de Lv 27,2; Nm 6,2 pare- 
ce ser idéntico, pero no es del todo claro. 
KBL 760a y Quell, loc. cif., 297, sostienen 
que se trata de «votos especiales» o de una 
«rara especie de ofrendas», para man- 
tener un nexo con el significado habitual 
de la raíz. Pero el contexto no refleja nada 
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de ello; al contrario, pl piel nédeer parece 
ser en la ley de santidad y en la sacerdotal 
la expresión normal para el cumplimiento 
de un voto, porque aquí no aparece en 
absoluto la construcción también frecuente 
con slzm piel. Se trata de un lenguaje téc- 
nico sacerdotal delimitado; por ello no es 
improbable la existencia de una segunda 
raíz ph. | | 

2) plb tiene a su vez otro significado 
en los relatos de las plagas: en éstas Yahvé 
establece una diferencia entre el territorio 
y las posesiones de los israelitas y las de 
los egipcios (Ex 8,18; 9,4; 11,7), Este so- 
brio significado, claramente separador, sólo 
se puede relacionar con pl partiendo, como 
hace KBL, de un «significado básico» muy 
abstracto, «ser distinto», que, sin embargo, 
nunca está atestiguado. En los demás ca- 
sos, pl” hifil significa «actuar de forma in- 
comprensible, maravillosa, extraña». La su- 
posición de una tercera raíz plh tiene algu- 
nos datos a su favor. Sólo se puede dudar 
en la disposición de Ex 33,16 nifal. ¿Sig- 
nifica: «estamos separados de todos los 
pueblos de la tierra» o «somos objeto de 
maravilla ante todos los pueblos...»? Pero 
quizá el autor, sin duda tardío, juega in- 
tencionalmente con los diversos significa- 
dos de la raíz. | 


4.4) péle” o niflPot designan en la 
gran mayoría de los casos la actuación 
salvadora de Yahvé (Jr 21,2), y con- 
cretamente tanto las grandiosas accio- 
nes salvíficas en el pueblo en los prime- 
ros tiempos de la historia de Israel (Mig 


7,115; Sal 72,12; 78,12; 106,7.22; Neh 


9,17 y passim) como las múltiples sal- 
vaciones experimentadas por individuos 
(Sal 4,4 hifil; 9,2; 17,7 hifil; 31,22 hi- 
fil; 107,24; 118,23 nifal y passim). 

- Esto clarifica ya dos cosas: 1) El mi- 
lagro en el AT se refiere con absoluta 
prioridad a la actuación de Dios en la 
historia, no a su acción en la «natura- 
leza». La clasificación habitual del mi- 
lagro en los relativos a la «creación» 
(así, por ejemplo, Procksch, Theologie 
des AT [1950] 454ss) o a la «conser- 
vación del mundo» (así, Eichrodt II, 
108ss) induce a error. Aunque siempre 
se reconoció que el milagro en el AT no 
se define por la ruptura de las leyes na- 
turales (Eichrodt, loc. cif., 108; W. Voll- 
born, RGG VI, 1833), sin embargo, la 
alternativa procedente de la época mo- 
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derna induce siempre a relacionar pri- 
matiamente el milagro en el AT con la 
creación y la «naturaleza» (así, H. Cla- 
vier, BHH III, 2188s; Vollborn, loc. 
cit., 1833s; Procksch, loc. cit., 457). 

2) El milagro en el AT no se refie- 
re primariamente a la teofanía y a la 
revelación por la palabra; péla” no per- 
tenece al ámbito de lo santo, sacral y 
numinoso (contra la opinión de Quell, 
loc. cit., 2945). En el AT nunca se con- 
sidera una teofanía como milagro (a ex- 
cepción de un detalle en una angelo- 
fanía en Jue 13,18; Jue 13,19 es oscu- 
ro) y la única conexión de pl y gd se 
encuentra en Jos 3,5: «Santificaos, pot- 
que mañana Yahvé hará milagros en 
medio «de vosotros». Esta conexión se 
verifica transformando secundariamente 
un acontecimiento salvífico (paso del 
Mar Rojo) en un acto cultual (procesión 
del arca). | 

El hecho de que pl se refiera ante 
todo a la actuación salvífica de Dios re- 
vela que el milagro en el AT no signi- 
fica la ruptura de un orden objetiva- 
mente estable (por ejemplo, de las leyes 
de la naturaleza), sino la superación de 
lo que un hombre espera concretamente 
en su situación y considera posible. La 
situación concreta es. en este caso la 
indigencia. En Gn 18 Sara espera en 
su indigencia, debida a la esterilidad, 
que, según las posibilidades humanas, 
seguirá sin hijos. El milagro consiste en 
que Dios le abre una nueva posibilidad 
al anunciarle el nacimiento de un hijo 
(v. 14). El acontecimiento salvífico pue- 
de ser en sí mismo completamente «na- 
tural», pero no es necesario que lo sea 
(cf., por ejemplo, 2 Re 6,6). pl signifi- 
ca la nueva e inesperada posibilidad que 
Dios abre al hombre «en el abismo» 
(Sal 107,24). 

La delimitación respecto a los otros tér- 
minos que significan «milagro» no es del 
todo clara. nor?ot (paralelo, Sal 106,22; 
cf. Dt 10,21; 2 Sm 7,23; ls 64,2), o mor? 
(Dt 4,34; 26,8; Jr 32,21), mofet (paralelo 
sólo Sal 105,5 = 1 Cr 16,12) y "ot (con 
especial frecuencia 0% úmofet, Dt 7,19; 
26,8 y passim) pueden expresar también 
las acciones salvíficas de Yahvé en Israel, 
sobre todo en el lenguaje deuteronómico 
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y deuteronomista. Unas veces se trata sen- 
cillamente de una tradición lingiística dis- 
tinta; otras, los. diferentes conceptos ex- 
presan aspectos originariamente distintos 
del acontecimiento milagroso. Esto es se- 
guro en =>?0£, que significa propiamente 
el signo :y luego el presagio maravilloso; 
mórd expresa, desde luego, el efecto ate- 
rrador (> yr”), El significado peculiar de 
mofet .es dudoso; puede significar, como 
"0t, «presagio» (Is 20,3; Ez 12,6.11), pero 
luego también el milagro como demostra- 
ción de poder de un hombre de Dios o de 
Dios (Ex 4,21; 7,3.9; 11,10), significado 
que en péla” es completamente marginal 
(Ex 3,20; 34,10). | 


Si péla” y niflPOt expresan sobre 
todo las acciones salvíficas de Yahvé, 
hay que explicar el hecho de que es- 
tos conceptos estén casi completamente 
ausentes en los numerosos relatos de 
salvación y de milagros (Gn 18,14 es ya 
una reflexión; 2 Cr 26,15): lo que ex- 
presa péle” no es-la acción de Dios 
como tal (contra la opinión de Quell, 
loc. cif., 290s), la experiencia inmediata 
de salvación, sino la reacción asombra- 
da del hombre que contempla su deses- 
perada situación y la intervención in- 
esperada de Dios. Como la reacción go- 
zosa, entusiasta, del beneficiario de la 
salvación está incluida en pélae”, el re- 
cuerdo y la celebración del milagro de 
Yahvé predomina absolutamente en los 
salmos de alabanza. 


Conforme a su carácter de síntesis, 
pP aparece muchas veces en la moti- 
vación de las exclamaciones de ala- 
banza colectivas (Sal 98,1: «cantad a 
Yahvé un canto nuevo, porque hizo ma- 
ravillas»; cf. Sal 72,18; Jl 2,26) e indi- 
viduales (Sal 31,22: «alabado sea Yah- 
vé, que ha obrado en mí maravillas de 
gracia»; Is 25,1), también en las pro- 
clamaciones imperativas (Sal 96,3: «na- 
rrad... entre los pueblos sus prodigios»; 
Sal 105,2 = 1 Cr 16,9; en forma yusi- 
va, Sal 89,6; 107,8.15.21.31) y cohorta- 
tiva (Sal 9,2: «quiero alabar a Yahvé..., 
narrar todos sus prodigios»; Sal 75,2; 
139'14?). pl” es mucho menos frecuente 
en el corpus de los salmos de alabanza 
(Sal 107,24; 118,23; cf. 40,6); aquí se 
sueleri mencionar concretamente las ac- 
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ciones salvíficas. La experiencia concre- 
ta de salvación se amplía, especialmente 
en los himnos, a toda la actuación de 
Dios. hasta el punto de que pl puede 
abarcar- incluso la acción creadora (Sal 
136,4; Job 5,9 = 9,10). El poder mila- 
groso de Dios pasa a ser un motivo que 
lo eleva sobre'todos los dioses (Ex 15, 
11; Sal 86,10). En las lamentaciones se 
observa una evolución similar: si el re- 
cuerdo de las acciones salvíficas de Dios 
a las que se apela en la necesidad es 
muy concreto: «Quiero recordar tus 
prodigios desde los tiempos antiguos» 
(Sal 72,12), las declaraciones de con- 
fianza son mucho más genéricas: «Tú 
eres el Dios que obra maravillas» (Sal 
77,15; 86,10; Jr 32,17). Además, pP 
aparece en la súplica («muestra las ma- 
ravillas de tu favor, salvador de los que 
buscan refugio»: Sal 17,7; Mig 7,15) y 
en el voto de alabanza (Sal 26,7; 71,17; 
88,11.13). El recuerdo asombrado de 
las maravillas de los tiempos antiguos 
es en los salmos históricos el signo de 
la fidelidad de Israel (Sal 78,4.12; 105, 
-5=1 Cr 16,12); el olvido de los por- 
tentos de Yahvé, la prueba de su aleja- 
miento de él (Sal 78,32; 106,7.22; Neh 
9,17). En la época posexílica, pl” se am- 
plía incluso a las leyes sobre las que 
meditan los piadosos (Sal 119,18.27, 
129). 

b) En la sabiduría teológica tardía 
la observación asombrada de la natura- 
leza (Prov 30,18) va unida a la alaban- 
za hímnica de los portentos de Dios. 
Sólo aquí las maravillas de Dios no tie- 
nen relación alguna con sus acciones 
salvíficas en la historia, sino que se 
considera su misterioso efecto en los 
«procesos de la naturaleza» (Job 37,5) 
y la sabia y asombrosa orientación de 
su creación (Job 37,14.16) (cf. Von Rad 
1, 4635). 

c)” En la profecía, pP adquirió cierta 
importancia únicamente en Isaías. La 
parábola de Is 28,23-29 pertenece pro- 
piamente a la tradición de la observa- 
ción asombrada de la naturaleza. Frente 
a los reproches de que la desgracia que 
anuncia no se cumple, el profeta hace 
referencia al trabajo del agricultor, que 
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no es siempre el mismo, sino que cada 
vez tiene su tiempo. Así también Yah- 
vé no siempre ocasiona desventura; su: 
actuación en la historia no se puede: 
calcular: «su consejo es maravilloso, 
grande su sabiduría» (v. 29). Este go-- 
bierno admirable será ejercido también 
por el rey salvífico (Is 9,5). En las con- 
denas de Isaías, pl aparece solamente: 
en Is 29,14, pero acumulado de forma: 
casi intraducible: contra su pueblo hi- 
pócrita que cree poder aplacarlo con: 
superficiales prácticas piadosas, Yahvé 
seguirá actuando de modo incomprensi- 
ble y absolutamente inesperado (yo0sif 
lIehafl?... hafle waféle”). Aquí Isaías 
recurre al significado negativo que pl” 
puede también tener; conscientemente 
ambiguo, expresa así la actuación con- 
denatoria de Yahvé (cf. Dt 28,59 y la: 
acusación de Job en Job 10,16 hitpael). 
En la apocalíptica, pl” expresa tam- 
bién una vez la salvación escatológica: 


(Dn 12,6). 


5. El campo semántico por el que 
los LXX traducen pl” es muy amplio. 
Prevalecen daupdáovoc, davyacrós y 
davpuascotó” (Quell, loc. cit., 291, no-- 
ta 115, interpreta erróneamente el he-. 
cho), en las que el milagro, como en la 
palabra hebrea, se considera' desde la: 
reacción admirada del hombre (distinta: 
opinión, G. Bertram, ThW III, 31). El 
vocablo más objetivo tépac se utiliza: 
sólo dos veces para traducir pl, mien-- 
tras que en la gran mayoría de los casos. 
traduce mofet. El rasgo de entusiasmo: 
al hablar del milagro se expresa en pa- 
labras como ¿vóogos, ¿EaÍOvoS Y piéYas: 
El lenguaje comparativo se suele para- 
frasear con douvartém o similares. 

Los textos de Qumrán adoptan en el 
uso de pl” (Kuhn, Konk. 144.176s), so- 
bre todo, motivos del lenguaje de los. 
Salmos. Sobre los términos para «mila- 
gro» en el NT y en su ambiente, véan- 
se G. Bertram, att. davua: ThW III, 
27-42; H. Clavier, BHH Ill, 2188- 
2191 (bibliografía); W. Mundle/O. Ho- 
fius, art. Wunder: ThBNT 11/2, 1443- 
1452 (bibliografía). 
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1. La raíz *plt, «escapar», pertene- 
ce al semítico común, si de acuerdo con 
Fronzaroli, entre otros, se considera el 
acádico balátu, «vivir» (AHw 98s; CAD 
B 46-63), como innovación semítica 
oriental (P. Fronzaroli, AANLR VIIT/ 
19 [1964] 248s; 20 [1965] 250.263. 
267; —= hyb, 1; cf. también EA 185, 
25.33; WUS N. 2223; DISO 228: yáu- 
dico, plt pael en KAI N. 215, lín. 2: 
<... los dioses de Ya"udi lo han salvado 
de su ruina»). 

En el AT aparecen plt gal (cf. ¿nf., 
3a), piel e hifil (cf. ¿nf., 3c); además, 
las derivaciones nominales palit/ palet, 
«evadidos» (3d); ptléta, «multitud de 
evadidos; evasión» (3e); miflat, «lugar 
de refugio» (3£), y una serie de nom- 
bres propios formados con pli C*lifélet, 
Yaflet, PaltPel, Pelatyá, etc.; cf. Noth, 
IP 155.180; H. Schult, Vergleichende 
Studien zur atl, Namenskunde [1967] 
114-116, con analogías extrabíblicas). 

mlt piel/hifil es tan parecido en su 
significado y construcción a plt piel/ 
hifil, que esto justifica un tratamiento 
común de ambos verbos (cf. ¿nf., 3c; 
cf. también el nombre personal M*latya, 
Neh 3,7). Sólo en mlt está documentado 
el nifal en la acepción «evadirse» (véase 
¿nf., 3b); además, una vez hitpael, «(es- 
caparse), salir chispas» (Job 41,11). 


No se sabe si mlt nació de plt (como 
opinan KBL 529a; G. Fohrer, ThW VII, 
972) o si hay que remitir al árabe +mls, 
«deslizarse, escurrirse» (Wehr 821a) (así, 
Zorell 441b; cf. Fohter, loc. cit., nota 24). 
Según el árabe mlt, «tener poco pelo», en 
KBL 529b se separa milf hitpael, «volverse 
calvo» (Job 19,20), como raíz propia mili 
IT (distinta opinión, G. R. Driver, SIV 3 
[1955] 80). 


2. El verbo plt aparece 27 X en el 
AT (qal sólo Ez 7,16; piel, 24 X; hifil, 
2 X; Is 5,29 y Mig 6,14); los textos 
piel están concentrados en el Salterio 
(19 X; además, también en el salmo de 
2 Sm 22,2.44; Miq 6,14 junto a hifil; 
Job 23,7; en Job 21,10 en la acepción 
«parir» (la vaca) < «sacar»). De las de- 
rivaciones nominales, palif aparece 19 X 
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Ez 7 X, Jr 3 X, Jue 2 X); pálet, 5 x 
(Jr 3 Xx); peta, 28 x (Is 5 x, Esd 
4 X); miflat, 1 X (Sal 55,9). 

En lt las cifras son: nifal, 63 X 
(1 Sm 12 Xx, Jr 8 x, Gn y Job cada 
uno 5 X); piel, 28 X , ampliamente dis- 
perso (Jr y Sal 5 x, Job 4 x,1Is 3 Xx); 
hifil, 2 X (Is 31,5: «salvar»; Is 66,7: 
«dar a luz»); hitpael, 1 < (Job 41,11; 
sobre Job 19,20, cf. sup., 1). Así, pues, 
la raíz mlt está atestiguada 94 veces 
frente a las 80 de plz. | 


3. a) plt qal está documentada sólo 
en Ez 7,16 en la acepción «estar a sal- 
vo, estar fuera de peligro». Pero en Job 
23,7 será mejor vocalizar qal en vez de 
piel (cf. BH3): «yo quedaría libre para 
siempre de (in) mi juez» (de distinta 
manera, Fohrer, KAT XVI, 362s). 

b) El significado básico concreto de 
malt nifal, «escapar de un aprieto, salir 
a flote en un aprieto peligroso», es pet- 
ceptible en 2 Sm 4,6, donde los asesi- 


nos «se deslizan» junto a la vigilante 


que duerme. En causativo o factitivo 
este significado concreto, «hacer salir 
del aprieto», es claro cuando el ver- 
bo describe el proceso del nacimiento: 
Is 66,7: rmlt hifil, «dar a luz»; Is 34, 
15: mlt piel, «poner huevos» (cf. BH3); 
cf. Job 21,10: plt piel, «parir» (la 
vaca). 

En los demás casos, el nifal se utiliza 
sobre todo para los que huyen de los 
enemigos, los que «escapan» y «eva- 
den» así un peligro mortal, general- 
mente en relación con acontecimientos 
bélicos. También en este caso se trata 
de un movimiento concreto: salir del 
acoso. La persona de la que se huye 
lleva la preposición min (generalmente 
miyyad/mikkaf, «de la mano o del po- 
der»; sólo en Jr 41,15, mipp*re); igual- 
mente el lugar del que uno huye. El 
lugar al que uno escapa está en acusa- 
tivo de dirección o con ”el. Muchas ve- 
ces hay un verbo de huida en paralelis- 
mo en el miembro precedente de la fra- 
se (> nús: 1 Sm 19,10; 1 Re 20,20; Jr 
46,6; 48,19; Am 9,1; Zac 2,10s; cf. Gn 
19,20;1 Sm 30,17; 2 Sm 1,3s; junto a 
mlt piel néfes: Jr 48,6; 51,6; Am 2, 
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15s; brh: 1 Sm 19,12.18; cf. 22,20). 
nús y brh expresan sólo el proceso de 
la huida; lt, en cambio, el éxito de la 
misma, «escapar de los perseguidores» 
(Jue 3,26). Esto aparece de manera es- 
pecialmente gráfica en las dos imágenes 
de Sal 124,7: «Nuestra alma escapó 
como un pájaro de la red del cazador; 
la red se rompió y quedamos libres». 
mlt nifal se acumula en los relatos so- 
bre la huida de David ante Saúl (11 Xx 
en 1 Sm 19,10-27,1). Cuando la huida 
está ya planeada (por ejemplo, 1 Sm 27, 
1), es preferible traducir «ponerse a 
salvo». El giro mlt piel néfes, «salvar 
la propia vida» (1 Sm 19,11; 2 Sm 19, 
6; 1 Re 1,12; Jr 48,6; 51,6.45; Ez 33,5; 
Am 2,14.15; Sal 89,49), tiene un signi- 
ficado equivalente al de »lf nifal. 

Muchas veces el imperativo de mlt 
nifal o de mlt piel néfes, propio de la 
invitación a la huida, está como figura 
literaria en los oráculos contra las na- 
ciones de los libros proféticos (Jr 48,6; 
51,6.45; Zac 2,11 1cG, «salvaos hu- 
yendo a Sión los que vivís junto a la 
hija de Babel», cf. BHS; cf. Gn 19,17). 
Como ha probado R. Bach, Die Auffor- 
derung zur Flucht und zum Kampf im 
atl. Prophetenspruch (1962) 15-50, se 
trata de un género establecido. La situa- 
ción original a la que pertenece la in- 
vitación a la huida está descrita en 1 Sm 
15,6: la invitación se dirige a un grupo 
que permanece en zona de guerra, pero 
que está en buenas relaciones con el 
agresor O ligado a él por un pacto, para 
que no le afecte la ejecución del ana- 
tema. mlt nifal tiene una relación bas- 
tante sólida con este género. 

Otro uso fijo lo tenemos en mlt nifal 
precedido de negación cuando se ordena 
el castigo de un grupo (1 Re 18,40, 
«¡que no escape ninguno!»; análoga- 
mente, 2 Re 10,24, texto corregido, piel 
por nifal), sobre todo en los oráculos 
proféticos de condena que anuncian una 
resolución destructora de Yahvé (Jr 32, 
4; 34,3; 38,18.23, con respecto a un 
individuo, el rey; cf. también Ez 17, 
15.18, donde el rey está en lugar del 
pueblo; cf. además Am 2,14s, piel; 9,1, 
con respecto al propio pueblo; también 
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1 Re 19,17). En Jr 42,17 y 44,14a se 
expresa la misma idea con el sustantivo 
pálit («no habrá ningún superviviente»); 
análogamente, en Ez 7,16 con plt gal. 

Hay un uso figurado y traslaticio de 
mlt nifal en la acepción «salir con vida, 
ser perdonado, salvado», en Is 20,6; 
Jr 48,8; Ez 17,15.18; Dn 11,41; 12,1; 
en la literatura sapiencial aparece el uso 
absoluto en la descripción antitética del 
malvado y del justo en el sentido de 
«escapar a la desgracia entendida como 


“juicio de castigo divino» (Prov 11,21; 


19,5; 28,26; cf. Job 22,30; Ecl 7,26; 
en inversión irónica, Mal 3,15). 

c) mlt/plt piel tiene el significado 
factitivo «hacer escapar», «poner a sal- 
vo = salvar» (sobre la diferencia entre 
el piel y el hifil, cf. Jenni, HP 106s, es- 
pecialmente sobre Mig 6,14). Aquí se 
pone el énfasis en el resultado: «poner 
a salvo» ante la amenaza de destruc- 
ción. En el lenguaje de los Salmos (véa- 
se inf., 4a) se convierte en una expre- 
sión común de la salvación. 

La amenaza de la que alguien salva 
se indica también en piel, como en ni- 
fal, con la preposición min, «de, ante». 
Muchas veces en paralelo a mlt/plt piel 
está —> ns! hifil, «arrebatar (al poder o 
a la acción amenazadora y violenta de 
otro)» (2 Sm 19,10, en el canto de vic- 
toria; Jr 39,175, en una promesa profé- 
tica de salvación; Sal 18,49; 22,9; 31, 
2a; 71,2; 82,4). La construcción con 
min es típica de ambos verbos; indica 
que en ambos casos la salvación es un 
proceso de movimiento (salir de algo) 
(a diferencia, por ejemplo, de pdb, «res- 
catar»). Ambos verbos tienen un signi- 
ficado tan parecido que cuando están 
en paralelo no se percibe diferencia 
alguna. 

Otro término paralelo es, en los Sal- 
mos, —> y* hifil, «salvar» (Sal 31,2s; 
37,40; 71,2; 107,195). En ls 31,5, «sal- 
var» (ns! hifil y mit hifil), tiene sentido 
complementario junto a gnn, «prote- 
ger», y psh, «perdonar», sin que la 
actuación protectora permanente se 
identifique con la actuación salvífica 
puntual-actual. De forma análoga están 
ambos juntos en las palabras de salva- 
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ción de Is 46,4: «yo sostendré (sbl 
[> 218, 3a.4c]) y salvaré». En cambio, 
en Sal 41,2s y Sal 107,20 no se percibe 
ya la diferencia entre la actuación pet- 
manente y la puntual de Dios, con lo 
que se da un paso más en la equipara- 
ción del significado (análogamente, Sal 
91,14; 144,2). mlt piel es también un 
término común para «salvar» en Ecl 9, 
15 («un sabio salvó la ciudad con su 
sabiduría»). 


mil piel constituye un caso especial en 
2 Re 23,18, «así, perdonaron sus huesos»; 
el significado «perdonar» es aquí el indi- 
cado porque el sujeto podría destruir, En 
Am 2,15a y Job 20,20 hay que vocalizar 
nifal en vez de piel, 


d) páliz] pálét es un «supervivien- 
te», casi siempre uno que ha escapado 
a la muerte en la guerra, que ha logra- 
do salvar puramente la vida huyendo 
en una derrota bélica (ptité héreb: 
Jr 44,28; Ez 6,8; cf. Jr 51,50). Es sinó- 
nimo $arid, «superviviente» (28 Xx, de 
ellas 9 X en Jos 8,22 y 10,20-40, Jr y 
Job cada uno 4 X; cf. $rd gal, «esca- 
par»: Jos 10,20), muchas veces en la 
fórmula $arid afalis (Jos 8,22; Jr 42, 
17) o palit wesarid (Jr 44, 14a; Lam 2, 
22; cf. Abd 14). Varias veces es un 
«superviviente» el mensajero que comu- 
nica una derrota completa (Gn 14,13; 
Ez 24,265; 33,215). 

El significado básico Heibal «huir» 
es aún perceptible en 2 Re 9,15. En las 
palabras burlonas de Jue 12, 4s, donde 
los galaaditas aparecen como «deserto- 
res» eframitas, no está claro el trasfon- 
do bélico. En Gn 14,13 se refiere a una 
huida de la cautividad (cf. Is 49,24s: 
malt nifal), pero en todos los demás ca- 
sos a un peligro mortal por medio de 
la espada. En Gn 14,13; Jos 8,22 y 2 Re 
9,15, palit/paléet están en un relato de 
victoria o de derrota; además, en Nm 
21,29 en un canto de victoria y en Lam 
2,22 en una lamentación popular. En 
los demás casos, prescindiendo de Am 
9,1, la palabra aparece solamente en los 
profetas hacia la época del exilio (16 X: 
Is 40ss 2X, Jr 6 Xx, Ez 7 X, Abd 
1 Xx). Los pasajes de Ezequiel están to- 
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dos en oráculos de juicio o en su ám- 
bito, estilizados como prueba de lo 
anunciado, y se refieren a los aconte- 
cimientos del 587. palit es también en 
los restantes pasajes proféticos el super- 
viviente de un juicio punitivo de Dios, 
ejecutado por medio de una catástrofe 
bélica (—> $7). 

e) pelétá suele significar la «multi- 
tud de supervivientes» (20 Xx) o, en 
sentido material, «lo que sobrevive» 
(Ex 10,5; Jos 2,3); algunas veces la 
palabra designa el proceso de la huida, 
la «salvación» (Gn 45,7; 2 Sm 15,14; 
Jr 25,3); Abd 17; 2 Cr 12,7). También 
aquí se trata siempre de salvar estricta- 
mente la 'vida (huyendo) en una catás- 
trofe bélica. Sólo una vez (Neh 1,2) se 
refiere a los judíos evadidos de la cau- 
tividad. En Ex 10,5 y Jos 2,3 se amplía 
a las catástrofes naturales (granizo, lan- 
gosta); la palabra se refiere aquí al resto 
de la cosecha salvado del exterminio. 
El término, que en los demás casos se 
refiere sólo a personas, se aplica en Dn 
11,42 a un país (Egipto). 


Se utilizan en paralelo Serit (> Pr; Gn 
45,7; 2 Re 19,31; Is 15,9; Esd 9,14; 1 Cr 
4,43), $ gr (Is 10 ,20) y yater (Esd 9,8, 
texto corregido), «resto»; Manos, «refugio» 
(Jr 25,35); además, formas del verbo $r 
(nifal, «sobrat»: Gn 32,9; Ex 10,5; Jue 21, 
17, texto corregido; 2 Re 19 30 = = ls 37, 
31; Is 4,25; Esd 9,15; Neh 1,2; 2 Cr 30,6; 
hifil, «hacer sobrar»: Esd 9 8). 


f) miflat, «lugar de refugio», está 
documentado solamente en Sal 55,9, 
pero según Gunkel, entre otros, hay 
que leerlo también en 2 Sm 22,2 = Sal 
18,3, sin cambio de las consonantes. En 
el último pasaje es predicado divino en 
una serie de predicados sinónimos den- 
tro de un canto de acción de gracias. El 
primer pasaje está en una lamentación 
individual (deseo de un angustiado). 


4. a) El uso teológico se ha tratado 
ya parcialmente en 3, sobre todo el uso 
de los dos verbos y de las derivaciones 
en los oráculos proféticos de juicio. En 
piel, Dios es con mucha frecuencia el 
sujeto de la salvación (elf piel, 7 Xx; 
plt piel, 18 X). A ello se añaden Sal 
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22,6 (mmlt nifal con Dios como sujeto 
lógico) e 1s 31,5 (mlt hifil, en 10Q1s2 
plt hifi. . | | 

En los Salmos, Dios es siempre suje- 
to (menos en Sal 33,17 y 89,49, con mil: 
- piel; 82,4, con pl£ piel; 32,7 y 56,8 son 
textualmente dudosos). De los textos 
sálmicos, siete están en lamentaciones 
individuales (súplica: 17,13; 31,2; 71, 
2.4; recuerdo de una actuación salvífica 
del pasado: 22,5; motivo expreso de 
contraste: 40,18; 70,6), cinco en canto 
de acción de gracias en relatos de sal- 
vación (2 Sm 22,44 = Sal 18,44; Sal 
18,49; 107,20; 116,4), uno en lamen- 
tación comunitaria (89,49: lamentación 
sobre la transitoriedad) y uno en himno 
(33,17); además, dos en palabras sa- 
pienciales de los Salmos (37,40; 41,2) 
y una en la promesa divina de salvación 
a un individuo (91,14; cf. Jr 39,18: pro- 
mesa de salvación a Ebedmélec). 

b) mlt/plt piel y sus derivados apa- 
recen también muchas veces en oráculos 
proféticos de salvación. En 2 Cr 12,7 
se refiere a una situación histórica con- 
creta: Jerusalén es preservada de la des- 
trucción con que amenazan los egipcios. 
La promesa de ls 31,5 de que Yahvé 
«protegerá y salvará» a Jerusalén parece 
referirse a un momento histórico deter- 
minado, las restantes palabras de salva- 
ción, en cambio, se proyectan al acon- 
tecimiento escatológico. El anuncio de 
salvación de Is 49,24s, formulado en el 
estilo de una controversia, se refiere a 
la liberación inminente del exilio babi- 
lónico, pero entiende el acontecimiento 
en su conjunto como creador de una 
realidad definitiva; el mismo sentido 
tienen en ls 45,20 las palabras a los 
«supervivientes de los pueblos» y en 
46,4 las relativas al resto de Israel 
(cf. también Jr 50,28; 51,50). Amplian- 
do el oráculo sobre Edom, Abd 15b-18 
espera «el día de Yahvé sobre todos los 
pueblos», en el que sólo habrá «salva- 
ción» sobre Sión. El «día de Yahvé» se 
espera como una catástrofe cósmica, 
creadora de una realidad definitiva, de 
la que sólo escapará el que invoque el 
nombre de Yahvé (Jl 3,5). Las palabras, 
presumiblemente posexílicas, de Is 4,2 
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y 10,20, con su fórmula de introducción 
«en aquel día» y su expectativa para los 
«supervivientes» de Israel, parecen pet- 
tenecer también a este círculo temático. 
Is 37,30-32 =2 Re 19,29-31 podría 
expresar una expectativa posexílica de 


salvación, sólo débilmente unida a la 


situación histórica de Ezequías, para los 
«supervivientes y restantes de la casa 
de Judá». Is 66,19 espera que los «su- 
pervivientes» del juicio escatológico irán 
a los pueblos lejanos como heraldos de 
la gloria de Yahvé. Finalmente, hay que 
mencionar a Daniel, el apocalíptico, que 
en su visión del futuro espera una ca- 
tástrofe política incomparable a la que, 
no obstante, «sobrevive» el pueblo ele- 
gido (Dn 12,1). OA 

Hay, pues, una sólida vinculación de 
mlt/plt y de sus derivados con un gru- 
po de oráculos proféticos posexílicos 
que anuncian salvación para un resto 
de Israel que sobrevivirá a un juicio 
cósmico contra los pueblos. 


5. En los escritos de Qumrán se uti- 
liza muchas veces plf como verbo y 
como sustantivo en las Hodayot de for- 
ma análoga a la de los cantos de acción 
de gracias del Salterio; por ejemplo, 
1QH 5,18: «tú has salvado la vida de 
los pobres»; aquí la «salvación» del in- 
dividuo se entiende como «conserva- 
ción»: 9,33, «tu protección salva mi 
alma» (cf. 6,25; 9,29). En el escrito de 
Damasco, al exponer las tribulaciones 
pasadas (CD 7,14.21) y futuras (19,10) 
de la guerra, se habla de la superviven- 
cia (lt) de un grupo. En cambio, se 
afirma respecto a los incrédulos que 
para ellos no habrá «ningún resto ni 
superviviente alguno» (CD 2,7; la mis- 
ma fórmula también en 1QM 1,6 y 105 
4,14; cf. 1QH 6,32). Sin embargo, Dios 
ha suscitado unos individuos, es decir, 
los miembros de la comunidad «con el 
fin de reservar para el país una muche- 
dumbre de supervivientes» (CD 2,11). 
mlt hifil, «dar a luz», está documentado 
en 10H 3,9 (cf. 3,0, pl£ nifal aplicado 
al fruto materno). 

En los LXX se traduce, sobre todo, 
por owLerv (empleado también para y3* 
hifil) y sus compuestos. Sobre el uso en 
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los escritos del judaísmo tardío y en el 
NT, cf. W. Foerster/G. Fohter, artícu- 
lo ww: ThW VII, 966-1024. 


E. RUPRECHT 


bea pll hitpael Orar 


1. pll hitpael, «orar», y el sustanti- 
vo derivado de él +*filla, «oración», es- 
tán documentados sólo en hebreo (even- 
tualmente también en neopúnico £plz, 
«oración, súplica»; cf. KAI N. 162, 
lín. 4; KAI TIT, 26b). 


Muy probablemente no hay que se- 
parar pl] hitpael de la raíz, ampliamente 
utilizada en sentido jurídico, pll (así 
opinan, entre los diccionarios, Zorell 
651s, entre otros; distinta opinión, KBL 
763, que supone dos raíces distintas), 
que aparece en el AT (y quizá en acá- 
dico, cf. AHw 813b.816a) en algunos 
pasajes en forma verbal, nominal y en 
nombres propios (cf. Noth, IP 187s; 
J. J. Stamm, FS Baumgartner [1967] 
319). En todo caso, la etimología y el 
significado de esta raíz son algo contro- 
vertidos (cf., entre otros, P. A. H. de 
Boer, OTS 3 [1943] 126ss; M. D. Gold- 
man, ABR 3 [1953] 1-6; D. R. Ap- 
Thomas, VT 6 [1956] 230-239; J. L. Pa- 
lache, Semantic Notes on tbe Hebrew 
Lexikon [1959] 59s; E. A. Speiser, The 
Stem pll in Hebrew: JBL 82 [1963] 
301-306). Según Speiser (loc. cif., 302 
y siguientes), hay que partir de Ex 21, 
22: pelalim, «valoración» cf. LXX; Tar- 
gum Onkelos: «juez»); a este sustantivo 
abstracto en plural (también Dt 32,31: 
«even in our enemies estimation») se 
adapta el nomen unitatis pelila, «deci- 
sión» (Is 16,3; paralelo, “ésa, «conse- 
jo»); además, el adjetivo p*lzli (Job 31, 
11 [texto corregido ].28: “Gwón p*lilt; 
según Fohrer, KAT XVI, 423.425: 
«culpa que debe valorar el juez») y el 
sustantivo abstracto formado para ello: 
peliliyya, «decisión» o similares (Is 28, 
7). Del significado básico «valorar» se 
derivan también para pll piel los signi- 
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ficados «suponer» (Gn 48,11) y «ser 
árbitro, mediar, abogar por» (1 Sm 2, 
25; Ez 16,52; Sal 106,30; igualmente 
hitpael en 1 Sm 2,25); para el hebreo 
medio pilpel, «investigar, disputar», y, 
finalmente, para pl hitpael, «abogar 
por alguien intercediendo, orar» (<<«pe- 
dir una valoración / decisión favorable»; 
cf. hnn hitpael, «pedir hen»; cf. tam- 
bién Palache, loc. cit.; 1. L. Seeligmann, 
FS Baumgartner [1967] 278). 


Esto hace innecesarias las suposiciones 
etimológicas que unen pll hitpael con la 
raíz npl, «caer» («postrarse» > «adorar»; 
cf. K. Ahrens, ZDMG 64 [1910] 163), o 
con el árabe falla, «hacer cortes» (véase 
J. Wellhausen, Reste arabischen Heiden- 
tums [*1897] 126, nota 5, cuya hipótesis 
fue aceptada con frecuencia; allí se remite 
a 1 Re 18,28, donde, en todo caso, no se 
utiliza pl] hitpael, sino gdd hitpolel; en pll 
hitpael no hay nunca una referencia a la 
praxis de autoflagelación ritual). 


2. pll hitpael aparece 79 Xx (sin 
1 Sm 2,25, cf. sup.; 2 Cr 14 x, 1 Re 
y Jr cada uno 10 Xx, 1 Sm 9x, ls 
7X,2 Re 6 X); +*tfilla, 77 x (Sal 
32 x,2 Cr 12x,1Re8x, ls 5 x). 
Los vocablos están acumulados sobre 
todo en la oración de consagración del 
templo de Salomón, 1 Re 8 (2 Cr 6). 

3-4. 4) Según la mayoría de los auto- 
res, el significado primario de pl! hit- 
pael es «interceder (como mediador)» 
(sobre la intercesión en general, véase 
N. Johansson, Parakletoi [1940]; 
P. A. H. de Boer, De Voorbede in bet 
Oude Testament: OYTS 3 [1943]; 
F. Hesse, Die Fuúrbitte im AT [1951]; 
Eichrodt 111, 311ss; cf. ahora también 
J. Jeremias, Kultprophetie und Ge- 
richtsverkiindigung in der spáten Kónigs- 
zeit Israels [1970] 140-150; G. C. Ma- 
cholz, FS Von Rad [1971] 313ss). 
A este significado pertenecen algo más 
de 25 textos; el objeto de la intercesión 
se indica en los textos más antiguos con 
b*ad, «a favor de» (Gn 20,7; Nm 21, 
7b; Dt 9,20; 1 Sm 7,5; 12,19.23; 1 Re 
13,6; Jr 7,16; 11,14; 14,11; 29,7; 37, 
3, 422.20; Sal 72,15; Job 42,10); en 
los más recientes, con “al, «a causa de» 
(Job 42,8; cf. v. 10; Neh 1,6; 2 Cr 30, 
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18; sin mención directa del objeto: Gn 
20,17; Nm 11,2; 21,7; Dt 9,26; 2 Re 
4,33; 6,17.18; Jr 42,4; Neh 1,4). 

La intercesión se dirige siempre a 
Dios, lo que se expresa explícitamente 
muchas veces por medio de "el Y hwh/ 
elobim (Gn 20,17; Nm 11,2; 21,7; Dt 
9,26; 1 Sm 7,5; 12,19; 2 Re 4,33; 6,18; 
Jr 29,7; 37,3; 42,2.4.20). 

Son sujetos de la intercesión en los 
textos más antiguos especialmente hom- 
bres (de Dios) dotados de poder: Abra- 
hán (designado como —> ráb?, Gn 20, 
7.17 E), Moisés (Nm 11,2 J; 21,7 E; 
Dt 9,20.26), Samuel (1 Sm 7,5; 12,19. 
23; cf. sobre Moisés y Samuel, Jr 15,1), 
un hombre de Dios (1 Re 13,6), Eliseo 
(2 Re 4,33; 6,178). Jeremías vuelve a 
recoger esta («antigua») tradición («pro- 
fética») de la función intercesora (Jr 7, 
16; 11,14; 14,11; pero en estos pasajes 
se le prohíbe a Jeremías la intercesión; 
37,3; 42,2.4.20; por ello es comprensi- 
ble que en 2 Mac 15,12-16 Jeremías 
haya quedado en la memoria del pueblo 
como gran intercesor). Pero al mismo 
tiempo amplía la función intercesora 
al pueblo en general (Jr 29,7; cf. sobre 
ello Hesse, loc. cit., 48). Finalmente, 
aparecen también como intercesores un 
conjunto anónimo de personas invoca- 
das por el Salmista (Sal 72,15); en tex- 
tos posteriores, Job (Job 42,8.10), Ne- 
hemías (Neh 1,6), Ezequías (2 Cr 30, 
18). Llama la atención el hecho de que 
pl! hitpael, como intercesión, no cons- 
tituya nunca una función sacerdotal. 

El objeto de la intercesión es, not- 
malmente, Israel (Nm 21,7; 1 Sm 7,5; 
12,19.23; Jr 7,16; 11,14; 14,11; 42,20) 
o su resto (Jr 42,2); además, el rey (Jr 
37,3; Sal 72,15), personas individuales 
(Job 42,8.10; Gn 20,7, un no israelita), 
un pueblo enemigo, pagano (Jr 29,7). 

La intercesión suele producirse ante 
la cólera y el castigo de Dios por los 
pecados del pueblo; del contexto se 
deduce que en la antigua intercesión es 
del todo indiferente que el beneficiario 
de la misma reconozca su culpa o no. 
Por eso Hesse, loc. cif., 19, habla de 
una especie de concepción «mágica» de 
la intercesión. Sólo en 1 Sm 12,19 ad- 
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quiere por primera vez importancia la: 
confesión de la culpa. 


b) En segundo lugar, pl! hitpael sig- 
nifica más genéricamente «orar». La 
oración se dirige explícita o implícita- 
mente a Dios (es distinto sólo en Is 16, 
12; 44,17; 45,20, donde se ora a una 
divinidad extranjera, a los ídolos, e 
Is 45,14, donde el objeto es Israel; 
B. Duhm, Das Buch Jesaja [*19221 
317s, y Westermann, ATD 19, 137, 
atenúan, no obstante, el sentido al tra- 
ducir pl! hitpael en este caso por «su- 
plicar» o «rendir homenaje»). 


pl! hitpael se utiliza a veces en forma 
absoluta (1 Sm 2,1; Is 16,12; Dn 9,20; 
Esd 10,1; 2 Cr 7,1.14); algunas veces 
aparece como figura etimológica pl! hit- 
pael 1*filla, «orar una oración» (2 Sm 
71,271; 1 Re 8,285.54; 2 Cr 6,195). La 
mayoría de las veces se utiliza con la 
preposición "el, «a» (1 Sm 1,26; 8,6; - 
2 Sm 7,27; 1 Re 8,33.44.48.54; 2 Re 
19,20 = Is 37,21; 2 Re 20,2 = ls 38, 
2; ls 37,15; 45,20; Jr 29,12; 32,16; 
Jon 2,2; 4,2; Sal 5,3; 32,6; Neh 24; 
4,33; 2 Cr 6,34; 32,24; 33,13); pocas 
veces con lifné, «ante» (1 Sm 1,12; 1 Re 
8,28; 2 Re 19,15; Neh 1,4; 1 Cr 17,25; 
2 Cr 6,19.24); sólo una vez con “al, «a» 
(1 Sm 1,10), y una vez con /*, «a» (Dn 
9,4). La cosa por la que se pide se indi- 
ca con "el (1 Sm 1,27; 2 Re 19,20 = ls 
37,21; con “al, 2 Cr 32,20). Algunos 
textos de la oración consecratoria del 
templo de Salomón indican que desde 
la lejanía se ora en dirección al país de 
Israel, a la ciudad elegida o al templo 
(1 Re 8,29s.35.42.44,48; paralelos, 2 Cr 
6,20ss); el templo terrenal se concibe 
como «lugar de recepción de las ora- 
ciones del rey y del pueblo» (Noth, BK 
IX, 185). 

Son sujetos de pl! hitpael tanto los 
individuos como el pueblo. Sólo en po- 
cos textos tiene el significado muy ge- 
nérico de «orat» (cf., por ejemplo, 1 Sm 
8,6; 2 Sm 7,27). Una vez se puede su- 
poner el de «orar» en el sentido de una 
oración de acción de gracias (1 Sm 2,1). 
Pero el contexto de la mayoría de los 
pasajes indica que pll hitpael es una 
oración cualificada de súplica y/o de 
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lamentación, individual (1 Sm 1,10.12.. 


26.27; 2 Re 19,15.20 y paralelos; Jon 
22; 42; Sal 5,3; 32,6; 2 Cr 32,24; 
33 13) O colectiva (1 Re 8,33.35 A4 y 
paralelos; Is 16,12; cf. Dn 9,4), que se 
presenta a Dios en una necesidad (sobre 
la lamentación colectiva, cf. Gunkel- 
Begrich :117ss). 


c) «El sustantivo 1*filla sólo empe- 
zÓ a usarse cuando pl hitpael signifi- 
caba ya genéricamente “ 
loc. cit., 94). Sólo en unos pocos textos 
tiene el significado de «intercesión», 
«como, por ejemplo, en Sal 35,13; 84,9; 
109 4, pero especialmente en el giro 
AS efilla brad (2 Re 19,4 = 1s 37,4) 


o 28 rinná utefilla (Jr 7, 16; 11,14; se- 


gún Hesse, loc. «cit., 94, este giro era 
quizá, junto a pl hitpael, una «expre- 
sión fija para la intercesión oficial»). 
Casi la mitad de los pasajes con +*filla 
(cf. sup., 2) están en los Salmos, en los 
que el orante (en los cantos de lamen- 


tación individual) pide a Yahvé en su 


angustia que escuche su ¿*filla (entre 
otros, — 33m" "zn hifil [en], 

—> a3b hifil, == “2h 1; Sal 4,2; 17,1; 

39, 13, 544; 55,2; 612; 69,14; 86.6; 

883. 14; 102,2; 1412; 143, 1; cf. Sal 
429; 109,7; 141 ,3, texto dudoso; Lam 
38), o en los que exulta por la certeza 
de ser escuchado (Sal 6,10) o da gracias 
(Sal 65,3; 66,19s; 102,18; Jon 2,8) en 
los cantos de agradecimiento porque 
Dios ha aceptado su ¿*filla. Esta pala- 
bra designa claramente aquí la oración 
de súplica y de lamentación (cf. también 
Job 16,17). 

A partir de aquí, ¿*fílla pasa a ser 
luego en los epígrafes de los Salmos 
término técnico para el género de la- 
mentación individual (Sal 17,1; 86,1; 
102,1; 142,1; cf. Hab 3,1), como revela 
con especial claridad Sal 102,1: «+*filla 
de un pobre que está abatido y desahoga 
su lamento ante Dios». 

Pero el término ¿*filla no se limitó 
únicamente a la lamentación individual. 
También designa el género, afín a éste, 
«de la lamentación colectiva en una nece- 
sidad del pueblo (1 Re 8,45.49 = 2 Cr 
6,35.39; Sal 80,5; Lam 3,44; cf. Sal 90, 
1) o de su representante (1 Re 8,28s y 
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paralelo; Dn 9,3.17.21; Neh -1,6.11; 
aquí resuena parcialmente el significado 
«intercesión»). En 1 Re 8 con la frase 
«ojalá perdones» (v. 30) se «caracteri- 
zan las oraciones futuras como (preva- 
lentemente) Peeaie (Noth, BK 
IX, 185). 

Además, la oración en prosa indivi- 
dual («que se distingue. del: canto dde 
lamentación individual esencialmente 
sólo por la forma externa», Gunkel- 
Begrich 260) se -llama también - +*fillá 
(cf. 2:Sm 7,27; 2 Re 20,5 = Is 38,5; 
cf. 2 Cr 33,18. 19; Gunkel. Begrich 119, 
2595; Kraus, BK XV, XXIlIs). 

Finalmente, en la fórmula conclusiva 
de Sal 72,20 se designa como +*fillos 
Dáwid, «Salmos de David», la colec- 
ción de Salmos recopilados hasta en- 
tonces. 

Sólo unos pocos pasajes permiten re- 
conocer en ¿*filla el significado genérico 
«oración» (Prov 15,8.29; 28,9; en Neh 
11,17 sefilla designa la oración comuni- 
taria por excelencia; cf. Is 1,15; 56,7; 
2 Cr 30,27). 

d) En paralelo con a esfilla se utilizan, 
principalmente, los siguientes conceptos 
que caracterizan, por su parte, a Efilla 
como oración de lamentación y de sú- 
plica: t*hinna, «súplica» (1 Re 8,28:38. 
45.49.54; 9,3; Sal 6,10; 55,2; Dn 9,20; 
> hnn, 38 4e); tabtnúnim y tab*nanót, 
«súplica» (Sal 86,6; 143,1; Dn 9,3.17); 
rinna, «lamento» (1 Re 8,28; Sal 17,1; 
61,2; 88,3; —> rnn); Saw"a, «llamada de 
auxilio» (Sal 39,13; 102,2); dim'“a, «lá- 
grimas» (2 Re 20,5 = Is 38,5; Sal 
39,13). 


Junto a pll hitpael aparecen, entre otros, 
—> bgS pantr, «buscar el rostro» (2 Cr al 
14); 29, «gritar» (2 Cr 32,20; => sg); Hb 
piel: panim, «aplacar» (1 Re 13, 6; > blb, 
3b); ydh hitpael, «confesar» (Dn 9,4.20; 
Esd 10,1; Neh 1,6; —=> ydb, 4h); —> gr 
«llamar» (Jr 29,112); —*l, «implorar» 
(1 Sm 1,27). Cf. también las agrupaciones 
del campo semántico de la oración en 
J, Herrmann, ThW Il, 782-787; => “tr. 


Como posturas de oración se men- 
cionan en relación con ¿*filla o pll hit- 
pael: -—> “md, «estar de pie» (1 Re 8, 
22; cf. nsb nifal, «estar de pie»: 1 Sm 
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1,26); kr, «arrodillarse» (1 Re 8,54); 
> hwbh histafal, «postrarse» (Is 44,17; 
45,14); npl hitpael, «postrarse» (Esd 
10,1); sgd, «inclinarse» (Is 44,17); kn 
nifal, «humillarse» (2 Cr 7,14); pr 
Rappáyim, «extender las manos» (1 Re 
8,38.34; ls 1,15); mafat kappáyim, 
«elevar las manos» (Sal 141,2). Sobre 
las posturas de oración, cf. las ilustracio- 
nes en BHH 1, 521s; además, D. R. Ap- 
Thomas, VT 6 (1956) 225-230. 

Como acciones concomitantes de la 
oración se encuentran el llanto (—> ¿kbh) 
y el ayuno (> 54m), ayunar en saco y 
ceniza (-—> “afar), cf. Dn 9,35; Esd 10,1; 
Neh 1,4; además, ofrenda en Job 42,8. 

Normalmente, se oraba en voz alta; 
por eso resulta llamativa la oración en 
silencio (1 Sm 1,12s). 

e) En arameo bíblico, la palabra not- 
mal para «orar» es slh pael (KBL 1116a; 
sobre la etimología y difusión en semítico, 
cf. P, Fronzaroli, AANLR VIII/20 [1965] 
254.264.268; WUS N, 2317; DISO 245; 
Fitzmyer, Gen. Ap. 114.215a), que indica 
tanto la intercesión cultual (Esd 6,10, con 
[*, «por»; cf. Cowley, N. 30, lín. 26, con 
l, «por») como la oración privada (Dn 6, 
11, con g'dám, «ante»; cf. Cowley, N, 30, 
lín, 15, con 1%, «a»), Cf, también sed, «ren- 
dir homenaje» (> bwb histafal, 3), y ydbh 
hafel, «ensalzar» (> ydh hifil, 1).* 


5. Los escritos de Qumrán, con un 
número de textos relativamente escaso, 
prolongan el lenguaje del AT (pl hit- 
pael en 1QH 17,18, como complemen- 
to; téfilla, 5 Xx; cf. Kuhn, Konk. 177c. 
236a). En el judaísmo la oración de las 
dieciocho bendiciones se convierte en la 
tefilla por excelencia, como oración prin- 
cipal específica. Las llamadas filacterias 
(cf. K. G. Kuhn, BHH 1, 2255), cuya 
fundamentación se ve en Ex 13,16; Dt 
6,8; 11,18, se llaman +*fillin (en singu- 
lar, t*filla). La etimología de la palabra 
no es del todo segura. Según G. Li- 
sowski, Jadajim (1956) 48s, el concepto 
de t*filla, «oración», se «amplió prime- 
ro a los estuches, debido a los frag- 
mentos esenciales de oración conserva- 
dos en ellos, y luego a todo el ritual» 
(distinta opinión, J. Levy, Chaldáisches 
Worterbuch 11 [91966] 550; cf. tam- 
bién StrB IV, 250ss). 
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Los LXX traducen pll hitpael prin- 
cipalmente por trpocevyecdas, algunas. 
veces por gyxecdas; ¿efilla, la mayoría. 
de las veces por rpocsuy, en algunos. 
casos por súym. Sobre la oración (en: 
el AT y) en el NT, cf. N. Greeven/ 
J. Herrmann , art. edyopra,: ThW IL, 
774-808; H. Schónweiss, art. Gebet: 
ThBNT 1, 421-433. 
H.-P. SrAHLr 


D'9 pánim Rostro 


I. La raíz, originariamente birradi- 
cal, *pan- (H. Holma, Die Namen 
der Kórperteile im Ass.-Bab. [1911] 
13; Dhorme 44, nota 6; EF. Nótscher, 
«Das Angesicht Gottes schauen» nach 
biblischer und babylonischer Auffasung 
[1924, 21964] 4; cf. GB 646; J. Reindl, 
Das Angesicht Gottes im Sprachge- 
brauch des AT [19701 16) está docu- 
mentada en todas las ramas lingúísticas. 
semíticas (cf. P. Fronzaroli, AANLR 
VII1/19 [1964] 255.269), pero en al- 
gunas de ellas aparece sólo en forma 
verbal (etiópico) o nominal (ugarítico; 
sobre el testimonio verbal supuesto en: 
WUS N. 2230, cf. UT N. 2059 y Dri- 
ver, CML 103; cf. también UF 1 [1969] 
75.171). Las formas verbales atestigua- 
das únicamente como tertiae infirmae 
(hebreo: prh, «girarse»; arameo: pny, 
«girarse, volverse» [Sef. III, 7; cf. Fitz- 
myer, Sef. 110s; DISO 230; LS 578]; 
acádico: panú, «dirigirse a, preceder» 
[AHw 822b]; árabe: faniya, «transcu- 
rrir» [Wehr 651a]; etiópico: fannawa, 
«despedir» [Dillmann 1371]) se suelen 
considerar como denominativas (Dhor- 
me, loc. cit.; Noótscher, loc. cif.; Reindl, 
loc. cit.; AHw. 822b; GB 646; distinta 
opinión, KBL 766). 0 

En hebreo, como en las restantes len- 
guas semíticas (cf. también DISO 229s; 
Friedrich 225), el sustantivo aparece 
sólo en plural (según BL 524s; Meyer 
II, 49, también en el nombre de lugar 
Peniel o PenPel, donde influye el anti- 
guo estado constructo plural *panú [no- 
minativo] o *pani [genitivo/acusati- 
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vo]; distinta opinión, GK $ 90k; véanse 
también Noth, 1P 255, N. 1164, y 
L. Kopf, VI 8 [1958] 2095). En acá- 
dico, el singular panu(m) significa «lado 
anterior, superfície», etc.; pero el plural 
panú, «rostro» (AHw 818-822). 

En hebreo son ulteriores formaciones 
nominales de la raíz: ptríma (pánim 
con -4 local) en el significado adverbial 
«dentro, en el interior», con el adjetivo 
penini, «interno» (GB 650a; KBL 768); 
además, la conjunción pex, «que no, en 
caso contrario»; originariamente, un 
sustantivo, «giro, vuelta»; de ahí «en 
caso contrario, de otra manera, de dis- 
tinto modo». No está claro si hay que 
derivar el hebreo pirna, «ángulo, torre 
angular»; de prb, «volverse» (así, KBL 
767b); debido a la duplicación de la » 
hay que suponer más bien pnx (así, GB 
649b; sin embargo, es posible que pnrn 
constituya una forma intermedia de 
pnb; cf. GB 650a). 

En arameo bíblico se utiliza para 
«rostro» **ggf (Dn 2,46 y 3,19: "an- 
póbi; —>"af, 1). 

En el AT no hay nombres personales 
formados con panim, prescindiendo del 
nombre, documentado únicamente en tex- 
tos tardíos, PiniPel (1 Cr 4,4; 8,25 OQ; 
cf. Lc 2,36); sobre los nombres persona- 
les ugaríticos, púnico-fenicios y acádicos, 
cf. Gróndahl 173; F. L. Benz, Personal 
Names in tbe Phoenician and Punic In- 
scriptions (1972) 392; Stamm, AN 231. 
Sobre el nombre de mujer P*rinná, véanse 
J. J. Stamm, FS Baumgartner [1967] 328; 
E. Lipiñski, VI 17 (1967) 68-71. 


IT. Con más de 2.100 casos, pánim 
es una de las palabras más frecuentes 
del AT. Sin embargo, la gran mayoría 
de los casos pertenece a textos en los 
que panim está unida a una preposición 
(suelen ser /8, rin o “al), formando una 
nueva expresión de carácter preposicio- 
nal, y en los que muchas veces ha per- 
dido completa o casi completamente su 
significado nominal. En el cuadro si- 
guiente se indica primero el total de 
casos de páanim (incluido 1 Re 6,17, 
texto dudoso; cf. Noth, BK IX, 100; 
excluido 1 Re 6,29; incluido Prov 15, 
14 K: prmy [Q: p7]1), luego los casos 
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contenidos allí de lifne y millifne con 
sus formas de sufijo y los del adverbio 
lefanim, «antes» (incluido Is 41,26: xil- 
Iefanim, «desde la antigijedad»). 


pánim de ellas: 


total lifne millifne Itfanim 

Gn 141 56 5 — 
Ex 128 62 3 — 
Ly 107 76 4 — 
Nm 119 83 3 — 
Dt 132 67 5 3 
Jos 91 51 2 3 
Jue 46 22 — 4 
1 Sm 98 62 3 2 
2 Sm 73 41 1 — 
1 Re 100 56 3 — 
2 Re 73 32 2 — 
Is 89 27 2 1 
Jr 128 44 4 1 
Ez 155 38 2 — 
Os 9 1 — — 
Jl 8 5 — — 
Am 7 2 — — 
Abd — — — — 
Jon 4 1 3 — 
Mig 2) 3 — — 
Nah 5 1 — — 
Hab 3 1 — — 
Sof 3 — — — 
Ag 2 1 — — 
Zac 16 9 — — 
Mal 10 3 — — 
Sal 133 49 6 1 
Job 70 16 — 2 
Prov 43 22 — — 
Rut 2 — — 1 
Cant 2 1 — — 
Ecl 21 10 5 — 
Lam 11 3 — — 
Est 37 30 4 — 
Dn 33 15 1 as 
Esd 10 7 1 — 
Neh 31 23 1 1 
1 Cr 63 40 4 2 
2 Cr 119 71 9 1 
AT 2127 1031 73 22 


Con frecuencia es difícil, y depende 
de criterios subjetivos, establecer una 
diferencia entre los casos de pánim en 
el significado original de sustantivo y 
aquellos en los que la palabra unida a 
preposiciones ha perdido por completo 
o casi por completo este significado. 
Además de lifne y millifnée, aparecen 
también (me)al-pinée (más de 200 X), 
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mippine (más de 300 X) y construc- 
ciones con otras preposiciones (unas 
100 X), de manera que pánim mantie- 
ne su significado original en unos 400 
textos. Si se clasifican los casos de 
pánim según los ámbitos de su uso, 
poco más de la mitad están en relación 
con hombres (y animales), unas tres 
décimas partes se refieren a Dios (seres 
divinos) y algo más de una quinta pat- 
te, a cosas y realidades abstractas. 

El verbo pnhb aparece 134 X: gal, 
116 Xx (Dt 16 Xx, Ez 13 Xx, Jue, 1 Re, 
Sal y 2 Cr cada uno 8 X [excluido 2 Cr 
25,231); piel: 8 X; hifil: 8 X (Jr 5 Xx); 
hofal: 2 X; además, pen: 133 X (Dt 
28 X, Prov 18 Xx, Gn 17 X,Ex 13 X, 
Sal 9 X); ptniíma: 13 X (incluido »il- 
lifnim: 1 Re 6,29, texto dudoso; según 
Lis. 1174c, hay que poner 2 Cr 29,18 
después de b); ptnimz: 32 X (Ez 24 X). 


III. En el uso de pánim hay que 
distinguir: 1) «rostro», en sentido pro- 
pio; 2) en sentido amplio, «aspecto» o 
similares; 3) «mirada» (de los ojos); 
4) «persona, alguien»; 5) en sentido 
traslaticio, «lado externo, superficie» o 
similares, y 6) los diversos usos pre- 
posicionales. | 


1. a) panim significa, en sentido 
propio, «rostro», la parte anterior de 
la cabeza de cualquier ser vivo. El con- 
cepto se refiere ocasionalmente a ani- 
males (Gn 30,40; Ez 1,10; 10,14; 41, 
19; Job 41,6, texto dudoso; 1 Cr 12,9; 
cf. también el fenicio pn en la inscrip- 
ción de Kilamuwa, KAI N. 24, lín. 11), 
algunas veces a seres celestes (Is 6,2; 
Ez 1,6.10; 10,14.21; 41,18.19; Dn 10, 
6) o a su imagen (Ex 25,20; 37,9; 2 Cr 
3,13, a querubines; cf. también 1 Sm 
5,3.4, referidos a la imagen de Dagón), 
pero en los demás casos —si no se re- 
fiere en sentido antropomórfico al ros- 
tro de Dios (cf. ¿rf., IV)— al rostro de 
una persona (por ejemplo, Gn 9,23; 
43,31; Ex 34,29.30.35; Lv 13,41; 2 Re 
4,29.31; 8,15; Is 25,8; Ez 1,10; 8,16; 
10,14; Os 2,4; Job 4,15; 16,16; 24,15; 
34,29; sobre Prov 27,19, cf. los comen- 
tarios). pánim se refiere a ciudades o a 
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un pueblo únicamente cuando están per- 
sonificados (Jr 13,26; Os 2,4; Nah 3,5). 
Con ello se indica la parte de la cabe- 
za con la que se ve y que otros ven 
(cf. el ideograma sumerio IGI para 
«ojo» y «tostro», y el griego Trpógw- 
xrov, «lo que se ve delante»). Por ello 
pánim, además de «rostro», «lado ex- 
terno», «superficie» y «persona», pue- 
de significar también «mirada (de los 
ojos)»; como sinónimos pueden apare- 
cer no sólo conceptos como —> r0Í3, «ca- 
beza, testa»; "appáyim, «nariz» > «ros- 
tro» (af), y mésab, «frente» (Ez 3, 
8; la palabra se encuentra 13 X en el 
AT), sino también “énáyim, «ojos» 
(> “yin), y >néfes, «alma» (porque 
los ojos son espejo del alma). Como 
opuesto a pánim se puede utilizar “óref, 
«cerviz» (Jr 2,27; 18,17; 32,33). 


La derivación, propuesta a veces, de la 
palabra pánim de —> pe, «boca» (GVG 1, 
333), es dudosa (cf, Holma, loc. cif., 13, 
nota 1; GB 646a). 

Algunas veces aparece pánim como plu- 
ral cuantitativo (Is 13,8; Ez 1,6.8.10; 8, 
16; 10,22; 41,18). 


b)  pánim tiene significado literal en 
los siguientes giros: sbb hifil pánim, 
«girar el rostro, volverse» (Jue 18,23; 
1 Re 8,14 = 2 Cr 6,3; 1 Re 21,4; 2 Re 
20,2 = Is 38,2; cf. Ez 1,9; en sentido 
traslaticio, 2 Cr 29,6; 35,22); yrq be- 
fantm, «escupir al rostro», como signo 
de infamia y de escarnio cruel (Nm 12, 
14; Dt 25,9; cf. Is 50,6; Job 30,10; 
Mc 10,34 y paralelos; 14,65 y paralelos; 
15,19 y paralelos); ksh piel pánim be- 
béleeb, «cubrir el rostro de grasa», como 
signo de corpulencia, es decir, «hacer 
engordar» (Job 15,27; cf. Fohrer, KAT 
XVI, 275; Horst, BK XVI1/1, 231s; no 
untar con grasa pata ciertos ritos y usos 
mágicos (así, S. Mowinckel, Psalimmen- 
studien 1 [19211 109); npl “al pánin, 
«arrojarse sobre el rostro (de un difun- 
to)» (Gn 50,1; cf. 2 Re 13,14 y Gn 23, 
3). npl “al panim (con sufijo) significa 
muchas veces (25 X) «caer sobre el 
(propio) rostro (a tierra)» (Gn 17,3.17 
y passim;, sobre expresiones similares, 
ct. >4f, 3a; —>hbwb histafal, 3). El 
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giro designa el acto de suprema reveren- 
cia en el saludo (Jos 5,14; 2 Sm 9,6; 
cf. 1,2; 14,4; 1 Re 18,7; Rut 2,10; 1 Cr 
21,16) y en la oración (Nm 14,5; 16,4. 
22; Jos 7,6.10; Ez 11,13; cf. también 
Job 1,20; 1 Sm 5,3.4, Dagón ante el 
arca de Yahvé); pero también se cae 
rostro a tierra por temor ante la apari- 
ción de la gloria divina (Lv 9,24; Nm 
17,10; 20,6; Ez 1,28; 3,23; 43,3; 44,4), 
o ante cualquier otra aparición que in- 
funde miedo (Jue 13,20; 1 Re 18,39; 
Dn 8,17; cf. también 1 Sm 28,20) y por 
asombro ante una promesa divina (Gn 
17,3.7). 

c) Del mismo modo, hay que en- 


tender pánimm en sentido literal cuando. 


se habla de cubrir el rostro. Esto se ha- 
cía con el manto (1 Re 19,13) o con el 
velo (Gn 38,15). El rostro se cubre en 
señal de luto (2 Sm 19,5: 13£, «cubrir»; 
cf. BL 403) y en la teofanía (1 Re 19, 
13: lat hifil; cf. en el Corán, sura 73,1 
y 74,1). Una mujer casada que, por ra- 
zones sacrales, se entrega a hombres ex- 
traños se pone junto al camino cubierta 
con un velo (Gn 38,15: sh piel, «cu- 
brir»). Según una costumbre persa, se 
le cubría el rostro al condenado a muet- 


te (Est 7,8: bpb, «cubrir»; cf. Bardtke, 


KAT XVII/5, 359; distinta opinión, 
Reindl, loc. cít., 11). En cambio, str hi- 
fil panzim no significa cubrir el rostro, 
sino apartar la mirada (cf. ¿mf., 3), como 
se hace en una teofanía (Ex 3,6), ante 
las injurias (Is 50,6) y ante un despre- 
ciado al que no se le mira (Is 53,3; so- 
bre el uso teológico, cf. ¿nf., IV/2d). 


2. 4) El rostro de una persona, en 
cuanto «espejo del alma» (cf. Eclo 13, 
25), permite deducir su constitución 
anímica y física, y por ello refleja su 
disposición, carácter y estado de salud. 
Por eso pánim, en sentido amplio, sig- 
nifica muchas veces «aspecto, aparien- 
cia» (Reindl, loc. cif., 10s; Notscher, 
loc. cit., 9s; Dhorme 4258; A. R. John- 
son, Aspects of the Use of the Term 
panim ¿in the Old Testament: ES Eiss- 
feldt [1947] 155-159). En estos casos se 
refiere casi siempre a personas vivien- 
tes. Pero pánim en este sentido se apli- 
ca incluso a la rigidez cadavérica (Job 
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14,20); se puede cambiar el rostro de 
una cosa (sbb piel), es decir, darle un 
aspecto distinto (2 Sm 14,20). 

b) Un rostro triste (panim rd im) 
refleja sufrimiento (Gn 40,7; Neh 2,2; 
cf. v. 3); un rostro malhumorado (pánim 
20% f7772), malestar (Dn 1,10). El hablar 
en secreto pone el rostro de mal humor 
(panim nizámim: Prov 25,23). Jacob 
reconoce en el rostro de Labán la mu- 
tación de sus sentimientos (Gn 31,2.5; 
sobre la interpretación de Prov 27,19, 
cf. Gemser, HAT 16, 97; Dhorme 49; 
Noótscher, loc. cif., 9, nota 2). Incluso 
sin adición alguna, panism designa a ve- 
ces un rostro triste o sombrío (1 Sm 1, 
18; Job 9,27; sobre correspondencias 
acádicas, cf. Nótscher, loc. cif., 10). Por 
miedo, el rostro adquiere palidez cada- 
vérica (Jr 30,6; cf. Is 29,22) o se des- 
compone (Ez 27,35; sobre 2 Re 8,11, 
cf. los comentarios) o desfigura (Job 
14,20). Puede turbarse (Sal 34,6: hpr; 
cf. M. A. Klopfenstein, Scham und 
Schande nach dem AT [1972] 177-180) 
o «reunir color rojo» (gbs piel parar), 
es decir, cambiar de color (Jl 2,6; Nah 
2,11), entendido o bien como «acumu- 
lar color rojo», es decir, «inflamarse, 
enrojecer» (cf. «rostros llameantes»: ls 
13,8), o bien, al contrario, como «teco- 
ger, reducir color rojo», es decir, «pali- 
decer (de espanto)». Pero en este caso 
habría que esperar más bien ”sp, «te- 
coger», que qgbs piel, «reunir»; cf. Ru- 
dolph, KAT XIT1/2, 52, y para una in- 
terpretación distinta de los pasajes men- 
cionados, R. Gradwohl, Die Farben im 
AT (1963) 25s. 

c) Un corazón alegre serena el ros- 
tro (Prov 15,13). Un rostro luminoso 
(literalmente: *0r pánin, «la luz del ros- 
tro»: Prov 16,15; cf. 15,30; Job 29,24) 
significa un aspecto claro y radiante, 
que refleja benevolencia e implica muy 
concretamente vida y felicidad para el 
que lo tiene (Reindl, loc. cif., 13; sobre 
el uso teológico de la expresión, cf. ¿nf., 
1V/2, y —>”0r, 4b). La sabiduría de un 
hombre ilumina sus rasgos (Ecl 8,1). El 
aceite que, junto a otros dones, Yahvé 
da a los hombres hace brillar sus ros- 
tros de contento (Sal 104,15; cf. tam- 
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bién 1 Sm 14,27). Sobre los giros acádi- 
cos correspondientes, cf. Dhorme 51ss; 
Notscher, loc. cit., 11-13. 

- d) Los rasgos faciales manifiestan 
también vergiienza o falta de todo pu- 
dor. La expresión corriente bóset pa- 
'nim, «vergúenza del rostro», califica el 
deshonor como algo públicamente pet- 
ceptible y expresa, por ello, pérdida de 
consideración pública, es decir, «pérdi- 
da del rostro», vergilenza o ignominia 
pública (Jr 7,19; Sal 44,16; Dn 9,7s; 
Esd 9,7; 2 Cr 32,21; cf. también 2 Sm 
19,6: «tú has ofendido públicamente a 
todos tus siervos»; Kopfenstein, loc. cit., 
355.475.66.93.105). La vergúenza que 
cubre el rostro (k*limma: Jr 51,51; Sal 
69,8; búsa: Ez 7,18, que probablemen- 
te significaba en su origen de forma 
muy concreta el paño de la vergiienza, 
cf. Klopfenstein, loc. cit., 71s; cf. galón: 
Sal 83,17) es más que la simple reacción 
psicológica frente al ambiente; significa 
la pérdida objetiva de prestigio (véase 
Zimmerli, BK XIII, 177; cf. también 
Pedersen, Israel 1-11, 2415). Las expre- 
siones mencionadas aparecen sobre todo 
en relación con una catástrofe política 
ocasionada por enemigos, pero que mu- 
chas veces se produce por haberse ale- 


jado de Yahvé. Por ello se encuentran 


especialmente en las oraciones peniten- 
ciales (Dn 9,7.8; Esd 9,7) y en los can- 
tos de lamentación (Sal 44,16; 69,8; 
cf. Jr 51,51), a veces también en repro- 
ches y amenazas (Jr 7,19; Ez 7,18). 

El que carece de vergiienza, respeto 
y compasión tiene el rostro endurecido. 
Un pueblo que en la guerra trata des- 
piadadamente a ancianos y niños es “az 
panim (Dt 28,50; ->'“zz). La mujer 
adúltera, que se comporta como una 
prostituta de oficio, se acerca con tos- 
tro desvergonzado (“zz hifil panim) a un 
joven ingenuo (Prov 7 ,13). El impío 
exhibe igualmente un aire descarado 
(zz piel befanzm: Prov 21,29). Los re- 
'negados delatan la obstinación de sus 
corazones mostrando un rostro endure- 
cido (q*$€ fánim: Ez 2,4) y su faz es 
más dura que la piedra rocosa (Jr 5,3). 
La dureza del rostro. puede darse inclu- 
so en un profeta, cuando no cede a nin- 
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gún tipo de fluctuaciones sentimentales 
y manifiesta en su mensaje una dureza 
inflexible (Ex 3,8s; cf. “Zimmerli, BK 
XIII, 81). La dureza o capacidad de re- 
sistencia del Siervo de Yahvé (Is 50,7) 
frente al miedo y la ignominia nace, a 


diferencia de la de Ezequiel (Ez 3,8s; 


cf. también Jr 1,18), de la aceptación 
de los golpes e injurias que se dirigen 
contra él (cf. Westemaoa, ATD 19, 
187). 


3. a) Como sede de la vista, pánim 
puede expresar también la mirada (de 
los ojos) y ser, por ello, sinónimo de 
“enáyim, «ojos» (por ejemplo, Is 5,21). 
Así, pánim b*/el-panim, «cara a cara» 
(cf. ¿mf., IV/1b), corresponde a la ex- 
presión “áyin b*áyin, «ojo a ojo» (Nm 
14,14; Is 52,8; cf. también Jr 32,4). La 
expresión n$ pánim (si no se emplea 
como correspondiente al acádico wabdlu 
páni, «tener consideración»; sobre ello, 
cf. inf.) significa, como n$ “Enáyim, «le- 
vantar la mirada, mirar hacia arriba» 
(con pánim: 2 Sm 2,22; 2.Re 9,32; re- 
ferida al culpable que no se atreve a 


levantar libremente su mirada a Dios, 


Job 11,15; 22,26; con rúm hifil: Esd 


9,6; cf. Le 18, 13; con enáyim: Gn 13, 


10. 14; 18,2 y passim; —“áyin, 3a [2]). 
Ambas expresiones son equivalentes al 
acádico nasa ena, «elevar los ojos», y, 
como éste, significan muchas veces (uni- 


das a la preposición el) «mirar amoro- 


sa (o ardientemente)» (con pánim, refe- 
rida sólo a Dios: Nm 6 26; cf. también 
—> néfes 111/3b).. 


En oposición a una mirada alta, que 
expresa serenidad, dicha, alegría y se- 
guridad, está la mirada hundida (Gn 4, 
5.6; cf. también npl hifit pánim: Jr 3, 
12, referido a Dios; Job 29,24), que 
atestigua cólera y mal humor. - 


b) El significado «mirada (de los 
ojos)», propio de pánim, se puede do- 
cumentar también por las expresiones 
sinónimas $im pánim y. ntn pánim 
(> fim, > ntn). El significado de am- 
bas expresiones cambia, según la pre- 
posición que acompañe al verbo (Reindl, 
loc. cit., 110-119). Así, ntn panim "el 
significa «dirigir la mirada a» (Dn 9,3; 
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cf. 10,15; Gn 30,40); $im pánzm con 
acusativo de dirección, «dirigirse a» (Gn 
31,21; cf. también $22 panim "el, «diri- 
girse a»: Nm 24,1); $7 pánim “al, «pro- 
ponerse, tener intención» (1 Re 2,15); 
Sim pánim unido a l* + infinitivo cons- 
tructo, «tener intención de hacer algo», 
referido, sobre todo, al proyecto de un 
viaje (2 Re 12,18; Jr 42,15.17; 44,12; 
Dn 11,17.18Q0.190; 2 Cr 20,3: ntn 
panim l* + infinitivo constructo, refe- 
rido a la intención de Josafat de buscar 
a Yahvé; en sentido opuesto, sbb hifil 
panim, «desistir»: 2 Cr 35,22); cf. tam- 
bién la expresión abreviada dérek hén- 
ná ptnebem, «su meta es el camino que 
conduce allí» (Jr 530,5), y panáw lammil- 
bámaá, «su intención (la de Senaquerib) 
era luchar...» (2 Cr 32,2; cf. EA 295, 
reverso 9; Dhorme 47; cf. también Hab 
1,9, texto dudoso). 

Tiene especial importancia $ím pántm 
el/“al, «dirigir la mirada contra», en 
Ez 6,2; 13,17; 15,7, $úm; 21,7; 25,2; 
28,21; 29,2; 35,2; 38,2 (cf. 21,2 y kun 
hifil panzrz, 4,3.7). Como prueba la his- 
toria de Balaán, esta expresión se re- 
fiere originalmente al contacto visual 
concreto del profeta con aquel a quien 
se dirige su palabra poderosa (Nm 22, 
41; 23,13; 24,2), en lo que influyen 
antiguas concepciones sobre la eficacia 
del contacto con la mirada adversa. Pero 
en Ez la expresión está descolorida y el 
elemento de la acción simbólica, que 
antes fue independiente, se convierte en 
acción concomitante de la palabra pro- 
nunciada por el profeta (Zimmerli, BK 
XIII, 143). Cuando se dice que Daniel 
volvió su rostro a Dios para orar (min 
páanim "el: Dn 9,3), originariamente 
podría subyacer también a este giro la 
idea de la contemplación real del sanc- 
tissimumn, visible durante el servicio cul- 
tual (Zimmerli, loc. cit.). 

El giro $im o ntn pánism, construido 
con b*, se refiere sólo a Dios (sobre ello, 
cf. inf., IV /2). 


4. a) Dado que el ser de una persona 
se expresa en su rostro y éste la caracte- 
riza, pánim, en sentido amplio, puede 
designar también a toda la persona. 
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2 Sm 17,11 constituye precisamente el 
paradigma de este uso de páxim: «Todo 
Israel, desde Dan hasta Berseba, nume- 
roso como la arena del mar, se congre- 
gará en torno a ti (Absalón); entonces 
tú mismo (páne2ka) saldrás en medio de 
ellos». Cf. también Gn 32,21; Jr 49,5 
(«cada uno para sí»); Job 40,13; Prov 
27,17 (comportamiento de la persona; 
cf. Gemser, HAT 16, 97). 

b) El significado «persona, alguien» 
parece también presente cuando se ha- 
bla de rkr hifil parir, «reconocer, dis- 
tinguir, considerar a alguien» (Prov 28, 
21). Por ello se puede emplear »2kr hifil 
en esta acepción incluso sin pánim (Jr 
24,5; Rut 2,10.19; cf. Is 61,9; cf. tam- 
bién los conceptos sinónimos yd* pánizm: 
Prov 27,3, referido a animales, y yd": 
Prov 12,10; hdr pánim, «honrar a al- 
guien»: Lv 19,32; nifal: Lam 5,12, y 
bdr qal: Ex 23,3). La expresión nkr 
hifil panisr perteneció originalmente al 
lenguaje ordinario, pero luego pasó tam- 
bién al ámbito jurídico, aunque con la 
modalidad de que siempre se hace refe- 
rencia expresa a la autoridad judicial 
(bammispát), y en este marco la expre- 
sión se emplea sólo en sentido peyora- 
tivo como «tomar partido a favor (del 
culpable)» (Dt 1,17; 16,19; Prov 24, 
23; cf. 17,15; 18,5; cf. también bdr 
panim: Lv 19,15). Pero kr hifil panzm 
tiene también sentido peyorativo como 
expresión del lenguaje habitual en Prov 
28,21. 

El giro ->xm$9 pánim, en la medida 
en que no equivale a 25 “Enáyim (véase 
sup., 3), corresponde ampliamente a la 
expresión 12kr hifil panzsr. El giro no 
pertenece originalmente al ámbito jurí- 
dico (contra la opinión de 1. .L. Seelig- 
mann, FS Baumgartner [1967] 270ss, y 
de otros muchos) como para indicar 
que el juez, al absolver al acusado que 
hasta entonces había permanecido de 
rodillas con el rostro en tierra, le levan- 
taba la cabeza. Aparece sólo en sentido 
traslaticio como «complacer, favorecer, 
tener consideración, mostrarse benévo- 
lo» (Gn 19,21; 32,21; Nm 6,26; Dt 28, 
50; 1 Sm 25,35; 2 Re 3,14; Mal 1,8.9; 
Job 32,21; 42,8.9; Lam 4,16; cf. tam- 
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bién Prov 6,35), corresponde al acádico 
wabálu pánz, «mostrarse benévolo», al 
igual que xkr hifil panirr no es típico 
del ámbito jurídico (sobre ello, cf. ¿f.) 
y constituye el opuesto de la expresión, 
también propia del lenguaje habitual: 
sub hifil panzm, «rechazar a alguien, no 
conceder su petición» (1 Re 2,16.17.20. 
20; Sal 132,10 = 2 Cr 6,42). La expre- 
sión n$ pánim no tiene, pues, funda- 
mentalmente, ninguna relación con n$ 
> ros (transitivo), «honrar» (Gn 40, 
13.20; 2 Re 25,27 = Jr 52,31; cf. el 
acádico ma3ú rea), o con n$ ros (in- 
transitivo), «elevar la cabeza» (Zac 2, 
4; Job 10,15; cf. Jue 8,28; Sal 83,3; 
contra la opinión de Seeligmann, loc. 
cit., 268s). Pero n$ pánim puede ex- 
presar ocasionalmente también, como 
nkr hifil panzm, la toma de partido in- 
justificada (referido al juez: Lv 19,15; 
Prov 18,5; cf. Job 13,10; a los dioses: 
Sal 82,2; a los sacerdotes: Mal 2,9; 
Dios no se deja sobornar: Dt 10,17; Job 
34,19; 2 Cr 19,7). 

La expresión n*$7 fánim (2 Re 5,1; 
Is 3,3; 9,14; Job 22,8) no ha de inter- 
pretarse ni como «favorito (del rey)» 
(así, Dhorme 47) ní como «aquel que 
puede levantar su rostro» O «cuyo tros- 
tro fue levantado (por otros)» (Nót- 
scher, loc. cit., 17), sino como «elevado 
en la estima», es decir, «estimado». Se 
trata de una designación para hombres 
que ocupan un puesto destacado en la 
sociedad. 

c) Dado que, como prueban los pa- 
sajes antes mencionados, pánim, al ser 
la parte más importante del cuerpo, 
puede expresar por sinécdoque toda la 
persona, la palabra se emplea con fre- 
cuencia muy desvirtuada y sin énfasis 
especial, o se convierte en elemento es- 
tilístico que imprime al texto una cierta 
solemnidad (cf. Sal 42,6.12; 43,5; y*Su- 
Gt pánay/pánáw, «mi/su salvación»; 
cf. Reindl, loc. cit., 13; Johnson, loc. 
cit., 1578). Así, pánim, sobre todo unido 


a un sufijo personal, puede sustituir al 


pronombre personal (con — bh, «vet, 
entrar en la visión»: Gn 32,21; 33,10; 
46,30; 48,11; Ex 10,28s; 2 Sm 3,13; 
14,24.28.32; rh pánim, cuando se men- 
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cionan personas distinguidas, también 
«ser admitido a audiencia»: Gn 43,3.5; 
44,23.26; Ex 10,28, o «ser admitido en 
la corte»: 2 Sm 3,13; 14,24.28.32). 
Cf. también la expresión corriente r0'é 
fine hammélek, «los que ven el rostro 
del rey» (2 Re 25,19 = Jr 25,25; Est 
1,14, referido a los servidores del rey 
que están siempre a su alrededor; cf. so- 
bre los paralelos acádicos Nótscher, loc. 
cit., Tlss, y Dhorme 48; sobre el con- 
junto, Reindl, loc. cit., 149s; con bq$ 
piel, «buscar [visitar]»: 1 Re 10,24; 
Prov 29,26; cf. A. R. Johnson, loc. cit., 
158, y $br piel panim, «visitar»: Prov 
7,5; con gd+r piel, «salir al encuentro»: 
hostilmente, Sal 17,13; en sentido no 
hostil, Sal 89,15; 95,2). En ocasiones, 
pánim puede parafrasear el pronombre 
reflexivo (qúi nifal bifnebem, «sentir 
náusea de sí mismo»: Ez 6,9; cf. 20,43; 
36,31; 'nb befanáw, «testimoniar con- 
tra sí mismo»: Os 5,5; 7,10; 7h hitpael, 
«confrontarse (en la lucha)»: 2 Re 14, 


5. En sentido traslaticio, pantm sig- 
nifica el lado visible de un objeto, de 
una región, de una asamblea humana, 
de una cosa O de un acontecimiento. 
Pero en este contexto se puede hablar 
de transposición únicamente en el su- 
puesto de que panzm signifique en su 
origen el rostro de un ser viviente, es- 
pecialmente el del hombre. Sin embar- 
go, esto no puede probarse con sufíi- 
ciente certeza. Es muy posible que ori- 
ginalmente el sustantivo significara, an- 
te todo, «lado delantero» y luego, de 
forma especial, «rostro» (cf. el acádico 
panum, «lado delantero»; plural, panz, 
«rostro»). 

a) Así, pues, panim designa la par- 
te delantera de un rollo escrito (Ez 2, 
10, pero adverbialmente en oposición 
a >abor, «reverso»), la fachada del tem- 
plo (Ez 41,14; 47,1 y passim), el lado 
delantero de una puerta (Ez 40,6.15.20. 
22.44; 42,15; 43,4), de las celdas del 
templo (Ez 40,455), de la cortina (Lv 
4,6.17), de la lámpara del santuario (Nm 
8,2.3), la entrada de una tienda (Ex 26, 
9: Nm 17,8; 19,4), la boca de un pozo 
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(2 Sm 17,19) o el disco de la luna llena 
(Job 26,9, texto corregido). Pero desig- 
na también el filo de la espada (Ez 21, 
21) o de un instrumento (Ecl 10 10). 
'Se puede cambiar el aspecto de una cosa, 
es decir, darle una apariencia distinta 
(2 Sm 14 ,20). En ocasiones se habla del 
pánim de la batalla, es decir, del frente 
«de vanguardia (2 Cr 13,14; cf. 2 Sm 
11,15) o del frente enemigo e Sm 10,9 
= 1 Cr 19,10). En consecuencia, pánim 
significa también la línea de vanguardia 
(J1 2,20; cf. Reindl, loc. cít., 14; Nót- 
scher, loc. cit., 5). 

bD)  pánimo, especialmente cuando está 
unido a conceptos como país, tierra, 
mar, cielo, significa «superficie», ante 
todo en la construcción “al-piné (véase 
¿nf., 6). Como sinónimo aparece ocasio- 
nalmente ->"“áyin (3d), «ojo». Sin “al, 
en el AT se habla de la superficie del 
abismo primigenio (Job 38,30), de la 
del campo (Gn 2,6; 8,13; Is 28,25; Sal 
104,30), de la de la tierra (Is 14, 21; 
27,6) y de la de una viña cubierta de 
mala hierba (Prov 24 31). 


- 6. En muchísimos casos (cf. sup., 
11), pánim en estado constructo está 
tan estrechamente unido a una serie de 
preposiciones que con frecuencia ha per- 
dido su carácter nominal convirtiéndose 
en nuevo giró preposicional. Se trata en 
estos casos de construcciones con l* 
(cf. ¿nf., a), min + le (= mill*-), min, “al 
a inf., b), min + “al. (= méal), "el, 

Pl meret, min + mál (= miminil), 
SEE min + “im (= meim), nókab, 
néged, “alPeltéber y I*ummat. Sobre 
el uso de estas preposiciones en cone- 


xión con panzm, cf. ante todo GB 647- 


649; Reindl, loc. cif., 17-52. 

a) La preposición lifne, «ante (el 
rostro de)», con verbos de movimiento 
«hacia (el rostro)», «desde (el rostro)», 
se emplea en sentido local «para ofrecer 
en todos los casos una precisa indica- 
ción del lugar, porque /* solo es dema- 
siado ambiguo» (Reindl, loc. c¿f., 19); 
cf. Ex 7,9.10; Nm 3,38; 1 Sm 8,11; 14, 
13 y passim.  * 

Sobre la expresión- “md lifné, véase 

> md, 4c. lifné aparece muchas veces 
con verbos de movimiento; cf. — nén, 
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> hlk, —> yrd, > “br, incluso en sen- 
tido traslaticio: $2 lifne, referido a la 
presentación de la ley (Ex. 19,7; 21,1), 
especialmente en la literatura deutero- 
nómico-deuteronomista como xtn lifne, 
> nin, 111/3d. | 

Unida a nombres de lugar, litné sig- 
nifica con frecuencia «frente a» (Gn 23, 
17; Ex 14,2.9; Nm 33,7.47 y passir) 
y en este sentido alterna con “al-ptne. 

Unida a personas, lifné significa mu- 
chas veces (como I“éne) «ante los ojos 
de», «en presencia de» (Ex 4,21; 11,10; 
Dt 25,2; 1 Sm 19,24; 2 Re 5,3; 25,29), 
luego también «bajo la “vigilancia de» 
(Nm 8,22; como et-ptne: 1 Sm 2, 
11.18), 

Es Mamativo el uso de lifné en expre- 
siones militares (cf. el acádico lapán con 
verbos de huida, AH'w 534b, y el uga- 
rítico lpn ib, «[ entregar ] al enemigo», 
UT 1012, 29); así, —> qum lifné, «resis- 
tir ante» (Lv 26 37: Jos 7,12.13); ysb 
hitpael lifné, «resistir ante» (Dt 9,2); 

=> md lifne, «resistir ante» (Jue 2,14); 
—> nús lifné, «huir ante» (Jos 7,4; 2 Sm 
24,13); pnb lifne, «huir ante» (Jue 20, 
42); npl lifne, «caer ante» (1 Sm 14, 
13; 2 Sm 3,34; cf. Jr 19,7); > y9 lifné, 
«marchar contra» (1 Cr 14,8; 2 Cr 14, 
9); ngp nifal, «ser derrotado» (Lv 26, 
17; 1 Sm 4,2; 7,10; 2 Sm 10,15.19 y 
passimm), siempre junto con la mención 
de un enemigo. Como éste se indica a 
veces con el nombre de una persona con- 
creta (cf. Jue 4,15; 1 Sm 14,13), pánim 
difícilmente significa aquí «frente (del 
enemigo) », sino más bien «(ante los) 
ojos (del enemigo)». ( 

lifné se emplea con mucha frecuencia 
en sentido temporal (Gn 13,10; 27,7. 
10; 29,26; 30,30; 36,31; 50,16; Ñm 13, 
22; Dt 33,1; 1 Sm 9,15; Is 18,5 y pas- 
sim). En “sentido adverbial, lefantim sig- 
nifica, en consecuencia, «antes» (Dt 2, 
10; Jos 11,10 y passimo). 
| Como lnó (Dt 4,6) y beóné (Gn 19, 
14; 21,11; 28,8: y passim), lifne signifi- 
ca ocasionalmente «a los ojos de», es 
decir, «a juicio de, en opinión de» (Gn 
10,9; 1 Sm 20,1; 2 Re 5,1; Jr 33,24; 
Sal 19, 15; Prov 14, 12; Ecl 9 11), espe- 
cialmente unida a conceptos como +a- 
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beim, «misericordia» (Gn 43,14; 1 Re 
8,50; Sal 106,46; Dn 1,9; 2 Cr 30,9), 
«favor y gracia» (Est 2 AD), «benepláci- 
to» (Ex 28,38; Lv 1,3), y en la expre- 
sa ytb lifné, «(le) parece bien» (Neh 
2,38 

lifne significa también, a veces, «a 
disposición de» (Gn 13,9; 24 31; 34, 10; 
47,18; Jr 40,4) o «a favor de», dal ser- 
vicio de» (Gn 24,12; 27,20; 2 Re 5,2; 
Is 42,16; Est 2,23; cf. también Prov 
22 29), y “blk hitpael lifné, «prestar ser- 
vicio a alguien» (1 Sm 12,2; Sal 116,9). 

lifné parece tener a veces, como mip- 
pene, significado causal; así, en Jl 3,4 
(«a causa de», «en vista de», en lugar 
de «antes»; cf. 2,10s). 

Finalmente, lifné es, a veces, expre- 
sión de reverencia, por ejemplo, en len- 
guaje devoto, como «hablar ante el ros- 
tro de Yahvé» (Ex 6,12.30; cf. Beer, 
HAT 3, 42). 

b) La preposición “al-ptné (véase 
Reindl, loc. cif., 40-46; GB 649), unida 
a conceptos como "dama, «tierra, suelo» 
(Gn 6,1.7; 7,4; 8,8 y passim); "£res, 
«tierra, país» (Gn 7,3; 8,9; 11,4.8.9 y 
passim); máyim, «agua» (Gn 1,2; 7,18 
y passim); t*hom, «abismo primigenio» 
(Gn 1,2, etc.), significa «sobre (la su- 
perfíicie de)» o «hacía (la superficie)». 
A este grupo pertenece también “al-pené 
en el sentido de «en la parte delantera 
(superficie) de», como en el firmamen- 
to que mira a la tierra (Gn 1,20), en 
edificios (1 Re 6,3; 2 Cr 3,17), en el 
viento (Sal 18,43: «como polvo ante el 
viento»). En descripciones geográficas 
de lugares, “al-ptné significa «frente a» 
(Gn 23,19; 50,13 y passim; cf. Reindl, 
loc. cif., 43; GB 649; no siempre «al 
este»). 

Referida a personas, “al-p?né significa 
con mucha frecuencia «ante o bajo los 
ojos de» (Ex 20,20; distinta opinión, 
Reindl, loc. cif., 41; Lv 10,3; Dt 11,4; 
Jr 6,7; Sal 9,20; con “br, «pasar delan- 
te de alguien»: Gn 32,22; Ex 34,6; 
2 Sm 15,18; cf. Ex 33,19). «Ante los 
ojos de» conduce al significado «bajo 
la vigilancia de» (Nm 3,4b) y «en tiem- 
po de» (Gn 11,28; cf. E. A. Speiser, 
Genesis [1964] 78; Ú. Cassuto, A Com- 
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mentary on tbe Book of Genesis 1 
[19641 271; GB 649). 


También en referencia a personas, 
“al-pene significa, a veces, «a costa de», 
«en perjuicio de» (Gn 25, 18; Dt 21,16; 
también Gn 16,12, como opinan Speiser, 
loc. cit., 118. 188; Gunkel, Gen. 188; 
O. Procksch, Die Genesis [91924] 112, 
y Von Rad, ATD 3, 2148: «estará por 
encima de sus hermanos»); además, en 
sentido hostil, «en dirección a alguien» 
(Sal 21,13). En Job 1,11; 6,28; 21,31, 
“al-p?ne corresponde a la expresión pre- 
posicional "el-petne; cf. 2,5: «a la cara, 
abiertamente, impávido» (Reindl, loc. 
cit., 495). 


IV. «Cuando se habla del “rostro 
de Dios”, la expresión lleva consigo las 
más diversas concepciones y afirmacio- 
nes, pero la palabra no se emplea en 
ningún otro sentido del que tiene refe- 
rida al hombre... En el uso de la pala- 
bra pánim surgen los mismos aspectos 
y los mismos matices semánticos, apare- 
cen los mismos sentidos metafóricos y 
el mismo debilitamiento del .significa- 
do concreto hasta llegar a perderse» 
(Reindl, loc. cif., 198). Desde luego, 
determinadas expresiones unidas a pa- 
nm permiten ver una preferencia en el 
lenguaje religioso o en el profano, «pero 
esta preferencia o especialización no lo- 
gró nunca fijar un concepto. propio 
““rostro de Dios”, que pudiera distin- 
guirse claramente de los otros usos» 
(¿bíd., 198). Así, pues, el concepto «tos- 
tro de Dios» no es nunca en el AT un 
concepto teológico independiente, sino 
que sólo existe como modismo (i¿bid., 
200). En estos casos se trata de textos 
en los que «rostro de Dios» es sujeto 
de una afirmación (IV/1) u objeto, bien 
de una acción de Dios (1V/2), o de la 
de un hombre (IV /3), de construcciones 
preposicionales (IV/4) y de la expre- 
sión lébem panim, «pan del rostro» 


(IV/5). 


1. a) Cabría suponer un marcado sig- 
nificado teológico de ptné Y hwb, «ros- 
tro de Yahvé», ante todo en los pocos 
pasajes en los que este giro es sujeto 
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agente de una afirmación (Ex 33,14; 
Dt 4,37; Is 63,9; Lam 4,16). 

El cap. 33 de Ex, que contiene difí- 
ciles problemas de crítica literaria y se 
compone de diversos fragmentos (rela- 
tivos al tema de la presencia de Dios en 
medio de su pueblo), habla al principio 
de que Yahvé quiere enviar a su pueblo 
un mensajero (—> 112aPak), pero no quie- 
re ir él mismo. En cambio, en los vv. 12- 
17 (¡que proceden de otra fuente!) se 
dice que Yahvé, tras numerosas objecío- 
nes de Moisés, promete: «Mi rostro 
(panay) irá, pues, y yo te daré descan- 
so» (v. 14; cf. también v. 15). Del v. 16 
se deduce que párr no puede signifi- 
car un representante de Yahvé (cf. «en 
el hecho de que tú vayas [con nos- 
otros]), sino únicamente la presencia 
personal de Dios, así como en 2 Sm 17, 
11 panim, en sentido profano y en la 
misma construcción con bik, «ir (con)», 
designa la presencia personal de un 
hombre (Absalón) en medio de su pue- 
blo. Por eso también los LXX traducen 
pánim en Ex 33,14.15, de acuerdo con 
el sentido, por aúrtóc. Así, pues, pánim 
no se ha de interpretar aquí como una 
«forma de manifestación del Dios supra- 
terrenal» (Beer, HAT 3, 159; cf. Noth, 
ATD 5, 21l1s; J. P. Hyatt, Exodus 
[1971] 316: «the presence of Yahweh 
is in the angel who goes before them») 
(cf. Reindl, loc. cif., 64; Nótscher, loc. 
cit., 47-49). 

En la misma línea, también Is 63,9 
afirma que no ha sido un «mensajero 
(léase sir) ni un ángel», no un interme- 
diario, por tanto, sino «él mismo» (pa- 
náw) (Yahvé) quien ha ayudado a su 
pueblo (Westermann, ATD 19, 308; 
Nótscher, loc. cíf., 51; amplia funda- 
mentación en Reindl, loc. cif., 80-84; 
distinta opinión, B. Duhm, Das Buch 
Jesaja [519681 466: «sustituto, repre- 
sentante, delegado de la divinidad»). Ni 
el contexto ni las tradiciones del Penta- 
teuco que conocemos sugieren que pa- 
mim sea aquí una forma de manifesta- 
ción distinta del mensajero o del ángel, 
porque las tradiciones mencionadas ja- 
más hablan, en relación con la salida de 
Egipto, de un representante de Yahvé 
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denominado pánim (el pasaje de Ex 33, 
14, aducido muchas veces como ejemplo, 
se refiere a la conducción en el desier- 
to, y considerado en sí mismo, no favo- 
rece una interpretación de panim como 
intermediario; cf. sup.). 

Tampoco en Dt 4,37 se dice que Yah- 
vé sacara a Israel de Egipto por medio 
de un representante. Lo hizo, en cam- 
bio, «por medio de su intervención pet- 
sonal» (bepanámw); cf. v. 34 y los LXX, 
avútós (Reindl, loc. cit., 76-79; Not- 
scher, loc. cit., 49s; distinta opinión, 
C. Steuernagel, Das Deuteronomium 
[219231] 69: «el panztm de Yahvé es su 
forma de manifestación y su represen- 
tante terreno»; de forma similar, A. Ber- 
tholet, Deuteronomium [1899] 19s; 
cf. también Von Rad, ATD 8, 35). 

En Lam 4,16 puede haberse emplea- 
do también ptné Y hwh para destacar su 
actuación personal (así opinan Reindl, 
loc. cit., 85-88; Kraus, BK XX, 66; 
Plóger, HAT 218, 155; Rudolph, KAT 
XVII/3, 246.249; Weiser, ATD 16, 
351), aunque no hay que excluir la po- 
sibilidad de que la expresión signifique 
en este contexto la «mirada airada de 
Dios» (cf. ¿mf., 2c, y Notscher, loc. cif., 
39). ¡ 


En caso de que en ls 27,3, en vez del 
texto transmitido pen yifqod, se deba leer 
no pen yippaqed, «para que no se le pidan 
cuentas» (así, BH; BHS; M. L. Henty, 
Glaubenskrise und Glaubensbewábrung in 
den Dichtungen der Jesajaapokalipse 
[1967] 195; Kaiser, ATD 18, 179), sino 
páanay poged (así, W. Rudolph, Jesaja 24- 
27 [1933] 23; E. S, Mulder, Die Tbeo- 
logie van die Jesaja-Apokalipse [19541 58), 
habría también en este pasaje un ejemplo 
del uso de panim en el sentido antes men- 
cionado («yo mismo me ocupo de...»). 


En todos estos pasajes no se trata, 
pues, de un concepto que exprese la 
presencia de Dios a través de un media- 
dor (como podría serlo el mensajero de 
Yahvé) llamado panim, sino de una fot- 
ma de expresar la presencia personal, 
correspondiente al uso profano de pa- 
nim. Por ello no es convincente la afir- 
mación de que en Ex 33,14.15 (y en los 
otros pasajes mencionados) el «rostro 
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de Yahvé» tenga una clara autonomía 
y de que «en el “rostro” está en cierto 
sentido representada la santidad devora- 
dora que el pueblo pecador no podría 
soportar» (W. Zimmerli, Grundriss der 
alt. Theologie [19721 61); ni se puede 
apoyar en el epíteto pn bYI de la divi- 
nidad femenina Tinit, que aparece en 
algunas estelas votivas de Cartago. El 
significado exacto de esta fórmula es 
aún controvertido. Se ha pensado que 
la denominación tiene por objeto dis- 
tinguir a Tinit de otra diosa del mismo 
nombre, que designa la exposición de 
su imagen cultual «ante Baal» o tam- 
bién que la misma Tinit es la esposa 
de Baal o la imagen correspondiente a 
la divinidad masculina (cf. KAI IT, 
96). Según W. F. Albright, Yabwebh 
and tbe Gods of Canaan (1968) 117s, 
significa tnt pn bl, «Glory of the Face 
of Baal» (tnt > tmnt; cf. Sal 17,5; 
¿bíd., 37, nota 86). 

b) El giro panim *el-panim, «cara 
a cara» (Gn 32,31; Ex 33,11; Dt 34, 
10; Jue 6,22; Ez 20,35), o panim 
befáanim (Dt 5,4) expresa la relación in- 
medíata y personal entre Dios y sus 
elegidos (Reindl, loc. cit., 70-75; Not- 
scher, loc. cit., 54s; cf. también sup. 
sobre “áyin b*áyin y —>p2). «Cara a 
cara» hablaba (dbr piel) Dios con Moi- 
sés según Ex 33,11 («como uno habla 
con su amigo»; E), y de forma igual- 
mente personal trataba (yd*) Dios con 
él, según Dt 34,10. Conforme a ello, la 
dignidad profética de Moisés se destaca 
de la de Aarón y María cuando se afir- 
ma en Nm 12,58 (J o L) que Yahvé 
habló con Moisés «boca a boca» y que 
éste había visto la figura de Yahvé 
(cf. también Ex 34,29-35). Hay cierta 
contradicción entre esta antigua concep- 
ción en la que Moisés «recibe una dig- 
nidad rayana en lo mítico» (O. Eiss- 
feldt, Israels Fiúbrer in der Zeit vom 
Auszug aus Agypten bis zur Land- 
nahme: ES Vriezen [19661 63) y Ex 33, 
12-23 (J), donde se niega a Moisés la 
visión del rostro de Dios (panim) y de 
su gloria (Rabod) («porque ningún hom- 
bre puede verme y seguir con vida»: 
- Ex 33120; cf. Gn 32,21; Jue 6,23; 
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cf. Nótscher, loc. cit., 22-25.43-47) y 
sólo se le concede ver la espalda de 
Yahvé. En otros relatos legendarios, el 
ser celeste al que un hombre pudo ver 
«cara a cara» se designa como *$, «hom- 
bre» (Gn 32,35 J o L); como **lobim, 
«ser divino» (Gn 32,31 J o L) o como 
«mensajero de Yahvé». En otros pasa- 
jes la expresión tiene ciertamente sen- 
tido traslaticio, como se deduce de la 
comparación entre Dt 5,4 («cara a cara 
habló Yahvé con vosotros en el monte 
desde el fuego») y Dt 4,12.15 (v. 12: 
«pero no pudisteis ver figura alguna, 
sólo oír una voz»; v. 15: «no visteis 
figura alguna»). Pero en ls 52,8 y Ez 
20,35s se afirma el trato inmediato de 
Dios con su pueblo. 


2. Son numerosos los textos en los 
que «rostro de Dios» aparece como ob- 
jeto de una afirmación. En ellos pánzim 
puede ser objeto de una acción de Dios 
o de una actividad humana (cf. ¿nf., 3). 
En todos estos casos se adopta el sig- 
nificado traslaticio; no se hace, pues, 
una afirmación sobre el rostro de Dios 
como tal, sino sobre la relación de Dios 
con el hombre o de la de éste con Dios. 
Todas las locuciones se pueden explicar 
partiendo del lenguaje profano o corres- 
ponden a expresiones que eran habitua- 
les en el entorno de Israel. 


a) Las afirmaciones en las que «ros- 
tro de Dios» aparece como objeto de 
una acción significan que dirige su mi- 
rada, portadora de gracia y de vida o 
bien de ruina. En oraciones babilónicas 
es frecuente la súplica «mírame benig- 
no». La mirada bondadosa de la divini- 
dad significa, concretamente, en oposi- 
ción al efecto pernicioso de la mirada 
maléfica de demonios y hombres, la be- 
nevolencia divina al orante y equivale, 
por tanto, a oír (cf., por ejemplo, «tu 
mirada es escucha, tu palabra es luz» 
en una oración a Istar; cf. B. A. van 
Proosdij, L. W. King's Babylonian 
Magic and Sorcery [1952] 62-63, y so- 
bre todo Nótscher, loc. cif., 119-126, 
donde se citan otros ejemplos). La mi- 
rada benigna de la divinidad significa 
misericordia y solicitud para personas 
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y cosas (templo, país) para que no pe- 
rezcan (textos en Notscher, loc. cit., 
122; para los paralelos sumerios, ¿bid., 
123s), produce la vida o (para el rey) 
un largo reinado (¿bíd., 124-126). Por 
el contrario, la mirada airada de la di- 
vinidad conduce a la ruina. La desgra- 
cia sobreviene cuando ella aparta su 
cuello, su rostro o su persona; cf., por 
ejemplo, «¿hasta cuándo apartarás (aún) 
tu rostro?» en una oración a Istar; 
cf. St. H. Langdon, Sumerian and Baby- 
lonian Psalms (1909) 268; Notscher, 
loc. cif., 121; cf. también Sal 13,2. 

«La luz del rostro» (acádico, nur 
pani) refleja el sentimiento de: benevo- 
lencia y de gracia y significa, por tanto, 
el favor otorgado (Dhorme 53; cf. el 
ugarítico wpa $p3 nr by 1d, «el rostro 
del sol (= del rey) brilló mucho en mí»: 
PRU II, 15 = UT 1015, 9-10; cf. tam- 
bién UT 117, 17, y Reindl, loc. cif., 
- 278, nota 369; además, L. R. Fischer, 
Ras Shamra Parallels Y [1972] 55-56). 
Puede haberse expresado la misma idea 
cuando se dice que la divinidad levanta 
sus ojos (cf. Notscher, loc. cif., 142s; 
sobre el uso profano de la expresión, 
cf. sup., 111/3a). 

Las expresiones correspondientes del 
AT se pueden explicar, pues, a pat- 
tir del acervo lingilístico del antiguo 
Oriente, donde estaban arraigadas des- 
de mucho tiempo antes en el lenguaje 
del culto y de la oración. El hecho de 
que todas las expresiones mencionadas 
constituyan también elementos del len- 
guaje ordinario inclina a pensar que na- 
cieron del lenguaje profano o del de la 
corte real; esto es válido también para 
la expresión «rostro resplandeciente», 
que, por tanto, no ha de ser derivada 
de apariciones astrales (como ha pro- 
puesto J. Boehmer, Gottes Angesicht 
[19081 331-337; cf. también Dhorme 
51s; Nótscher, loc. ciíf., 11s). Por ello, 
estas expresiones no pueden probar que 
las «concepciones y formas lingúísticas 
de los Salmos están determinadas por 
la teofanía como centro del aconteci- 
miento y de la experiencia de salva- 
ción cultuales» (contra la opinión de 
A. Weiser, FS Bertholet [1950] 519). 
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Dado que en las expresiones en cues- 
tión del AT («levantar el rostro», «ha- 
cer brillar», «dirigir contra», «apartar», 
«inclinar») pánim expresa, concreta- 
mente, la mirada de Dios, se encuentran 
con frecuencia giros correspondientes 
con “enáyim («ojos», —> “áyin). 

b) En la bendición de Aarón de Nm 
6,26: n$ pánim, «levantar el rostro», 
significa (en analogía con el acádico nasa 
ena) mirada de amor y se refiere a la 
donación divina de bienes salvíficos 
concretos (Reindl, loc. cif., 130). El 
mismo significado tiene la expresión 
9r hifil panim, «hacer brillar el rostro», 
empleada igualmente en la bendición 
aaronítica de Nm 6,25 y en Sal 31,17; 
67,2; 80,4.8.20; 119,135; Dn 9,17. Este 
acto divino produce bendición (Sal 67, 
2) y salvación (31,17; 80,4.8.20), la 
restauración del santuario «devastado» 
(Dn 9,17) y (en sentido espiritual) la 
obtención del bien salvífico del conoci- 
miento de los decretos de Yahvé (Sal 
119,135); cf. también el sustantivo *0r 
pánim, «luz del rostro»: aplicado en 
sentido profano al rey, como benevolen- 
cia vivificante, Prov 16,15; cf. también 
Prov 14,35; 19,12; a Job, como buena 
disposición, Job 29,24, texto dudoso 
(cf. Fohrer, KAT XVI, 401.403); véase 
v. 25; a Dios, como actuación poderosa 
y salvífica, Sal 44,4; en Sal 89,16 se 
refiere al «caminar» en la presencia de 
Dios, portadora de salvación; sobre Sal 
4,7, texto dudoso, cf. los comentarios; 
sobre los textos mencionados, cf. el es- 
tudio detallado de Reindl, loc. cit., 
127-145. 

c) Las expresiones 1tn panim y $im 
pánim, «dirigir el rostro contra», uni- 
das a la preposición 5b*, se refieren sólo 
a Dios (cf. el ugarítico wbhm pn bU: 
UT 75 1, 33, que M. Dahood, Psalms 1 
[19661 133, se inclina a traducir por 
«and with them was the fury of Baal», 
pero que constituye más bien un para- 
lelo de Sal 34,17; cf. 1. Engnell, Studies 
in Divine Kingsbip in the Ancient Near 
East [219671 126, nota 4, y aquí des- 
pués). Ambas expresiones sinónimas 
(Ez 15,7!) son características de la Ley 
de Santidad (Lv 17,10; 20,3.6; 26,17 
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o Lv 20,5) y de Ez (14,8; 15,7a o 15, 
7b); además de estos casos, sólo en Jr 
21,10; 44,11 (Sim pantm, pero con la 
adición /*r4á'a, «para mal»); cf. Dhorme 
44; Nótscher 128-131; Reindl 110. Las 
expresiones constituyen siempre la 
«fórmula introductoria de la senten- 
cia»: esta fórmula «mantiene su carác- 
ter incluso cuando pasa desde su lugar 
propio en el derecho sacral al lenguaje 
profético de juicio. Anuncia siempre el 
juicio inminente: “exterminio” (des- 
tierro), entrega (en sentido amplio o 
concretamente a un enemigo), aniquila- 
ción» (Reindl, loc. cit., 119). El con- 
cepto pánim significa en estas expresio- 
nes la cólera punitiva del Dios justiciero 
(cf. también Sal 34,17; cf. sobre ello 
Dhorme 47), pero este sentido no está 
aquí condicionado por paním como tal, 
sino por la preposición b* (cf. Sal 34, 
16, donde “enáyim no tiene un signifi- 
cado distinto del de pánim en v. 17, 
pero donde ”«l expresa la disposición 
benévola de Yahvé; cf. también la am- 
pliación ltr4á, «para mal», en Jr 21, 
10; 44,11; sobre ello, Dhorme 44 y 
Am 9,4). | 


De forma similar al uso profano (véase 
sup., 111/2), pánim sin adición alguna 
puede expresar la mirada airada de Yahvé 
(Sal 21,10; cf. Sal 9,44; 80,17; Jr 4,26; 
cf. Nótscher, loc. cit., 39). Sin embargo, 
en Sal 80,17 el significado de panim está 
condicionado por ga“rat, «amenaza»; en 
Ecl 8,1, por “oz, «dureza» (distinta opi- 
nión, M. Dahood, Psalms Y [1966] 133. 
207, y Bibl 44 [1963] 548). Sobre Lam 4, 
16, cf. sup., la. 


d) El contacto de Dios con los hom- 
bres se interrumpe cuando él «oculta 
su mirada» (—>str hifil pánim), la 
«aparta» - (sbb hifil pánim), la «aleja» 
(> sár hifil pánim), «no muestra su 
rostro» (lo Ph hifil pánzim) o «hunde 
su mirada» (npl hifil panzm). 

La locución, empleada también en 
sentido profano, «ocultar» o «tapar» el 
rostro (Ex 3,6; Is 50,6; 33,3) no signi- 
fica cubrirlo, por ejemplo, con un man- 
to (para ello hay en hebreo otras ex- 
presiones; cf. sup., 111/1c), sino ocultar 
la mirada interrumpiendo así la rela- 
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ción con una persona o una cosa; cf. ls 
59,2 («¡son vuestros pecados los que 
crean separación entre vosotros y Dios! 
Y vuestras maldades ocultan la mirada 
de Yahvé ante vosotros para que no os 
oiga»). La expresión corresponde a “lim 
hifil “enáyim, «tapar los ojos, permane- 
cer inactivo, descuidar, no ayudar» (en 
sentido profano: Lv 20,4; 1 Sm 12,3; 
Ez 22,26; Prov 28,27; referida a Dios: 
Is 1,15; cf. Sal 10,1), y a Zim hifil "ózen, 
«ocultar el oído» (Lam 3,56). Así, pues, 
la expresión str hifil panirm equivale a 
la completa separación respecto a una 
persona o a un acontecimiento (véase 
la traducción invariable de los LXX 
GTooTpépeiy TO TpódwTov y el acá- 
dico subburu pánz, «volver (apartar) el 
rostro»; cf. Nótscher, loc. cít., 133). El 
significado teológico de str hifil pánzm 
no está, pues, en oposición al lenguaje 
profano, porque también allí la idea 
ligada a la expresión no es primaria- 
mente la de protección, sino la de se- 
paración (contra la opinión de Reindl, 
loc. cif., 91.107). 


Dahood, loc. cit., 64, a propósito de la 
expresión bistir pánim, propone derivar 
bistir del verbo súár, «apartar» (hifil con £ 
infixa); a ello se opone, prescindiendo de 
si tales formas infixas son posibles en el 
hebreo del AT, la expresión sinónima “mm 
hifil “enáyim, Cf. también S. B. Wheeler, 
The infixed -t- in Biblical Hebrew: «The 
Journal of the Ancient Near Eastern So- 
ciety of Columbia University» 3/1 (1970- 
71) 28-31, que rechaza la tesis de Dahood. 


Dado que el hombre, como todo ser 
viviente (Sal 104,29), sólo puede vivir 
de la gracia del rostro o de la mirada 
de Dios vuelta a él (Nm 6,255), tiene 
que perecer cuando Dios la aparta. Por 
ello el giro str hifil panzm es caracterís- 
tico de la lamentación en la que el oran- 
te implora a Yahvé que no le oculte su 
mirada vivificante. Como indican los 
miembros paralelos de los versos, esto 
significa que Yahvé quiera escucharlo 
(Sal 102,3; cf. 22,25), responderle (69, 
18; 143,7), que no lo olvide (13,2; 44, 
25; cf. 10,11), que no lo expulse (88, 
15), que no lo rechace ni lo abandone 
(27,9) y no lo considere su enemigo 
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(Job 13,24). Esta separación de Yahvé 
no se debe a una arbitrariedad de Dios, 
sino a los pecados del hombre que han 
suscitado su cólera (Dt 31,17; 32,20; 
Is 8,17; 54,8; 59,2; 64,6; Jr 33,5; Ez 
39,23.24,29; Mig 3,4; Job 13,23s; 34, 
29). Precisamente porque los pecados 
excitan la cólera de Yahvé, el creyente 
puede suplicarle que oculte su mirada 
ante los delitos cometidos, es decir, 
que no los tenga en cuenta (Sal 51,11; 
cf. 39,14). En caso contrario, el orante 
quedaría privado de la solicitud salva- 
dora de Yahvé (Sal 13,2ss), estaría atut- 
dido (30,8; cf. 104,29) y perdería la 
fuerza vital (143,7; cf. 13,4). Sobre 
todos estos pasajes en particular, véanse 
Reindl, loc. cif., 90-109, y L. Perlitt, 
Die Verborgenbeit Gottes: FS Von Rad 
[19711 367-382. | 


Sólo una vez en cada caso se afirma 
que Dios «apartó» su rostro (Ez 7,22) 
o que lo «alejó» (2 Cr 30,9). La prime- 
ra expresión es frecuente en el lenguaje 
profano (Jue 18,23; 1 Re 8,14; 2 Cr 
29,6 y passim) y constituye la antítesis 
de «volver la espalda» (ntn “Óref, 2 Cr 
29,6). Su significado corresponde, con- 
cretamente, a str hifil panim, sólo que 
panim está aquí casi sustituyendo a 
toda la persona. En cambio, sár hifil 
pantmm podría significar más bien «apar- 
tar la mirada (la atención) de alguien». 
En el lenguaje profano no hay un para- 
lelo directo de esta expresión, atestigua- 
da sólo una vez; cf., sin embargo, mésir 
oznó, «el que aparta su oído (de la es- 
cucha de la instrucción)»: Prov 28,9. 


En sentido equivalente al de las ex- 
presiones mencionadas se afirma que 
Dios en su cólera «muestra la espalda 
y no el rostro» a su pueblo (Jr 18,17, 
léase hifil; cf. Jr 2,27; Reindl, loc. cit., 
124s) y que, airado contra su pueblo, 
«hunde», es decir, «oscurece» los rasgos 
de su rostro (Jr 3,12; Reindl, loc. cit., 
1258). 


3. No sólo Dios se vuelve al hom- 
bre o a su pueblo o a todo ser viviente, 
sino que también el esfuerzo humano 
trata de alcanzarlo en cuanto que los 
hombres desean «ver» el rostro de Dios 
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(Pb o bzb), «buscarlo» (bq3 piel), «dis- 
ponerlo favorablemente» (blh piel), 
«acercarse» a él (qdím piel) o «favore- 
cerlo» (2$ pánin). | 

a) La locución «ver el rostro de 
Dios» (rb/bzb ptne Y hwb/*lobim), 
prescindiendo de Ex 33,20, no se en- 
cuentra en el AT en los relatos anti- 
guos de teofanías, sino que es expresión 
técnica del lenguaje cultual. Está toma- 
da del entorno de Israel. Es cierto que 
la expresión correspondiente no está 
atestiguada hasta ahora en el ámbito 
cananeo, pero es frecuente en el lengua- 
je cultual babilónico, sobre todo en los 
textos de oración (amáru pani ¿li). Allí 
significa literalmente «mirar a la imagen 
cultual», pero luego también (porque se 
esperaba que la divinidad volvería su 
rostro al orante en actitud de gracia y 
de ayuda; cf. Gn 33,10) «pedir gracia 
y ayuda» (sobre el tema de la visión 
del rostro de Dios en Egipto y Babilo- 
nia, cf. en particular Nótscher, loc. ci?., 
60-76). Al sentido literal corresponde 
el significado «visitar el santuario», so- 
bre todo en el AT, porque debido al 
culto sin imágenes a Yahvé no se pue- 
de hablar en Israel de visión del rostro 
de Yahvé. Como la visión del rostro 
de Yahvé significa, en suma, la muerte 
para el hombre (Ex 33,20), los masore- 
tas (pero véase ya los LXX), por razo- 
nes dogmáticas, cambiaron la vocaliza- 
ción de las formas qal de ”h en la ex- 
presión 7h ptré Y hwbh/*lohim por for- 
mas nifal (más detalles en Reindl, loc. 
cit., 147-149). 

La expresión Ph ptré Y hwb es, por 
naturaleza, característica de la legisla- 
ción cultual sobre las fiestas: no se debe 
mirar el rostro de Dios con las manos 
vacías, es decir, al visitar el santuario 
hay que ofrecer dones (Ex 23,15; Dt 
16,16), y tres veces al año todos los ¡s- 
raelitas varones deben ver el rostro de 
Dios, es decir, peregrinar al santuario 
(central) (Dt 16,16; Ex 23,17; 34,23; 
cf. v. 24 y Dt 31,11; la expresión apa- 
rece sólo en la literatura deuteronómico- 
deuteronomista). En Is 1,12 y Sal 42,3 
la expresión se refiere también a la vi- 
sita al santuario (sobre estos pasajes y 
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sobre 1 Sm 1,22, cf. los comentarios y 
Reindl, loc. cit., 155-157). Mientras en 
Job 33,26 la experiencia cultual, indi- 
cada por medio de la visión del rostro 
de Dios, ya es «expresión de la realidad 
de la gracia contenida en la relación 
del hombre con Dios» (Reindl, loc. cif., 
157), hzb ptné Y hwh significa siempre 
una vida dichosa en la comunión de 
gracia con Yahvé y es, por tanto, «sín- 
tesis de la salvación en el sentido más 
amplio» (Sal 11,7; 17,15; Reindl, loc. 
cit., 158ss). La expresión está arraigada 
en el lenguaje cultual, pero nunca síg- 
nifica «visitar el santuario». 

by) La locución «buscar el rostro de 
Dios» (bg3 piel ptne Y hwh/"2lobim; 
2 Sm 21,1; Os 5,15; Sal 24,6; 27,8; 
105,4 = 1 Cr 16 11; 2 Cr 7, 14; sobre 
las construcciones con participio, véase 
inf.) alterna con la más frecuente «bus- 
car a Dios» (—> bg3 piel Y hwh/"2l0bim, 
sin pánim, por tanto). De ello se deduce 
que en la expresión mencionada pánim 
significa «persona»; cf. Sal 105,3.4 
= 1 Cr 16,10.11, donde bg3 piel Y hwh 
y bq3 piel panáw están en paralelo. Por 
tanto, en esta expresión no se debería 
entender el «rostro de Dios» en refe- 
rencia a la imagen de Dios (contra la 
opinión de Reindl, loc. cif., 174), máxi- 
me cuando hasta ahora no se ha atesti- 
guado una expresión correspondiente 
en la literatura del entorno de Israel 
(Nótscher, loc. cit., 136). La expresión 
que en sentido profano se utiliza para 
la visita a un rey (1 Re 10,24 = 2 Cr 
9,23; Prov 29,26) corresponde en mu- 
chos casos a -—>dr3 Y hbwb, «buscar a 
Yahvé» (nunca drs ptne Y hwbh!), pero 
jamás a — $! Y hwb, «consultar a Yah- 
vé por medio de un oráculo» (cf. Reindl, 
loc. cif., 165, contra la opinión de 
C. Westermann, Die Begriffe fúr Fragen 
und Suchen im AT: KuD 6 [1960] 
2-30). Tiene una serie de matices: 
1) Consultar a Dios a través de un me- 
diador (2 Sm 21,1; sin panzm, Ex 33,7; 
Lv 19,31); la locución corresponde, 
pues, a drí¿ Yhwb. 2) En la gran mayo- 
ría de los casos, bq3 piel (ptre) Y hwb 
significa «aspirar a la benevolencia y a 
la ayuda de Yahvé», una vez cuando el 
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injustamente acusado se dirige en su 
angustia a Yahvé en el ámbito del tem- 
plo para obtener un oráculo de salva- 
ción (Sal 27,8), y luego también cuando 
el pueblo de Dios busca a Yahvé en 
actitud de auténtica conversión (Os 5, 
15; paralelo, Shr piel, «buscar [a 
Dios]7»; cf. también Is 26,9; Sal 63,2; 
78,34; Job 8,5). Oseas contrapone a la 
búsqueda exterior de Yahvé en el tem- 
plo con ovejas y bueyes una búsqueda 
en actitud de conversión sincera y por 
ello asocia muchas veces «convertirse» 
(> 3$2b) con la búsqueda de Yahvé 
(Os 3,5; 5,6; cf. v. 4; 7,10). Esta aso- 
ciación fue recogida por círculos deute- 
ronómicos, deuteronomistas y cronistas 
(Dt 4,29; Jr 29,13; cf. 50,4; 2 Cr 15, 
4.15; cf. 7,14; Reindl, loc. cif., 169). 
3) Como concepto estático, no referido 
a una acción concreta única, aparece 
m*tbaggise (pene) Y hwhp*lobim (para- 
lelo, dort$e Y hwb) como paráfrasis de 
los piadosos de Israel que se acogen a 
Yahvé (Sal 24,6; sin pánim, Is 51,1; 
Sal 40,17 = 70,5; 69,7; 105,3 = 1 Cr 
16,10; Prov 28,5; sobre este significado 
estático, cf. también Sal 105,4 = 1 Cr 
16,11; Sof 1,6; 2,3). Dada la gran anti- 
gúedad de Sal 24, que ya contiene la 
expresión m*bagg?$e pánaw, «los que 
buscan su rostro» (el de Dios), es du- 
doso (contra la opinión de Reindl, loc. 
cit., 171-174) que haya que considerar 
este concepto estático como más fre- 
cuente y derivado de un uso consolida- 
do en el sentido de visitar un santua- 
rio (Os 5,6). Hay muchos datos a favor 
de la tesis de Westermann (loc. cif.) 
de que la locución bq3 piel pene Y hwb 
se empleó bajo el influjo de la expre- 
sión profana, utilizada en relación con 
la audiencia real. 

c) La locución blb piel pene Yhwh, 
«disponer favorablemente el rostro de 
Dios», aparece sólo en la literatura deu- 
teronómico-deuteronomista y posterior 
a ella. 


Etimológicamente es preferible unir bh 
en esta expresión a blh 11, «ser dulce, agra- 
dable»; piel, «hacer dulce, agradable» (así, 
Zorell 242b), en vez de a bb 1, «estar en- 
fermo, débil»; piel, «debilitar», de lo que 
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se deduce «suavizar, apaciguar» (así, por 
ejemplo, KBL 300; HAL 303s; Reindl 
175; => plb, 1.3b). En todo caso, es com- 
pletamente errónea la idea de que bl» hifil 
pánim significa la caricia del rostro de Dios 
o de su imagen, como ritc de apacigua- 
miento; así lo afirma con razón Reindl, 
loc. cit., 184, contra la opinión de Boeh- 
mer, loc. cit., 327, y A. E. Gulin, Das 
- Angesicht Gottes (1922) 7s. 


El uso lingiístico religioso nació del 
profano. En éste, hblh piel pánim signi- 
fica «rendir homenaje a alguien, dis- 
ponerlo favorablemente» (Sal 45,13; 
Job 11,19; Prov 19,6). En consecuen- 
cia, la expresión en sentido religioso 
significa «disponer favorablemente» a 
Dios, «rendirle homenaje» y «venerat- 
lo». Es indemostrable y no está confit- 
mado por el uso profano (contra la 
opinión de Reindl, loc. cit., 176-183) 
que la expresión se empleara original- 
mente en oposición a la del rostro 
«duro» de Dios (cf. sup., 111/2d) y que 
tenga, por ello, como trasfondo la idea 
de la ira de Dios. El giro es caracterís- 
tico de la intercesión (Ex 32,11; 1 Re 
13,6) y de la súplica de salvación (2 Re 
13,4; Jr 26,19; 2 Cr 33,12). Sólo en 
- 1 Sm 13,12 (cf. Mal 1,9) se refiere al 
sacrificio. En el profeta posexílico Za- 
carías significa también «honrar a Yah- 
vé en el culto» (Zac 8,21 [ paralelo, bg 
piel].22). Finalmente, espiritualizado, 
«honrar a Yahvé» (Sal 119,58; Dn 9, 
13). 

Ni en base al uso semántico de la 
expresión ni a consideraciones etimoló- 
gicas sé puede deducir de h»lh piel pa- 
nim un cambio de disposición o el apa- 
ciguamiento del Dios airado (en 1 Sm 
13,12 la expresión se refiere al sacrifi- 
cio, pero allí no se habla de un sacti- 
ficio expiatorio; cf. R. Rendtorff, Stu- 
' dien zur Geschichte des Opfers im AT 
[1967] 124s; Mal 1,9 ha de explicarse 
a partir del uso profano de la expresión; 
cf. la comparación con una ofrenda al 
gobernador). La idea de que la expre- 
sión hace referencia a una antigua etapa 
_ritualista en la mentalidad cultual de 
Israel, determinada por ideas de satis- 
facción y apaciguamiento (así, Vriezen, 
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Tbheol. 2515), no está en absoluto con- 
firmada y parece, además, dudosa, ya 
que la expresión sólo aparece en la lite- 
ratura tardía. | 

d) La expresión gdm piel ptré 
Y hwh, «ponerse frente al rostro de 
Dios» (Sal 89,15; 95,2), está atestigua- 
da sólo dos veces. Surgió del uso profa- 
no en el que gd piel puede significar 
también «ponerse enfrente» (en sentl- 
do positivo y negativo, aunque allí gd: 
piel unido a pánim aparece sólo en sen- 
tido negativo, Sal 17,13). La expresión, 
que no tiene correspondencia en el ám- 
bito extraisraelita, significa: ponerse 
frente al Dios-rey, que está sentado en 
su trono (puede referirse al trono celes- 
te [Sal 89,15] o al trono terreno de 
Yahvé [Sal 95,21). El concepto pánzmm 
significa aquí, sin duda, «persona». 


e) En un texto (Job 13,8; cf. v. 10) 
la expresión n1$ pánim, en el sentido de 
«favorecer a alguien con parcialidad» 
(cf. sup., T1II/4b), se refiere a Dios 
cuando Job pregunta si los amigos, 
adoptando una posición de parcialidad, 
quieren constituirse en representantes 
judiciales de Dios (Horst, BK XVI/1, 
199; Fohrer, KAT XVI, 248; Reindl 
190). 


4. a) La construcción preposicional 
lifné, cuando se refiere a Dios, tiene 
los mismos matices de significado que 
en el uso profano, pero el matiz tempo- 
ral aparece sólo una vez (Is 43,10); el 
uso de lifne Y bwh en relación con len- 
guaje militar está directamente condi- 
cionado por el uso profano en los mis- 
mos versículos (1 Cr 22,18; 2 Cr 14,12; 
Reindl 25). 

lifne Y hwh tiene a veces sentido lo- 
cal en relatos antiguos de teofanías (Gn 
18,22 J; 1 Re 19,11; cf. también Hab 
3,5; Sal 50,3; 97,3), en visiones (1 Re 
22,21) o en descripciones de la majes- 
tad de Dios (Sal 96,6) y de su bondad 
gratificante (Sal 85,14), pero con mucha 
frecuencia, sobre todo en las partes le- 
gales de P, es expresión técnica cultual. 
En estos casos significa, concretamente, 
«en el santuario» o «junto al santua- 
rio», a veces también «ante el arca», es 
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decir, «ante» el lugar en el que Yahvé 
está presente. «Ante Yahvé» se ofrecen 
sacrificios (Lv 3,1.7.12 y passim), se 
sacrifican animales (Lv 1,5.11; 3,8.13 
y passim), están los utensilios del culto 
(panes presentados, Ex 25,30; lámpara, 
Ex 27,21; Lv 24,3; altar, Lv 4,18) y 
tiene lugar la reunión (Nm 16,16; véa- 
se v. 18). También en otras fuentes 
distintas de P, aunque más raramente, 
lifne Y bwh tiene este significado: «ante 
Yahvé», es decir, en el santuario, se ha- 
cen sacrificios (Jue 20,26; 1 Sm 11,15), 
se reza (1 Sm 1,12; 2 Sm 7,18), se llora 
en el sentido de la liturgia de luto (Dt 
1,45; Jue 20,23.26), Ezequías despliega 
la carta de Senaquerib (2 Re 19,14), se 
echa la suerte (Jos 18,6) y Saúl descuat- 
tiza a Agag (1 Sm 15,33 en Guilgal). 
«Ante Yahvé» en el sentido de «ante 
el arca» danza David (2 Sm 6,5.14.16. 
21), los israelitas cruzan el Jordán (Nm 
32,21.27) y se sale al combate (Nm 32, 
29). En todos estos giros lifné está ya 
tan desgastada que no afirma nada so- 
bre el rostro de Dios, sino únicamente 
sobre el lugar de su presencia. Sobre 
todo en la literatura tardía, la expresión 
se debilita de tal manera que pierde 
incluso la relación al culto o a la santi- 
dad; Nehemías ayuna y ora en el país 
extranjero '«ante el rostro de Yahvé» 
(Neh 1,4). 

También están a veces separadas del 
culto la bendición, la maldición y la 


conclusión de un pacto lifné Yhwb. * 


Pero en la bendición y maldición es 
posible que este giro, como tal, no 
haya tenido en su origen ninguna rela- 
ción con el culto (cf., sin embargo, Nm 
5,12-28; 1 Re 8,31), sino sólo un sig- 
nificado causal («bendecido por Yah- 
vé...»; Gn 27,7 [bendición]; Jos 6,26 
[maldición]; cf. Notscher 109s). La 
conclusión de un pacto tenía lugar ori- 
ginalmente en el santuario, pero David 
y Jonatán realizan su pacto en el de- 
sierto lifne Y hwh (1 Sm 23,18). Véanse 
G. Wehmeier, Der Segen im AT (1970) 
108-110; Reindl, loc. cit., 30; —> brk, 
—7r, —> berit, 

Como ocurre en el uso profano, lifne 
Y hwh significa a veces «a los ojos, a 
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juicio, en opinión de Yahvé» (Gn 6, 
11.13; 7,1; 10,9; Lv 16,30; Dt 24,4; 
Is 66,22; Sal 143,2), o también «al ser- 
vicio de Yahvé», sobre todo en la ex- 
presión “md lifné Y bhwh en las leyendas 
de Elías y Eliseo (1 Re 17,1; 18,15; 
2 Re 3,14; 5,16; fuera de estos casos, 
sólo en Jr 35,19; oposición: millifné 
Y hwb, «lejos del servicio de Yahvé» 
(Jon 1,3). 


Sobre blk hitpael lifne Y hwb, cf. Nót- 
scher, loc. cit., 103.112-114, y —> blk (4b). 
Sobre «subsistir ante el rostro de Yahvé» 
v «habitar ante el rostro de Yahvé», véase 
Nótscher, loc. cit., 114-116; —= kúGn, > yib, 


-b) Como ocurre a veces en sentido 
profano (cf. sup., ITI/6b), “al-panay 
parece significar en el primer manda- 
miento del decálogo (Ex 20,3; Dt 5,7) 
«en perjuicio mío» (cf. J. J. Stamm, 
Der Dekalog im Lichte der neueren 
Forschung [*1962] 39). Esta interpre- 
tación es más probable que «a pesar 
mío» (así, por ejemplo, E. Kónig, Das 
Deuteronomium [1917] 86s; L. Kúh- 


ler, ThR 1 [1929] 174), «junto a mí» 


(así, por ejemplo, G. Beer, HAT 3, 98; 
este significado de “al-p?tnée no está do- 
cumentado con certeza en ningún tex- 
to), «ante mí» (así, E. Nielsen, Die 
zebn Gebote [19651] 78) o, en sentido 
local, «frente a mí» (así, R. Knierim, 
Das erste Gebot: ZAW 77 [1965] 
20-39). 

c) Sobre otras expresiones preposi- 
cionales con pánzm referidas a Yahvé, 
cf. Reindl, loc. cit., 36ss. 


5. Finalmente, exige una considera- 
ción particular la expresión léhem bap- 
pántm, «pan del rostro», «panes pre- 
sentados» (Ex 35,13; 39,36; 1 Sm 21,7; 
1 Re 7,48; 2 Cr 4,19); cf. lébem pa- 
nim (Ex 25,30); lébem battámid, «el 
pan permanente» (Nm 4,7); léhbam 
hammarréket, «pan en hilera» (Neh 
10,34; 1 Cr 9,32; 23,29); ma“réket 
lébem, «hilera de pan» (2 Cr 13,11), 
y ma*réket tamid, «pan en hilera per- 
manente» (2 Cr 2,3). Significan las tor- 
tas de pan que se ponían sobre una 
mesa (Sulhan happanim, Nm 4,7; véase 
2 Cr 29,18) como ofrendas «ante Dios» 
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(cf. Ex 25,30) y que en el culto israe- 
lita estaban destinadas a los sacerdotes 
como «alimento santísimo» (Lv 24,9; 
1 Sm 21,4ss; cf. Mc 2,255; sin embargo, 
no se puede probar que esta comida 
fuera «an essential part of the rite»; 
distinta opinión, P. A. H. de Boer, An 
Aspect of Sacrifice, 1: The Divine 
Bread: SVT 23 [1972] 27-36, especial- 
mente 31). La expresión léhbaem bhap- 
pantim significa, de modo análogo a 
Sulban bappánim y a mabak pánim, 
propia del judaísmo tardío (cf. ¿nf., V), 
pan de la presencia personal (de Yah- 
vé), como afirma con razón A. R. John- 
son, loc. cif., 155: «Yahweh's “per- 
sonal” bread». La tesis de P. A. H. de 
Boer (loc. cit., 35) de que los panes 
tenían grabada una imagen de la divi- 
nidad («stamped with an image of the 
deity») es insostenible. La contradice 
el hecho de que en el culto israelita 
(máxime en los círculos levítico-sacer- 
dotales) hay que excluir la representa- 
ción de Yahvé en virtud de la prohibi- 
ción de imágenes de Ex 20,4; Jr 44,19 
(cf. 7,18) no habla precisamente de pa- 
nes «stamped with an image of the 
deity» (se trata, por el contrario, de pa- 
nes en forma de estrella), y el $ulban 
bappánim no contenía una imagen de 
Yahvé, sino que se llamó así porque 
estaba «ante el rostro de Yahvé», es 
decir, en su presencia (Ez 41,22). De- 


bido al significado débil de lifré en 


muchos casos, es erróneo afirmar que 
lifnée Ybwb a continuación del giro 
lébem happantm (cf. Ex 25,30) sería 
tautológico (contra la opinión de De 
Boer, loc. cif., 34). 


V. La mayoría de las expresiones 
con panim atestiguadas en el AT re- 
aparecen en los escritos de Qumrán 
(cf. Kuhn, Konk. 1785). Hay que des- 
tacar especialmente la expresión or 
hifil panzir en el sentido de la ilumina- 
ción divina de los piadosos (1QH 3,3; 


4,5 [«para tu alianza»1.27 [«por medio . 


de mí», es decir, por medio del maes- 
trol; cf. O. Betz, Offembarung und 
Schbriftforschung in der Qumransekte 
[19601] 111-114), además pánim como 
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«línea de batalla» (1QM 5,3.4 y passim) 
y la expresión maPak pánim (10QSb 4, 
25.26; 1QH 6,13; cf. Jub 1,27.29; 31, 
14; Test. Judá 25,2; Test. Leví 4,2; 
Hen[et] 40,2ss) para designar al ángel 
de la presencia de Dios, es decir, al án- 
gel supremo, que está ante su trono. 
Hay que destacar también que el orácu- 
lo de bendición 10QS 2,4: 1% pánim, está 
determinado por hsdyw, «su gracia» 
(«que él [Dios] eleve su rostro benig- 
no») y conduce así a la fórmula de 
maldición $ pny "apw, «que eleve su 
rostro airado»: 108 2,9. 

Sobre el uso lingiístico de «rostro» 
en los LXX, en Filón y Josefo, en los 
pseudoepígrafos y en la literatura rabí- 
nica, así como en el NT; cf. E. Lohse, 
art. modowrov: ThW VI, 769-781. 


A. S. VAN DER WoOUDE 
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1. La raíz pY está documentada en 
las ramas lingúísticas semíticas meridio- 
nales y noroccidentales. El verbo apa- 
rece con frecuencia en inscripciones fe- 
nicias y púnicas (DISO 2315). En uga- 
rítico, la raíz se encuentra sólo en nom- 
bres personales compuestos (Gróndahl 
171), mientras que como verbo se usa 
bl (WUS N. 546; cf. N. 1595.2242; 
UT N. 494.2075; es dudoso el uso: de 
bTI en el sentido de pY en Job 31,39 
y en otros textos; cf. M. Dahood, Bibl 
43 [1962] 3615; 44 [1963] 303; HAL 
136s; opina en contra, Barr, CPT 1005). 
En arameo, pY está documentado sólo 
en época tardía (LS 585s; sobre CIS II, 
1384, lín. 1, cf. KAI [N. 271] 11, 324 
[canaanismo]; DISO 231 [lectura? ]). 
En todos los testimonios semíticos pY 
tiene el significado básico «hacer, 
obtat». 


P, Humbett, L'emploi du verbe patal et 
de ses dérivés substantifs en bébreu bibli- 
que: ZAW 65 (1953) 35-44, supone que 
la raíz pY penetró en el hebreo desde el 
fenicio y el cananeo y ve en su relativa 
escasez en el AT (para ello, —>*“5$hb) un re- 
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flejo de la preocupación por la pureza de 
la religión yahvista «clásica», 


Como sustantivos derivados apare- 
cen, junto al segolado pó“al, «acción, 
trabajo, ganancia», la forma qatul p*- 
“ulla, «acción, ganancia, salario», y la 
forma con m prefija mifál, «acción» 
(sólo en plural). Sobre los nombres pro- 
pios "elpáal (1 Cr 8,11.12.18) y Pe- 
“ullttay (1 Cr 26,5), cf. Noth, IP 172. 
189, nota 3; Humbert, loc. cit., 44. 


2. El verbo pY está atestiguado 
57 X en el AT, sólo en gal. Sal (26 Xx) 
y Job (12 X, incluido Job 37,12, infi- 
nitivo; cf. KBL 770b; Fohrer, KAT 
XVI, 479) contienen dos tercios del to- 
tal. El tercio restante se distribuye en 
Dtls (5 X), Prov (4 X) e Is 26,12; 
31,2; Os 6,8; 7,1 y, de forma aislada, 
en Ex 15,17; Nm 23,23; Dt 32,27; Miq 
2,1; Hab 1,5; Sof 2,3. pY no aparece 
en textos narrativos ni legales. Es una 
palabra propia del lenguaje elevado, 
poético (también Is 44,9-20 es lenguaje 
poético; cf. Fohrer, Jes. 111, 75ss; 
Westermann, ATD 19, 117ss). El uso 
más frecuente pertenece a la época pos- 
exílica y posterior. 


Son ciertamente preexílicos Os 6,8; 7,1; 
Is 31,2; Sal 28,3; 101,8; Hab 1,5. Ex 15, 
17 ha de situarse, al máximo, en la última 
época anterior al exilio, debido a la idea 
'de que Yahvé se ha preparado una morada 
en Jerusalén, el templo (cf. G. Fohrer, Ein- 
leitung in das AT [19691 205). Nm 23,23 
es adición (cf. H. Holzinger, Numeri [1903] 
118; Noth, ATD 7, 149). En Mig 2,1 la 
expresión po“lé rá es una glosa desafortu- 
nada (K. Marti, Das Dekapropheton [1904] 
272; Weiser, ATD 24, 245, entre otros). 
Sof 2,3 es igualmente secundario (Marti, 
loc. cit., 3675; Elliger, ATD 25, 69). 


El sustantivo pó'al aparece 37 X en 
el AT, 35 X en singular y 2 X en plu- 
ral, exclusivamente en lenguaje elevado 
(en la expresión rab-p“alim [cf. ¿nf., 
3b] para caracterizar a Benayas, uno de 
los treinta héroes de David: 2 Sm 23, 
30 = 1 Cr 11,22; en una frase de ben- 
dición: Rut 2,12) o sujeto a métrica 
(Sal 11 x, Is 6 Xx [de ellas, DtIs 3 x ], 
Job 5X, Prov 5X [incluido 21,6, 
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donde hay que vocalizar po“el; cf. BHP], 


- Jr 3 X; Dt y Hab cada uno 2 X<; 2 Sm, 


Rut y Cr cada uno 1 X). 

p“ullá está documentado 14 x, 12 Xx 
en singular y 2X en plural, excep- 
tuando 2 Cr 15,7, un texto narrativo 
muy reciente, y Lv 19,13, un texto le- 
gal también reciente, siempre en len- 
guaje sujeto a métrica. 

mifal aparece 3 X, todas ellas en 
plural (Sal 46,9 y 66,5, femenino; Prov 
8,22, masculino). | 


Los textos más antiguos de pó“al son 
2 Sm 23,20; Dt 33,11; Is 5,12; Sal 28,4; 
de p“ulla, Sal 28,5; Jr 31,16. 


3. Los significados de pY dependen 
del uso del sujeto y objeto y del con- 
texto correspondiente. Como sujeto apa- 
recen hombres, Dios y en un caso las 
nubes de lluvia que hacen lo que Dios 
les ordena (Job 37,12). 

a) pl expresa un modo de obrar y 
una conducta del hombre que lo cuali- 
fican ante Dios. En la sátira de ls 44, 
9-20, pl se refiere a la fabricación y 
elaboración de una imagen de Dios. En 
el canto de lamentación de Sal 7 el 
orante apela al justo juicio de Dios, 
porque está acosado por un enemigo 
que prepara sus flechas incendiarias 
(v. 14) y excava una fosa (v. 16). En 
Prov 21,6, pl adopta el significado 
«adquirir», pero no con valor neutro, 
sino que expresa una conducta errónea 
(adquirir tesoros por medio de fraude). 
Además de —>”"4wen en la fórmula 
pole "4wen, aparecen como objetos 
séger, «engaño» (Os 7,1); ra, «mal» 
(Mig 2,1); “awla, «injusticia» (Sal 119, 
3; Sal 58,3, texto dudoso); “wel, «in- 
Justicia» (Job 34,32); mi$pat, «derecho» 
(Sof 2,3); sédeg, «justicia» (Sal 15,2). 
pl suele describir un modo de obrar y 
un comportamiento erróneo, porque no. 
corresponde a las expectativas de Yah- 
vé. pl se construye en dos ocasiones 
con una preposición (/*, Job 7,20; b*, 
Job 35,6) y hay que traducirlo por «ha- 
cer», las dos veces en relación con una 
eventual culpa de Job. En las oraciones 
interrogativas de Sal 11,3 y Job 11,8, 
pl se acerca a los significados «poder, 
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llevar a cabo» en el sentido de la im- 
potencia del justo o de Job. En dos 
textos ciertamente no muy antiguos, pY 
expresa un modo de obrar del hombre 
que corresponde a la voluntad de Yah- 
vé: en Sal 15,2 se habla del po“el sédeq 
que puede acercarse a Yahvé; en la adi- 
ción de Sof 2,3, de los humildes del país 
que cumplen la voluntad de Yahvé. 

La mayoría de las veces, pero no 
«siempre» (así, Wolff, BK XIV/1, 155; 
cf. Humbert, loc. cit., 44), en pT en el 
AT resuena el «acento de lo que se 
opone a Yahvé o del culto extranjero». 
Esto explica que con este verbo pudiera 
elaborarse el giro estereotipado po“rlé 
dwen, que aparece 23 Xx en el AT 
(> "wen, 3a). En los cantos de lamen- 
tación individual los pole "¿wen no 
constituyen un grupo claramente dife- 
renciable entre los enemigos. Se les des- 
cribe como a los otros enemigos (+*$4 77m, 
Gyebim, m*reim) en su comportamien- 
to y modo de obrar (cf. K.-H. Bern- 
hardt, DTAT I, 151ss). Su «modo de 
obrar» consiste en usar mal la palabra. 
Dicen mentiras (Sal 101,75), afilan su 
lengua como una espada (Sal 64,35), su 
garganta es una tumba abierta (Sal 5, 
10), hablan de Salom, pero están pen- 
sando en la desgracia (Sal 28,3). La 
unión entre palabras y obras aparece 
claramente en Sal 141,4. Perjudican al 
orante con la calumnia, la maldad y la 
mentira, porque sus palabras tienen, 
por una parte, la fuerza poderosa de los 
hechos, y por otra, sus palabras los em- 
pujan a la acción. El pernicioso modo 
de obrar de los porlé "4wen está diri- 
gido contra el saddig y, por tanto, en 
último término, contra el mismo Yahvé. 
Los pole ¿wen son enemigos de Yah- 
vé (Sal 14,4s; 92,8-10; Job 34,85). Nie- 
gan a Dios, no buscan a Yahvé y con- 
fían en el poder de los hombres (Is 
31,15). 

b) El uso de pó“al tiene tres aspec- 
tos: primero designa la ejecución, el 
«obrar, actuar»; luego el resultado del 
obrar, «acción, obra», y, finalmente, lo 
que se obtiene con el obrar, «salario, 
ganancia» (cf. G. Fohrer, Twofold As- 
pects of Hebrew Words: FS Thomas 
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[19681 95ss.102). El hombre se cualifi- 
ca por su póal —para bien y para 
mal—, El pó'al es yaar, «justo» (Prov 
20,11; 21,8), o zak, «puro» (Prov 20, 
11), y hamás, «violencia» (Is 59,6). 
Yahvé retribuirá al hombre según su 
póal (Jr 25,14; Sal 28,4; Job 34,11; 
Prov 24,12; Rut 2,12; referido al hom- 
bre, Jr 50,29; Prov 24,29); más aún: el 
pó“al pecador de un hombre lleva ya en 
sí mismo el germen de la ruina (Is 1, 
31; cf. Fohrer, Jes. 1, 49). Concreta- 
mente, pó'al asume el significado «tra- 
bajo, obra diaria» (Sal 104,23) y «sa- 
lario» (Jr 22,13; Job 7,2). En la ima- 
gen de ls 45,9, texto dudoso, se habla 
de la obra del alfarero. 


La expresión rab-p“alim (2 Sm 23,20 
= 1 Cr 11,22) recibe distintas interpreta- 
ciones conforme a los diversos aspectos de 
pó“al: «grande por sus obras» (así, la ma- 
yoría de los comentarios) o «acaudalado» 
(así, K, Budde, Samuel [1902] 322, quien 
señala que en el contexto inmediato se 
habla, ante todo, del origen de Benayas). 
Sin embargo, el contexto global y la rela- 
tiva antigúedad de 2 Sm 23,20 sugieren la 
primera interpretación (cf. K. Elliger, Die 
dreissig Helden Davids: PJB 31 [1935] 
64ss = KS zum AT [1966] 107ss). 


c) p*ulla significa «trabajo», tam- 
bién «esfuerzo» (Jr 31,16; 2 Cr 15,7), 
la «acción» (Sal 17,4, plural); además, 
«salario» por el trabajo (Lv 19,13; Ez 
29,20) y también «ganancia» o «adqui- 
sición» (Prov 10,16; 11,18). 

d) Mientras que el verbo “/ polel, 
«actuar en» y «rebuscar en» (10 Xx; 
“olélot, «rebusca», 6 X); hitpael, «ha- 
cer algo a alguien, ejercer su arbitrarie- 
dad en» (7 Xx; ta“lalim, «arbitrarie- 
dad»: Is 3,4; «mal trato»: Is 66,4); 
hitpolel, «ejecutar» (Sal 141,4), contie- 
ne la mayoría de las veces un elemento 
negativo, los sustantivos derivados de 
esta raíz, “lzla, «acción, actuación» 
(24 x, de ellas 8 x en Ez; además, 
Jr 32,19, texto dudoso: ““/2l¿yya), y ma- 
“alalim, «acciones» (41 Xx, de ellas 17 X 
en Jr), pueden designar tanto acciones 
buenas como malas y no raras veces se 
refieren incluso a acciones de Dios. 
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4. a) pl se limita en su uso teológi- 
co a la actuación de Yahvé en el ámbito 
de los hombres y de los pueblos. El ver- 
bo tiene a Yahvé como sujeto con los 
siguientes objetos o en los siguientes 
contextos: Ex 15,17 (templo); Nm 23, 
23 (2); Dt 32,27 (castigos y acciones 
punitivas de Yahvé a Israel); Is 26,12 
(«todas nuestras acciones»); ls 41,4 
(vocación de Ciro); 43,13 (en forma 
absoluta: «yo actúo, ¿quién lo cambia- 
rá?»); Hab 1,5 (pó“al, intervención de 
Yahvé en los pueblos); Sal 31,20 (+3b, 
«bondad»); 42,2 (pó“al, toma del país); 
68,29 (texto dudoso); 74,12 (y*S4“0t, 
referido probablemente a mitos cosmo- 
gónicos y acontecimientos fundamenta- 
les de la historia de Israel; cf. Kraus, 
BK XV, 517); Job 22,17 (má, pregun- 
ta); 33,29 (perdón de los pecados y li- 
beración de la muerte); 36,3 (po“*lz, «mi 
creador»); 36,23 (“awlá, en una frase 
interrogativa modal: «¿Quién podría 
decir: “Tú has obrado mal”?»); Prov 
16,4 (kol, «Yahvé ha dado a todo su 
destino»). 

pl suele expresar la intervención de 
Yahvé en la historia de Israel y del 
mundo y en la vida de los individuos. 
Exceptuando la tradición preisraelita de 
Sal 74,12ss, nunca se alude a la creación 
del mundo (cf. sobre ello Humbert, 
loc. cit., 38). Para expresar la acción 
creadora de Yahvé al principio, Israel 
dispone de otros verbos (—> br, —> ysd, 
—> ysr, —>“Sb, —> qnb). Prov 16,4 se 
refiere a la actuación creadora de Yah- 
vé en el presente en el sentido de su 
providencia, en Job 36,3 se trata de una 
confesión personal de Elihú («mi crea- 
dor»). 

b) En catorce casos se habla del 
póal de Yahvé (siempre en singular; 
cf. G. von Rad, Das Werk Jabwes: 
FS Vriezen [1966] 290ss), 1X del póal 
de los dioses (Is 41,24, en una decla- 
ración de su nulidad). El concepto pó“al 
es un tópico dentro del lenguaje de la 
oración. La obra de Yahvé se recuerda 
(Sal 44,2; 77,13; 143,5) o se implora 
(Sal 90,16) o se ensalza (Dt 32,4; Sal 
64,10; 92,5; 111,3). póal designa la 
actuación de Yahvé entre los pueblos 
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(Is 5,12; Hab 1,5), su venida para el 
juicio (Hab 3,2); con pó'al se alude a 
la toma de la tierra (Sal 44,2), a las 
acciones poderosas de Yahvé en el pa- 
sado (Sal 77,13; 95,9, durante la trave- * 
sía del desierto; generalizando mucho, 
111,3; 143,5), se apela a su acción libe- 
radora en el futuro (Sal 90,16), se ex- 
presa su justo modo de obrar (Dt 32,4; 
Sal 64,10; 92,5; Job 36,24). póal des- 
cribe la actuación de Yahvé en la histo- 
ria, en la vida de los hombres y de los 
pueblos, generalmente en el sentido de 
sus portentos en el pasado de Israel y 
de su poderosa intervención y justo 
modo de obrar en el presente y en el 
futuro. El concepto tiene el matiz de 
las «res gestae» (cf. Humbert, loc. cit., 
42, y el antiquísimo testimonio 2 Sm 
23,20). En un texto el póal de Yahvé 
se despliega en el ámbito de la creación 
y de la historia y se refiere tanto a la 
creación del mundo como al giro histó- 
rico inminente que tendrá lugar por la 
vocación de Ciro (Is 45,11; cf. sobre 
esta peculiaridad del Déutero-Isaías 
R. Rendtorff, Die theologische Stellung 
des Schópfungsglaubens bei Deutero- 
jesaja: Z1HK 51 [1954] 3-13). 

c) El sustantivo p“ulla se refiere 
7 X a Yahvé. En Sal 28,5 se habla de 
las acciones judiciales de Yahvé que los 
malvados no perciben (cf. Kraus, BK 
XV, 228.231, que, sin embargo, lee el 
singular). En Is 40,10 y 62,11 significa 
los liberados que vuelven, «salario» de 
Yahvé por su esfuerzo y trabajo a favor 
de Israel (cf. K. Elliger, BK XI, 37). 
Yahvé distribuye «salario» (Is 49,4; 
61,8) y de este modo p*ulla puede ad- 
quirir también el significado «castigo» 
(Is 65,7; Sal 109,20). 

d) mifíal se utiliza sólo para Yahvé. 
En Prov 8,22 el sustantivo se refiere a 
la sabiduría, la primera obra que Yahvé 
creó. En Sal 46,9 y 66,5 se habla de las 
mifalot Y hbwb o "2lobtm en una invita- 
ción, «venid y ved». Sal 66,6ss aluden 
a las acciones salvíficas en la travesía 
del mar Rojo y en el paso del Jordán 
(cf. Kraus, BK XV, 4575) y al dominio 
ilimitado de Yahvé sobre el mundo. Sal 
46,10ss desarrollan las mif“lof en orden 
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a las acciones escatológicas de Yahvé, 
anticipadas en la fe (cf. G. Wanke, Die 
Zionstheologie der Korachiten [1966] 
118). Este solo concepto designa, pues, 
las obras creadoras de Yahvé, sus accio- 
nes salvíficas en el pasado y en el futu- 
ro escatológico y su dominio sobre to- 
dos los pueblos. 


5. En los escritos de Qumrán, pY 
aparece 4 X, p*ulla con más frecuen- 
cia (Kuhn, Kork. 179a; RQ 14 [1963] 
219a). El uso lingúístico corresponde 
al del AT, sólo que el participio no está 
unido a "4wen, sino a résa (1QH 
14,14). | 

Los LXX suelen traducir pY por 
¿oyaleodar. Donde falta un objeto 
determinado, utilizan preferentemente 
Trouety, Cuyo uso no es nada específico. 

El sustantivo pó“al suelen traducirlo 
por ¿pyov (generalmente en plural), y 
del mismo modo p*ulla. Para mifral 
utilizan en los tres casos ¿pya.. 

Sobre el judaísmo y el NT, véanse 
G. Bertram, art. foyov: ThW 11, 631- 
653; H. Braun, art. rovéw: ThW VI, 
456-483; Chr. Maurer, art. Tpdaow: 
ThW VI, 632-645; H. Preisker, ar- 
tículo uuo0óc: ThW IV, 699-736. 


J. VOLLMER 


apa pgd Visitar 


1.4) La raíz pgd está documentada, 
además de en hebreo, en acádico, uga- 
rítico, púnico-fenicio, arameo, árabe y 
etiópico, pero hasta ahora no se ha en- 
contrado en el antiguo árabe meridional. 


La interpretación del nombre de oficio 
(¿o del nombre personal?, cf. E. Glaser, 
Altjemenitische Nachrichten [19081 98, 
nota 1.174s; N. Rhodokanakis, «Sitzungs- 
berichte der Osterreichischen Akademie 
der Wissenschaften in Wien» 198/2 [1922] 
49: G. Ryckmans, Les noms propres sud- 


sémitiques 1 [1934] 312) fgdn (CIS 1V 


418, lín. 1.4) o (¿colectivo?) fadtn (Glaser 
N. 1606: 6 x) del antiguo árabe meridio- 
nal como forma nominal de la raíz pgd 
con el significado de «encargado, emplea- 
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do, vigilante, inspector» (Glaser, loc. cif., 
175; L.-H. Vincent, RB 49 [1940] 104; 
cf. también GB 634a) no es viable por la 
divergencia del tercer radical de la raíz 
subyacente a esta palabra. 


En acádico, paqadu(m) significa «tras- 
pasar, confiar; proveer, atender; inspec- 
cionar, supervisar; establecer en un ofí- 
cio, encargar» (AHw 824b-826b). En 
los dialectos semíticos occidentales más 
antiguos el verbo pgd aparece aislada- 
mente y la mayoría de las veces en con- 
textos deteriorados. Por eso aquí —a 
diferencia de lo que ocurre en acádico— 
no es suficientemente clara la amplitud 
real de su significado. 


El ugarítico pgd significa en 127 (= II 
K VI), lín. 14, «disponer, pedir» (WUS 
N. 2257; cf. UT N. 2090: «to give orders»). 

En fenicio está documentado en CIS I 
88, lín, 4.5, el qal «encargar» (Friedrich 
S 131; distinta opinión, DISO 233: «faire 
la surveillance»; cf. Harris 138) y el pasivo 
yofal (= hofal) «ser encargado» (Friedrich 
S 148; DISO 233; distinta opinión, Harris 
138). El caso del nifal 1pgd en KAI N. 119 
(= Trip. N. 37), lín. 3, es controvertido 
(cf. DISO 233s y KAI 1. c.). 

En el arameo antiguo o arameo imperial 
el radical básico significa en KAI N, 233, 
lín. 17 (óstracon de Ásur, s. vir a. C.); Ah. 
lín, 192 (cf. también el participio pasivo: 
Ah. lín. 103), «mandar» (DISO 233), el 
hofal atestiguado en Cowley N. 20, lín. 7, 
o depositado, estar en custodia» (DISO 
233). 


En árabe, el radical básico del verbo 
fagada significa «no encontrar; perder; 
haber perdido; echar de menos», mien- 
tras que el campo semántico «buscar; 
examinar, inspeccionar, investigar; re- 
gistrar, visitar» pertenece aquí al radi- 
cal derivado V (Wehr 645a). En etió- 
pico, el verbo significa «buscar, inves- 
tigar» (Dillmann 1360s). 

Sobre las formas nominales de la raíz 
en el ámbito de las lenguas semíticas, 
cf. ¿mf., 1c. 

b) El significado básico de la raíz 
pgd es controvertido. Se consideran 
como posibles «echar de menos, pre- 
ocuparse de» (KBL 773a) o «mirar o 
cuidar de algo con preocupación o in- 
terés» (H. First, Die gottliche Heim- 
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suchung [1965] 20s.28s; cf. Zorell, 
662b, y E. A. Speiser, BASOR 149 
[1958] 21 = Oriental and Biblical 
Studies [19671 178: «to attend to with 
care»), o «mantener vigilancia; preocu- 
parse intensamente de algo; efectuar un 
control detallado» (J. Scharbert, Bibl 
38 [19571 139), o «supervisar a al- 
guien/algo, controlar; vigilar» (J. Schar- 
bert, BZ NF 4 [1960] 222 = Um das 
Prinzip der Vergeltung in Religion und 
Recht des AT [1972] 295); además, 
«buscar (visitar)» (GB 654a; K. H. Fahl- 
gren, Sedaka, nahestehende und ent- 
gegengesetzte Begriffe im AT [1932] 
66; AHw 824b) y «disponer» (M. Bu- 
ber, Moses [?1952] 169). 

Son erróneos los intentos de la anti- 
gua lexicografía por conectar la raíz pad 
con una base birradical cuyo significado 
básico sería «separar, dividir para juz- 
gar o investigar» (J. Fúrst, Hebr. und 
chaldáisches Handworterbuch túber das 
AT II [1863] 232a.233a) o «to look 
for» (P. Haupt, AJSL 26 [1909-10] 
228). 

c) En hebreo aparecen todos los ra- 
dicales del verbo pgd. Sin embargo, el 
hitpael y su sinónimo hotpolel, «set 
inspeccionado», ofrecen una particula- 
ridad: dado que no duplican el radical 
medio, no han de entenderse como ra- 
dicales reflexivos del piel, sino del gal, 
con -f- infixa (cf. H. Yalon, ZAW 50 
[1932] 217; Meyer 11, 123.125s; dis- 
tinta opinión, GK $ 54]). 

Las formas nominales de la raíz en 
hebreo son: 

1) La forma abstracta p*gudda, que 
significa «pedir cuentas» en el sentido 
de «supervisión de oficio realizada en 
el ámbito del propio. poder, que res- 
ponsabiliza a los interesados de las omi- 
siones y errores cometidos y toma me- 
didas contra ellos» (F. Horst, Gottes 
Recht [1961] 289 = Um das Prinzip 
der Vergeltung in Religion und Recht 
des AT [1972] 210; véase también 
F. Horst, RGG VI, 1344), pero tam- 
bién «inspección» (2 Cr 26,11), «mi- 
sión de servicio» (Nm 3,32.36; 4,16. 
16), «vigilancia» (Job 10,12), «lo que 
- está custodiado, puesto aparte» (ls 15, 
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7, paralelo de yitra, «sobrante»), «guar- 
dia» (2 Re 11,18; Ez 44,11; 2 Cr 23, 
18; 24,11; cf. B. Stade, ZAW 5 [1885] 
281-283, y cf. Jr 52,11: bet-hbapp*qud- 
dot, «prisión»); además, «(autoridad 
de) vigilancia, administración» (Nm 4, 
16; Is 60,17, paralelo de nogt$im, «do- 
minio»; 1 Cr 26,30; 2 Cr 17,14) y 
«función, categoría de función, reparto 
de función» (Sal 109,8; 1 Cr 23,11; 
24,3.19; cf. sobre ello F. Horst, RGG 
I, 335); a este sustantivo corresponde 
en acádico pigittu(m), «entrega, provi- 
sión; revisión, supervisión, inspección; 
encargo; ámbito de administración, de 
atención» (AHw 865); 

2) el sustantivo mifgád, atestigua- 
do en 2 Sm 24,9; 1 Cr 21,5 en la expre- 
sión mispar mifqad-hbaám, «resultado 
del censo»; en 2 Cr 31,13 con el signi- 
ficado «encargo, disposición», que apa- 
rece en Ez 43,21 para designar una 
parte del lugar del templo de Jerusalén 
(«¿lugar de inspección?», «¿lugar dis- 
puesto?»), y en Neh 3,31 para indicar 


una puerta que conduce allí (cf. M. Avi- 


Yonah, IEJ 4 [1954] 247; pero véase 
también J. Simons, Jerusalem in the OT 
[1952] 340-342); el sustantivo análogo 
púnico-fenicio mpgd, que en CIS 1, 88, 
lín. 4.5, designa quizá también la parte 
de un templo (cf. DISO 163), en las 
monedas de la ciudad Leptis Magna 
significa «magistrado» (L. Miller, Nu- 
mismatique de l'Ancienne Afrique 11 
[18611 10; III [1862] 192; cf. Harris 
139; DISO 234, y cf. también KAI 
N. 119 = Trip. 37, lín. 3); 

3) el plural *pigqúdim, «mandatos 
(divinos)», atestiguado sólo en Sal tar- 
díos (Sal 19,9; 103,18; 111,7; 119: 
21 X), donde aparece como concepto 
intercambiable con otros —acumulados 
en Sal 19,8-15 y 119 (cf. Kraus, BK 
XV, 159.819)— que significan «ley» y 
«palabra» de Dios, como tora, «instruc- 
ción»; “edot y miswot, «mandamien- 
tos»; berzt, «obligación»; *imra, «pala- 
bra», y además con "2met, «fidelidad»; 
mispát, «sentencia»; sedaga, «justicia»; 
niflPOt, «acciones maravillosas», y “ráb- 
Ot, «cáminos (de Yahvé)»; 

4) el nombre de oficio paqid, «en- 
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cargado, empleado, vigilante, inspector», 
que, sin estar reducido a un ámbito de- 
terminado, se emplea para designar fun- 
cionarios civiles (Gn 41,34; Jue 9,28; 
Est 2,3; Neh 11,9), militares (2 Re 
25,19 = Jr 25,25) y cultuales (Jr 20,1; 
29,26; Neh 11,14.22; 12,42; 2 Cr 24, 
11; 31,13); este título corresponde al 
acádico paqdu(m), «encargado, admi- 
nistrador» (AH w 827a; W. Eilers, AO 
9 [1933-34] 333, con nota 4), y al 
arameo pgd (KAI N. 224, lín. 4.10.13)/ 
pqyd, «encargado, oficial, funcionario 
de la administración» (DISO 234: «ofi- 
cial, magistrado»); ambos están frecuen- 
temente atestiguados sobre todo en la 
época persa (neobabilónico: G. Cardas- 
cia, Les archives des Murasá4 [1951] 
235b; arameo: Cowley N. 37, lín. 6; 
RES 248 A = 1798 A, lín. 1; Driver, 
AD 103; cf. sobre ello Driver, AD 
15-17.88-90, y sobre el trasfondo pet- 
sa de este título, O. Klíma, ArOr 23 
[19551 481); 

5) el sustantivo piggadon, «bienes 
depositados» (Lv 5,21.23), «provisio- 
nes» (Gn 41,36), que tiene equivalen- 
tes semíticos en el acádico puguddá(m), 
«entrega formal, bienes confiados» 
(AHw 880a), y en el arameo pgdwx, 
«depósito» (Cowley N. 20, lín. 7; véase 
DISO 234; sobre el nabateo pgdwx en 
la inscripción sepulcral de Petra CIS II, 
350, lín. 4, cf. J. T. Milik, RB 66 
[1959] 560: «dépót, garde, charge, res- 
ponsabilité»; distinta opinión, J. Can- 
tineau, Le Nabatéen 11 [19321 137b: 
«ordre»; cf. también A. Parrot, Malé- 
dictions et violations de tombes [1939] 
85-88); 

6) la forma abstracta p*gidút, «vi- 
gilancia, guardia», atestiguada en Jr 37, 
13 en la expresión constructa báal p*- 
gidút, «guardia de servicio», que hay 
que unir al acádico pigitt3ta, «posición 
delegada» (AHw 865b; sobre las cons- 
trucciones acádicas, bel piqitti, «encat- 
gado», y bel piqittúti, «empleado», co- 
rrespondientes a la expresión constructa 
hebrea báal ptgidat; cf. AHw 120 y 
E. Klauber, Assyrisches Beamitentum 
nach Briefen aus der Sargonidenzeit 
-[19101 39s). 
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Hay que señalar todavía el acádico 
pigdu, «entrega, consignación» (AHw 
8652); páqidu(m), «el que está al cui- 
dado» (AHw 827a), y pitqudu, «cir- 
cunspecto» (AHw 870b). 


2. En el AT aparecen en total 381 
formas de la raíz pgd y sólo en las pat- 
tes hebreas, no en las arameas: gal, 
234 X (Nm 97 Xx, Jr 37 Xx); nifal, 
21 X; piel, 1 X (participio: Is 13,4); 
pual, 2 Xx; hifil, 29 x (Jr 10 Xx); ho- 
fal, 8 X; hitpael, 4 Xx (Jue 20-21); hot- 
polel, 4 X. Entre los sustantivos de la 
raíz, perqudda está documentado 32 X 
(Jr 9 Xx); mifgad, 5X; *piqqúdim, 
24 X (sólo en Sal); páqid, 13 X; pig- 
gádon, 3 Xx, y prgidut, 1 x (Jr 37,13). 
No hay formas de la raíz en Jl, Abd, 
Jon, Nah, Hab, Ag, Mal, Cant, Ecl 
y Dn. | 


La estadística precedente es la que sigue 
Mand.; Lis. cuenta dos veces 2 Re 12,12, 
una vez en qal (=XK) y otra en hofal 
(= Q); además, siguiendo a Barth $ 82e 
y a GB 655b, incluye los casos del parti- 
cipio pasivo qal en Ex 38,21; Nm 4,49; 
7,2 como testimonios del nombre abstracto 
*pequdim, «inspección» (cf. 
H. Fúrst, loc, cít., 31, nota 2). 


3. El verbo pgqd, como ya permite 
ver la panorámica de los significados 
de las formas nominales de la raíz, tiene 
en hebreo una considerable amplitud 
de significado. 

a) Tras el significado, frecuente so- 
bre todo en el lenguaje teológico del 
AT, «ver atentamente o examinar a al- 
guien/algo» (seguido de acusativo o de 
frase interrogativa indirecta: 1 Sm 14, 
17; 20,6; 2 Re 9,34, o de expresión 
preposicional con “al cuando se investi- 
ga contra alguien: 2 Sm 3,8; Is 27,3), 
parece estar el significado concreto 
«buscar, visitar para ver a alguien/al- 
go». Este aparece en el relato de San- 
són de Jue 15,1, donde pgd se refiere 
a la visita del hombre a la mujer en el 
matrimonio sadiga (cf. W. Plautz, ZAW 
74 [1962] 245); en la narración de la 
subida de David en 1 Sm 17,18, donde 
el verbo se refiere a la visita a familía- 
res cuyo estado de salud se desearía 
conocer (pgd lt$alóm, «ver cómo se en- 
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cuentran»); además —aplicado figura- 
damente en pasajes tardíos al rey y a la 
clase dirigente (Jr 32,2; Zac 11,16) y a 
Yahvé (Zac 10,3b)—, se emplea para 
la búsqueda emprendida por un pastor 
de las ovejas perdidas de su rebaño y 
para el registro de la propia vivienda 
y del propio entorno (Job 5,24; referi- 
do a Yahvé, Sof 1,12). | 

En estas acepciones, pgd está en pa- 
ralelo, por una parte, con yd", «percibir, 
prestar atención» (Job 35,15); nb£ hifil, 
«mirar, dirigir la mirada» (Sal 80,15); 
- Pb, «fijarse (en algo)» (Ex 4,31; 1 Sm 
14,17; Sal 80,15); por otra, con bhn, 
«examinar, poner a prueba» (Sal 17,3; 
Job 7,18); glh piel, «descubrir» (Lam 
4,22); srp, «examinar (fundiendo)» (Sal 
17,3), y finalmente, con bg3 piel, «bus- 
car, encontrar» (Zac 11,16); hp% piel, 
«buscar (a fondo)» (Sof 1,12). Cf. tam- 
bién el arameo bíblico bgr pael, «inves- 
tigar» (KBL 1059a); como aramaísmo 
también el hebreo ¿gr piel (HAL 144b; 
Wagner N. 45; —> bg3, 1), que en Ez 
34,11s (donde se compara a Dios con 
un pastor) adopta un significado análo- 
go a pqd, «preocuparse de, cuidat» 
(cf. inf., 4a). j 

Sobre los matices semánticos conctre- 
tos hay que observar lo siguiente: 


1) El significado «echar de menos», 
que se adapta al qal sólo en 1 Sm 25, 
15; Is 34,16, pero que es más frecuente 
en nifal («ser echado de menos, extra- 
viarse, faltar, quedar vacío» y simila- 
res: Nm 31,49; Jue 21,3; 1 Sm 20, 
18.18.25.27; 25,7.21; 2 Sm 2,30; 1 Re 
20,39; 2 Re 10,19; Jr 23,4), difícilmen- 
te constituye el significado básico del 
verbo (contra la opinión de KBL 773a), 
sino que tiene lugar como resultado de 
la búsqueda inútil de lo desaparecido o 
extraviado (cf. J. Scharbert, BZ NF 4 
[19601 215, con nota 41 = Um das 
Prinzip der Vergeltung in Religion und 
Recht des AT [19721 285s, con nota 
41; First, loc. cit., 20s). | 

2) Cerca de «echar de menos» está 
la participación enfática en el sentido 
de «anhelar», que el verbo expresa en 
Jr 3,16 (objeto: el arca perdida) y en 
Ez 23,21 (objeto: la lujuria de la juven- 
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tud pasada), en paralelo a Yh “al-léb, 
«venir a la mente» (Jr 3,16), y a zkr, 
«acordarse» (Jr 3,16; sobre zkr, el con- 


cepto paralelo más frecuente en el cam- 


po semántico de pgd, cf. además ls 23, 
16s; 26,14; Jr 14,10; 15,15; Os 8,13; 
9,9; Sal 8,5; 106,4, y cf. también ¿kh, 
«olvidar», como concepto opuesto a pad: 
en Is 23,15-17). 

3) Con más de 100 casos documen- 
tados, de los que 75 pertenecen al par- 
ticipio pasivo (plural) pegadim, «ins- 
peccionados», el significado técnico 
«inspeccionar», característico de la pra- 
xis militar y administrativa, tiene una 
altísima representación entre los casos 
del qal. A él pertenecen casi la mitad 
de los testimonios del qal, que se con- 
centran en P y en los capítulos de cen- 
so del libro de los Números (Ex 30, 
12-14; 38,25s; Nim capítulos 1-4, más 
de 60 X; 7,2; 14,29; capítulo 26, 
19 Xx; fuera de P: Jos 8,10; 1 Sm 11, 
8; 13,15; 15,4; 2 Sm 18,1; 24,2.4; 
1 Re 20,15.15.26; 1 Cr 21,6; 23,24; 
2 Cr 25,5). Como pasivos se utilizan el 
hotpolel (Nm 1,47; 2,33; 26,62; 1 Re 
20,27) y el hitpael, limitado a los dos 
últimos capítulos del libro de los Jueces 
(Jue 20,15.15.17; 21,9), «ser inspeccio- 
nado» (cf. sup., 1c). 

En esta acepción, pgd es un concepto 
intercambiable con 25 ros, «registrar el 
número, la suma, contar» (Ex 30,12; 
Nm 1,2.49; 26,2; cf. también el sinó- 
nimo 1$ mispar en Nm 3,40), y corres- 
ponde a la expresión acádica (sábam) 
pagádu(m), «inspeccionar (soldados)».,. 
que en las antiguas cartas babilónicas 
de los archivos de Mari (textos: AHw 


825b) aparece junto a sábam Satáru(m), 


«inscribir soldados (en una lista de cons- 
cripción)», y a ebébulm) (raíz duplica- 
da), «purificar»/tebibtu(m), «purifica- 
ción» (cf. sobre este concepto J.-R. Kup- 
per, Les nomades en Mésopotamie au 
temps des rois de Mari [1957] 23-29; 
CAD E 4-8; AHw 180b-181b). Este 
último concepto —si es que en las cat- 
tas de Mari no se limita en general al 
significado técnico «enumeración, ins- 
pección, censo» (así, J.-R. Kupper, 
Studia Mariana [19501 99-110) o no 
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hay que entenderlo en el sentido de 
«liberar de (ulteriores) exigencias (a las 
tribus determinando con precisión sus 
Obligaciones)» (así, AH'w 181b; cf. CAD 
E 6a-7a)— atestiguaría, además de la 
necesidad de una lustración para los 
afectados por el censo, que los que to- 
maban parte en él, incluso en el ámbito 
de Mari, tenían conciencia de su carác- 
ter precario. En el AT' ilustra este ca- 
rácter la peste ocasionada por el censo 
de David (2 Sm 24; 1 Cr 21; cf. sobre 
ello G. von Rad, Der Hetlige Krieg im 
alten Israel [219521 37s) y el «tributo 
a Yahvé» de cada inscrito, establecido 
por P en Ex 30,11-16 para evitar una 
plaga similar, en «expiación por su 
vida» (kofer nafso, Ex 30,12; cf. 30, 
15.16, y cf. sobre ello E. A. Speiser, 
BASOR 149 [1958] 17-25 = Oriental 
and Biblical Studies [19671 171-186). 

En Israel, como en Mari, estas com- 
probaciones se hacen para registrar pe- 
riódicamente en listas de reclutamiento 
a los hombres aptos para la guerra 
(cf. la designación de los sometidos al 
registro como kolyósé sábP, «todo el 
que sale al servicio en el ejército»: Nm 
1,3.45, y sebo úfegudebem, «su ejér- 
cito y (concretamente) sus registrados»: 
Nm 2,4.6.8.11 y passim), o para tener 
una idea general sobre el número de 
soldados disponibles para una determi- 
nada campaña militar (así, prescindien- 
do de P, 2 Sm 24 y 1-2 Cr), pero tam- 
bién para establecer las bases en orden 
a las asignaciones de la tierra (Nm 26, 
52-56). 

4) Son difíciles Jr 6,6, donde quizá ha- 
bría que traducir hi háatr bofgad (hofal) 
por: «ésta es la ciudad de la que (en base 
a una investigación) consta» (Rudolph, 
HAT 12, 42; pero cf. los LXX y BHS 
sobre el texto), y Ex 38,21, donde, debido 
a la interpretación habitual de las formas 
de pgd que aparecen aquí, habría que tra- 
ducir: «Este es el cómputo (de los gastos) 
de la tienda (p"gúde hammiskáan), de la 
tienda del testimonio, que se llevó a cabo 
(pad pual) por disposición de Moisés» 
(cf. KBL 773b.774a; cf. Galling, HAT 3, 
172; Noth, ATD 5, 224; pero cf. en sen- 
tido contrario: K. Koch, Die Priesterschrift 
won Exodus 25 bis Leviticas 16 [1959] 41, 
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nota 3: *paqud = «lo que es rigurosamen- 
te examinado, ordenado y preparado», y 
Fúrst, loc. cit., 31, nota 2: «registro, des- 
cripción»). 

b) pad en paralelo con rr, «decir» 
(Job 36,23), significa en hebreo —como 
en ugarítico y en arameo antiguo (pero 
apenas por influjo lingiístico aramaico, 
contra la opinión de GB 654b; Fiirst, 
loc. cit., 21s)— «dar instrucciones, ot- 
denar, mandar» (Nm 4,27.49; Job 36, 
23) y, especialmente en paralelo con ex- 
presiones para el bando militar, «pro- 
clamar» (Jr 51,27); en pasiva se utiliza 
para ello el significado del nifal en Ez 
38,8 y el del pual en Is 38,10). Quizá 
hay que incluir aquí también pad hifil 
l* en ls 10,28: «enviar a» (KBL 774a; 
cf. Kaiser, ATD 17, 119.121; Wild- 
berger, BK X, 4235; pero véase la opi- 
nión distinta de H. Donner, Israel un- 
ter den Vólkerm [1964] 305). 

En ámbitos específicos se producen 
los significados siguientes:. 

1) El uso de pgd en el sentido de 
«confiar un encargo o función, destinar 
a, establecer» está extendido en el len- 
guaje administrativo y militar. Este sig- 
nificado es propio del qal (Nm 3,10; 
Dt 20,9 y cf. las expresiones pertene- 
cientes a este grupo: pad *ef, «someter- 
se [como servidor]»; Gn 40,4 y pad 
b*Semót, «encargar nominalmente»: Nm 
4,32) y especialmente del hifil (1 Sm 
294; 2 Re 25,23; el encargo, la fun- 
ción o el ámbito de funciones para las 
que se hace el nombramiento aparecen 
en la expresión preposicional con b*: 
Gn 39,5; Jr 40,5.7; 41,2.18; Est 2,3; 
con /*: 1 Re 11,28; pero sobre todo con 
“al: Gn 39,4.5; 41,34; Nm 1,50; Jos 
10,18; 2 Re 7,17; 25,22; ls 62,6; Jr 
40,11; 1 Cr 26,32). Como pasivos del 
gal y del hifil en este uso se utilizan, 
además del participio pasivo qal, que 
aparece en la expresión ptgade habáyil, 
«jefes del ejército», en Nm 31,14 
(cf. Nm 31,48; 2 Re 11,15; 2 Cr 23, 
14; pero cf. sobre ello W. Rudolph, 
ES Bertholet [1950] 475, y HAT 21, 
273), por una parte, el nifal (Neh 7,1; 
12,44), y por otra, el hofal, del que está 
atestiguado el participio plural hammuf- 
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qádim, «los encargados», en 2 Re 12,12 
(Q); 22,5.9; 2 Cr 34,10.12.17. 


El uso de pgd en este sentido corres- 
ponde al del acádico pagádu(m) ana, 
«encargar para» (AHw 8263), o ana 
piqittúti paqadu(m), «establecer una de- 
legación, una función» (AHw 865b; 
Klauber, loc. cit., 39s). Debido a esta 
similitud de significado, Zimmern 10 
(cf. también First, loc. cit., 22-25) su- 
pone que hubo un influjo lingiístico 
del acádico en el hebreo; pero este sig- 
nificado de pgd está documentado tam- 
bién en el semítico occidental (véase 
sup., la). 

2) Especialmente en el lenguaje de 
las relaciones comerciales, pgd tiene 
además el sentido de «entregar, con- 
fíar, custodiar». Este uso de pqd es 
análogo al del acádico paqádu(m) ana, 
«entregar, confiar (a la custodia, al 
transporte o similares)» (AHw 824b- 
825a), por lo que Zimmer 18 lo atribu- 
ye al influjo lingiúístico del acádico. 
Pero en el ámbito del semítico occiden- 
tal aparece también en arameo (véanse 
sup., la y 1c[4]). 

El qal y el hifil aparecen en el ámbito 
lingúístico mencionado en 2 Re 5,24 
y Jr 36,20, respectivamente, como tér- 
minos técnicos con el significado «en- 
tregar en depósito, consignar» (cf. tam- 
bién pgd hifil “al-yad, «entregar»: 1 Re 
14,27 = 2 Cr 12,10, y la construcción 
pasiva pgd hofal "et, «estar consignado 
en»: Lv 5,23). Además, el hifil signifi- 
ca en Jr 37,21 «custodiar» respecto a 
un prisionero, mientras que la construc- 
ción hifil con "ef, de Jr 40,7; 41,10, 
significa «poner bajo» respecto a la po- 
blación judía sometida a Babilonia des- 
pués del 587 a.C. y a su relación con 
el (sub)gobernador Godolías, estableci- 
do por Nabucodonosor 11. La relación 
de este uso de pqd con el significado 
subyacente «prescribir, ordenar» es aún 
clara en el qal de Job 34,13, donde el 
verbo en el sentido de «ordenar» está 
en paralelo a $zm (“al) (cf. Fohrer, KAT 
XVI, 464). E 


4. a) Ya en el entorno israelita del 
antiguo Oriente pgd es conocido en el 
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lenguaje religioso de la literatura meso- 
potámica: el acádico paqadu(m) en el 
sentido de «proveer, cuidar» se aplica 
con frecuencia a las grandes divinidades 
del” panteón mesopotámico (cf. Tall- 
qvist 152s; AHw 825b); así, en el pre- 
dicado divino «el que cuida la totalidad 
de cielo y tierra», atestiguado muchas 
veces en el babilonio medio y tardío 
(por ejemplo, R. Borger, AfO Beiheft 9 
[19561 95, lín. 13; H. Hunger, Ba- 
bylonische und assyrische Kolophbone 
[1968] N. 328, lín. 1; E. Ebeling, ArOr 
21 [19531 365, lín. 13; W. G. Lambert, 
AfO 18 [1957-58] 386, lín. 18 y pas- 
sim), o en predicados como el antiguo 
babilonio: «los grandes Annunaku que 
gobiernan los destinos» (W. G. Lam- 
bert/A. R. Millard, Atra-hasis, the Baby- 
lonian Story of the Flood [19691 58s, 
lín. 219s), o el babilonio reciente: 
<«Nabú..., tú cuidas la totalidad de los 
hombres, tú aceptas sus plegarias, tú les 
concedes salvación» (KAR N. 25: 11: 
27ss = E. Ebeling, Die akk. Gebets- 
serie «Handerbebung» [1953] 16s, 
lín. 9b-12), y «tú cuidas a los hombres 
de todos los países; todo lo que el rey, 
el soberano, engendró se te ha confiado. 
Tú apacientas a todos los que tienen 


aliento de vida; tú eres su pastor, estén 


arriba o abajo... Tú cuidas lo que allí 
abajo pertenece al príncipe Kusu, a los 
Annunaku; tú mantienes en orden el 
mundo superior de todas las moradas. 
Tú, Samas, eres el pastor del mundo 
inferior, el protector del mundo supe- 
rior, el que mantiene la luz de todo el 
universo» (Gran himno a Samas= Lam- 
bert, BWL 126-129, lín. 23-34; SAHG 
241). 


En el ámbito semítico occidental los 
testimonios de predicados divinos simila- 
res o concepciones que —utilizando pgd— 
«designan a la divinidad como “' vigilante”. 
“lugarteniente” o algo parecido, y quieren 
expresar con ello tanto su poder soberano 
como su incumbencia y vinculación con el 
que la venera» (H. Gese y otros, Die Re- 
ligionen Altsyrienms... [1970] 225), se limi- 
tan hasta ahora al nombre divino Ilaxet- 
dúc, que aparece en las inscripciones grie- 
gas de Gerasa (cf. sobre ello Vincent, loc. 
cit, 98-129; O, Fissfeldt, AO 40 [1941] 
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24s) y que es una traducción del arameo 
en estado enfático pagida (cf. sup., 1c[4]), 
y al nombre divino compuesto Ilaxsio- 
x000c, utilizado en una inscripción con- 
secratoria de Delos (cf. Vincent, loc, cit., 
102s), que, desde luego, quiere expresar 
no tanto la identidad de IlaxeidGc con el 
dios principal edomita Qaus cuanto su 
subordinación funcional a este dios. 


En el AT el uso teológico de pgd, 
como concepto que expresa el interés 
salvador de Yahvé por el individuo o 
por Israel como pueblo, en el sentido 
de «cuidar atentamente de, prestar aten- 
ción o mirar por, interesarse por al. 
guien» (seguido de acusativo), aparece 
ya en relatos antiguos. Este interés de 
Yahvé se experimenta concretamente en 
el embarazo que cambia la aflicción de 
una mujer estéril (Sara: Gn 21,1 J; 
Ana: 1 Sm 2,21), o en la ayuda que 
encuentra el pueblo en un peligro de- 
terminado (la opresión de Israel en 
Egipto según J y E: Gn 50,24-25; Ex 
3,116; 4,31; 13,19; una situación de 
hambre: Rut 1,6). En la profecía exílica 
y posexílica o en las glosas y adiciones 
a los libros de los antiguos profetas, 
llevadas a cabo en esta época, pgd de- 
signa en este sentido la nueva e inmi- 
nente intervención de Yahvé en favor 
de Israel, que iniciará el retorno de los 
exiliados o de la diáspora (Jr 29,10; 
Zac 10,3b; Sof 2,7, paralelo a $b $*bút, 
«cambiar el destino»), del rey deportado 
Sedecías (Jr 32,5: quizá aquí —respecto 
a 2 Re 25,27-30— se ha confundido 
erróneamente a Sedecías con Joaquín; 
pero véase la opinión distinta de Ru- 
dolph, HAT 12, 208), además de los 
utensilios del templo llevados a Babi- 


lonia (Jr 27,22), cuya devolución (véa- 


se Esd 1,7-11; 6,5) llevará a cabo; pero 
también en favor de la ciudad de Tiro, 
caída en el olvido (3%h» nifal, «ser olvi- 
dada»: Jr 23,155) y en la insignificancia 
(Is 23,17), que, debido a esta interven- 
ción, recobrará su anterior importancia, 
aunque con la única finalidad de que 
Israel pueda obtener los beneficios de 
su actividad comercial. 


La relación existente entre este uso 
de pgd en el AT y el uso religioso que 
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se ha esbozado en acádico, la ilustran 
sobre todo los pasajes de la lírica cul- 
tual del AT; ella contiene, en efecto, 
tanto la idea del cuidado de la divini- 
dad por los hombres y su espacio vital, 
expresada con pgd en los predicados 
divinos acádicos, como la relación espe- 
cial que encontramos en el conjuro de 
la oración KAR N. 25: Il: 27ss entre 
este cuidado de la divinidad por los 
hombres, la atención a sus plegarias y 
la salvación otorgada. Así, en la lamen- 
tación individual (Jr 15,15; Sal 106,4) 
y en la colectiva (Sal 80,15) pgd en el 
sentido de la atención salvadora de 
Yahvé al orante —en un momento de- 
terminado— es objeto explícito de la 
súplica de la persona o personas que se 
lamentan (cf. sobre esto especialmente 
la súplica de Sal 106,4: «cuídate de mí 
con tu ayuda»). Por otra parte, prescin- 
diendo de la situación concreta, en los 
himnos se alaba a Yahvé en general, 
porque «cuida» de la tierra enviando la 
lluvia que la fecunda (Sal 65,10; véase 
sobre ello Kraus XV, 425s) y porque 
«se acuerda» del hombre (zkr) y lo 
«mira con benevolencia» (pgd: Sal 8,5; 
cf. también Sal 144,3, donde de modo 
formalmente análogo se expresa la mis- 
ma idea en la pregunta: «¿Qué es el 
hombre, para...», pero utilizando yd, 
«[re]conocer, preocuparse», y h3b piel, 
«estimar, considerar»; cf. W. H.Schmidt, 
ThZ 25 [1969] 6-10). A este grupo pet- 
tenece también Job 10,12, donde con el 
sustantivo p*qudda, «protección», cuyo 
significado en este pasaje se acerca «al 
concepto de la providencia conservado- 
ra» (Fohrer, KAT XVI, 217), se recoge 
la idea de Sal 8,5 (¿irónicamente?; 
cf. Fohrer, loc. cif.). 


Son característicos del campo semán- 
tico en el que pgd aparece en estos pa- 
sajes, como conceptos paralelos y opues- 
tos al verbo: zkr, «acordarse» (1s 23,16; 
Jr 15,15; Sal 8,5; 106,4); nmbt hifil, 
«mirar (desde el cielo)» (Sal 80,15); Pb, 
«cuidar de» (Ex 4,31, en la expresión 
rh “nz, «fijarse en la miseria»; Sal 80, 
15); S2b nifal, «ser olvidado» (Is 23, 
155), y del sustantivo p*gudda, «protec- 
ción», la expresión de Job 10,12: hay- 
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yim wabésed, «dicha y armonía». Junto 
a estos dos conceptos, ilustran la volun- 
tad salvífica de la atención de Yahvé, 
expresada con pad, ante todo las refe- 
rencias a las promesas divinas de Gn 
21,1; Jr 29,10, la expresión paralela $b 
s*buút, «cambiar el destino», de Sof 2,7 


y el término explicativo «con tu ayuda»: 


(y?S$2d) de Sal 106,4. 

b) En el lenguaje teológico del AT 
está mucho más extendido el uso de 
pad, «visitar», en el sentido de una 
- intervención de Yahvé para pedir cuen- 
tas por las faltas y omisiones. En los 


pasajes en que el verbo se utiliza en. 


forma absoluta (Ex 32,34; Is 24,14; 
Job 31,14; 35,15, texto corregido; véase 
Fohrer, loc. cit., 472; en pasiva: nifal, 
Is 24,22; 29,6; Prov 19,23) o está cons- 
truido con acusativo de persona (Jr 6, 
15; 49,8; 50,31; Sal 17,3; 59,6; Job 7, 
18), el aspecto de revisión y de descu- 
brimiento de faltas (ocultas) está más 
decididamente en primer plano, mien- 
tras que donde la persona contra la que 
se dirige la intervención de Yahvé está 
introducida con “al (Is 24,21; 27,1; Jr 
9,24; 11,22; 21,14; 23,34; 27,8; 29,32; 
30,20; 44,113.29; 46,25; 51,44.47.52; 
Os 12,3; Am 3,14b; Sof 1,8.9.12; Zac 
10,3a; cf. el nifal en Nm 16,29; ls 27, 
3) o con su sinónimo (cf. BrSynt 104) 
el (Jr 46,25; 50,18) y además donde 
las maldades cometidas son el objeto 
del verbo (1 Sm 15,2; Is 10,12; Jr 14, 
10; Os 8,13; 9,9; Sal 89,33; Lam 4,22) 
o donde aparece la expresión pgd “áwón 
(battPt o similares) “al, «pedir cuentas 
de la culpa (delito o similares) a...» (Ex 
20,5; 32,34; 34,7; Lv 18,25; Nm 14, 
18; Dt 5,9; Is 13,11; 26,21; Jr 5,9.29; 
9,8; 23,2; 25,12; 36,31; Os 1,4; 2,15; 
49; Am 3,2.14a; cf. también Os 4,14, 
donde en vez de un sustantivo de obje- 
to material sigue como objeto una frase 
introducida con kz), se acentúa con ma- 
yor intensidad el aspecto de castigo de 
faltas (ya manifiestas). Pero atendiendo 
sólo a las construcciones no se puede 
establecer una rígida delimitación de 
significado. 

1) El aspecto de revisión lo ilustran 
especialmente pasajes como Sal 17,3, 
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donde pad, que aparece en la confesión 
de inocencia de la oración de un acu- 
sado junto a bhn, «examinar, poner a 
prueba», y $rp, «examinar (fundiendo)», 
significa la inspección (nocturna) del 
corazón realizada por Yahvé, y Job 31, 
14, donde Job en el contexto —análogo 
al de Sal 17,3— de su profesión de ino- 
cencía alude a la intervención inquisi- 
dora de Dios que puede tener lugar en 
cualquier momento, y además, pasajes 
como ls 26,21 y Lam 4,22, donde pgd 
está en paralelo al «descubrimiento» 
(glb piel, ksh piel en negación) de la 
sangre derramada y de delitos, y Sof 1, 
12, donde el sentido del verbo se expli- 
cita por el «registro» (hp$ piel) de la 
Jerusalén nocturna con la lámpara (de 
aceite). Á este grupo pertenece también 
Job 7,17s, donde la pregunta de Sal 8,5 
(144,3) en un himno de alabanza: 
«¿Qué es el hombre para...» (como 
aparece también, por lo demás, en Job 
15,14), se invierte en sentido negativo: 
el hecho de que Dios «engrandezca, 
haga crecer» (gdl piel) al hombre y le 
«preste su atención» ($21 libbo "el, Job 
7,17), no es aquí, como en los dos textos 
hímnicos, motivo de alabanza, sino que 
se experimenta como opresión, porque, 
como continúa Job 7,18, desde su expe- 
riencia, la atención de Dios significa 
vigilancia permanente (pgd) y revisión 
(bbn) que exige responsabilidad. 

2) Sin embargo, son más frecuentes 
los textos en los que las explicaciones - 
y conceptos paralelos de pgd establecen 
el sentido de una inmediata interven- 
ción punitiva de Yahvé contra los pe- 
cados y contra los que los han cometido. 

En estos casos no se trata sólo de que 
Yahvé —como en los textos citados— 
«saca a luz» la acción del hombre para 
«poner en marcha la situación corres- 
pondiente», «haciendo que la acción ac- 
túe sobre su autor, volviéndola sobre 
él y completándola» ($b hifil, pad, Sim 
piel); es decir, para «poner en marcha 
y completar la relación pecado-desgra- 
cia» (así, K. Koch, ZIhK 52 [1955] 
1-42 [citas: 13.31.71] = Um das Prinzip 
der Vergeltung in Religion und Recht 
des AT [1972] 130-180). 
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Es cierto que algunos pasajes, espe- 
cialmente aquellos en los que pgd está 
en paralelo a $3b hifil (R*)ma*rlalaw 1*, 
«devolver, retribuir a alguien (según) 
sus acciones» (Os 4,9; 12,3), o p?qudda 
en paralelo a $illdm, «pago, retribución» 
(Os 9,7), o en los que la medida de la 
intervención de Yahvé se describe con 
una expresión como «según el fruto de 
vuestras Obras» (Jr 21,14; cf. Os 12, 
3: «según su conducta»), podrían tener 
como ámbito conceptual lo que llama 
K. Koch la «concepción de la acción 
que engendra el destino» (cf., sin em- 
bargo, la opinión contraria de F. Horst, 
Gottes Recht [19611 287-290 = Um 
das Prinzip der Vergeltung in Religion 
und Recht des AT [1972] 208-211; 
J. Scharbert, Bibl 38 [1957] 139-142, 
y BZ NF 4 [1960] 209-226 = Um das 
Prinzip der Vergeltung in Religion und 
Recht des AT [1972] 278-299). 

Pero la intensidad del interés de Yah- 
vé por los hombres y sus acciones, que 
expresa pgd (cf. sobre ello, respecto a 
Sal, E. Pax, Studii Biblici Franciscani 
Liber Annuus 11 [1960-61] 72-74), y 
la peculiaridad de su intervención, indi- 
cada con pgd, van mucho más lejos de 
una participación que tuviera única- 
mente la finalidad «de que la acción 
se convierta en destino» (K. Koch, 
ZThK 52 [1955] 21 = Ur das Prinzip 
der Vergeltung in Religion und Recht 
des AT [1972] 154). Esto lo indican, 
junto a los restantes conceptos patale- 
los de pgd como zkr, «acordarse» (Jr 
14,10; Os 8,13; 9,9); yd, «percibir, 
prestar atención» (Job 35,15), y ngm 
hitpael, «vengarse» (Jr 5,9.29; 9,8), y 
a los conceptos opuestos que aparecen 
en este sentido en el campo semántico 
del verbo, como hxn, «tener piedad» 
(Sal 59,6); ngh piel, «dejar impune» 
(Ex 34,7; Nm 14,18); nsr/$hb bésed, 
«mantener» (Ex 34,7) o «manifestar 
(Ex 20,6; Dt 5,10; cf. Nm 14,18, y 
cf. también Sal 89,33) benevolencia, 
favor»; n$ “Gwón (etc.), «quitar, per- 
donar la culpa» (etc.) (Ex 34,7; Nm 
14,18), y rsh, «complacerse» (Jr 14,10; 
Os 8,13), sobre todo las aclaraciones 
que mencionan los medios de los que 
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Yahvé se sirve en su intervención puni- 
tiva. Se trata en estos casos de expre- 
siones preposicionales —introducidas 
con bí—: «(castigar) con su pesada, 
grande y dura espada» (Is 27,1); «con 
espada, hambre y peste» (Jr 27,8; 44, 
13); «con la vara... y a golpes» (Sal 89, 
33), y —en hifil— «(ser castigado) con 
trueno y terremoto y gran estruendo, 
con huracán y tormenta y llamas devo- 
radoras» (Is 29,6; sobre la discutida 
cuestión de si la actuación sobre Ariel 
o Jerusalén tiene aquí sentido de salva- 
ción o de ruina, cf. las posiciones opues- 
tas de Donner, loc. cit., 154s; Fohrer, 
Jes. 11, 75; Kaiser, ATD 18, 210.213, 
por una parte, y la de H.-M. Lutz, Jab- 
we, Jerusalem und die Volker [1968] 
100-110, por otra). Finalmente, incluso 
en Jr 36,31, donde la amenaza del cas- 
tigo de Yahvé consiste en que «hago 
caer sobre ellos... toda la ruina que les 
he anunciado sín que ellos escucharan» 
(cf. también Jr 49,8), es claro que sub- 
yace una concepción distinta del nexo 
inmanente entre la acción y sus conse- 
cuencias. 

Si a ello se añade que en Is 26,21 la 
expresión de la «salida (de Yahvé) de 
su morada», para castigar la culpa de 
los habitantes de la tierra, alude clara- 
mente a la imagen de una expedición 
(real) de castigo (J. Scharbert, BZ NF 4 
[19601 219 = Uxx das Prinzip der Ver- 
geltung in Religion und Recht des AT 
[19721] 291; cf. también J. Jeremias, 
T'heopbanie [1965] 19.132.160), el ám- 
bito conceptual al que se refiere el teo- 
logúmeno de la actuación punitiva de 
Yahvé es más bien «la revisión de ofi- 
cio efectuada en el ámbito del propio 
poder, que responsabiliza a los afecta- 
dos de las omisiones y faltas y actúa 
contra ellas» (F. Horst, Gottes Recht 
[1961] 289 = Um das Prinzip..., 210, 
y RGG VI, 1344; cf. J. Scharbert, BZ 
NF 6 [1960] 217-219 = Um das Prin- 
ZiD..., 289-292). 

En este sentido aparece el verbo pgd 
en una fórmula confesional (Zimmerli, 
GO 2395) o invocación (J. Scharbert, 
Bibl 38 [1957] 130-150), transmitida 
en el contexto de la prohibición de imá- 
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genes del decálogo en “Ex 20,5s y Dt 
5,9s y en adiciones secundarias a J en 
Ex 34,7 y Nm 14,18, que afirma que 
Yahvé castiga «la culpa de los padres 


en los hijos (Ex 34,7: + y en los nie- 


tos), en el tercero y cuarto miembro» 
(de las generaciones sucesivas). En las 
redacciones actuales a esta fórmula se 
enfrenta la afirmación opuesta que la 
precede o la sigue y que se refiere igual- 
mente a Yahvé: «que demuestra lealtad 
hasta el milésimo miembro a aquellos 
que me aman y observan mis preceptos» 
(Ex 20,6; Dt 5,10), o «que mantiene 
lealtad hasta el milésimo miembro, pet- 
dona culpa, rebelión y pecado, pero no 
deja del todo impune» (Ex 34,7), o 
«que es paciente y rico en misericordia, 
perdona culpa y rebelión, pero no deja 
del todo impune» (Nm 14,18; —> hé- 
sed, IV/2ab, y cf. las modificaciones 
de la fórmula en Dt 7,9s y Jr 32,18, 
que, sin diferencia de significado pet- 
ceptible, utilizan 3/m piel, «pagar, re- 
tribuir», en vez de pgd). 


La aplicación de la fórmula de la culpa 
de los padres a Yahvé y su anexión al 
culto es probablemente secundaria. En su 
origen fue quizá una exhortación en forma 
apodíctica a la comunidad jurídica, para 
pedir cuentas en un proceso «no sólo al 
jefe de tribu culpable, sino a todos los 
miembros... de su comunidad» (L, Rost, 
FS Hermann [1957] 229-232), pero en la 
que el vínculo de solidaridad en la culpa 
no se refirió al principio a cuatro genera- 
ciones sucesivas (J]. Scharbert, Solidaritát 
in Segen und Flucht im AT und in seiner 
Umwel+ 1 [1958] 1275), sino a las cuatro 
generaciones que vivían bajo un techo 
(tienda) común. 


Los testimonios sobre el teologúme- 
no de la actuación punitiva de Yahvé 
se concentran especialmente en la pro- 
fecía. Si se prescinde de 1 Sm 15,2, 
donde la declaración de Yahvé: «Yo 
pido cuentas a Ámalec de lo que hizo 
a Israel» (GK $ 106m; distinta opi- 
nión, Hertzberg, ATD 10, 95; Stoebe, 
KAT VIII/1, 283) aparece en el con- 
texto de una «invitación a la lucha» 
en la guerra de Yahvé, que el «profeta» 
Samuel dirige a Saúl (cf. R. Bach, Die 
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Aufforderungen zur Flucht und zum 
Kampj im atl. Prophetenspruch [1962] 
94.101-112), la amenaza de intervención: 
de Yahvé en la profecía escrita preexí- 
lica desde Amós afecta siempre a Israel 
(Am 3,2.14; Os 2,15; 8,13; 9,9; 12,3, 
texto corregido; cf. Wolff, BK XIV/1, 
267) y Judá (Jr 5,9.29; 14,10) y a sus. 
culpas. En ella se destacan muchas ve- 


ces, como objetos de la intervención de 


Yahvé, junto al pueblo, o se indican 
como sometidos a ella en forma exclu- 
siva individuos (Os 1,4: la casa de Jehú; 
Jr 29,32: el profeta Samayas y sus des- 
cendientes; Jr 36,21: el rey Joaquín, 
sus descendientes y sus servidores; véa- 
se también el castigo con vara y a golpes. 
anunciado en Sal 89,32s a los descen- 
dientes de David en caso de que des- 
precien los decretos y mandatos de Yah- 
vé) o determinados grupos del pueblo: 
(Sof 1,9.12; Jr 11,22; 44,13.29), espe- 
cialmente sus jefes responsables (Os 4, 
9; Sof 1,8; Jr 6,15; 23,2,34; para la 
época posexílica, cf. la interpolación 
redaccional de Zac 10,3a, y cf. sobre 
ello Elliger, ATD 325, 158; Horst, HAT 
314, 250); frente a ellos Os 4,14 ex- 
ceptúa expresamente de esta acción pu- 
nitiva a las hijas y nueras seducidas al 
adulterio. 


En cambio, Jr 27,8, donde el castigo: 
de Yahvé con espada, hambre y peste 
se extiende a «todo pueblo y reino que 
no sirva a Nabucodonosor, el rey de Ba- 
bilonia, y no incline su cerviz al yugo 
del rey de Babilonia» (sobre el texto, 
cf. Rudolph, HAT 12, 177), conduce 
al lenguaje de la profecía exílico-pos- 
exílica, en la que la amenaza del casti- 
go de Yahvé se dirige siempre a los 
pueblos extranjeros y a sus soberanos 
(Is 10,12; Jr 9,24; 25,12; 30,20; 46, 
25; 49,8; 50,18.31; cf. también el grito: 
de súplica de Sal 59,6: «despierta para 
castigar a todos los pueblos»); además,. 
a los dioses de los pueblos extranjeros 
(Jr 46,25; 51,44.47.52), y finalmente,. 
cuando la profecía se convierte en apo- 
calipsis, a los señores extranjeros que: 
dominan a Israel en lugar de Yahvé (Is. 
26,135) y —en una ampliación univer- 
sal— «al ejército de la altura en la al- 
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tura y a los reyes de la tierra sobre la 
tierra» (Is 24,215), a la maldad de la 
tierra y a la culpa de los malvados (1s 
13,11) o a la culpa de los habitantes 
de la tierra (Is 26,21) y a Leviatán 
(Is 27,1), que es aquí, desde luego, 
símbolo mítico del «mal mismo» (Kai- 
ser, ATD 18, 179; distinta opinión, 
O. Kaiser, Die mythbische Bedeutung 
des Meeres in Agypten, Ugarit und Is- 
rael [21962] 1485); la espera del casti- 
go divino se dirige al «día de Yahvé» 
escatológico (Is 13,9) o a «aquel día» 
(Is 24,21; 27,1). A partir de aquí, «vi- 
sitar» se convierte luego en los escti- 
tos apocalípticos en el «terminus tech- 
nicus para esta venida en su gran día» 
(P. Volz, Die Eschatologie der júdischen 
Gemeinde im ntl. Zeitalter [1934] 
164s; 'W. Harnisch, Verhbángnis und 
Verbeissung der Geschichte [1969] 
308, nota 3; para Qumrán, cf. además 
J. Daniélou, Les manuscrits de la mer 
Morte [19571 115s; H. Braun, Spát- 
júidisch-báretischer und friibchristlicher 
Radikalismus Y [19571 103, nota 2; 
H. Ringgren, The Faith of Qumran 
[1963] 152s; H. Braun, Qumran und 
das NT 1 [1966] 92). 

La conexión del castigo de Yahvé con 
un momento determinado, establecido 
por él, enlaza con una concepción ya 
elaborada en la época preexílica, pero 
en la que —a diferencia de la apoca- 
líptica— la expectativa no se refiere al 
futuro escatológico, sino a un momento 
intratemporal. Así, Ex 32,34; Am 3,14 
hablan del «día de mi castigo» (yóm 
poqdi; cf. también Sof 1,8s; Jr 9,24) 
y Jr 6,15; 49,8; 50,31 del «tiempo en 
que les pida cuentas (o frases análogas)» 
(“et-pegadtim). Á este grupo pertenecen 
sobre todo las frecuentes expresiones 
constructas con el sustantivo p*qudda, 
-—«castigo», unidas a conceptos tempora- 
les: yom ptqudda, «día del castigo» (Is 
10,3; Os 9,7; Mig 7,4, texto corregido; 
cf. Weiser, ATD 24, 285); “et pegud- 
dátám, «el tiempo de su castigo» (Jr 
8,12; 10,15; 46,21; 50,27; 51,18), y 
nat pequddatám, «el año de su castigo» 
(Jr 11,23; 23,12; 48,44). El carácter 
siniestro de este momento del castigo 
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con que se amenaza a Israel (Os 9,7), a 
Judá (Mig 7,4) y a determinados gru- 
pos del pueblo (Is 10,3; Jr 8,12; 11,23; 
23,12) y, en la profecía exílico-posexí- 
lica, también a Egipto (Jr 46,21), a 
Babilonia (Jr 50,27) y a sus ídolos (Jr 
10,15; 51,18) lo ilustran conceptos pa- 
ralelos como yóomám, «su día» (Jr 50, 
27); yom "edam, «el día de su desgra- 
cia» (Jr 46,21); y?me hassillctm, «los 
días de la paga» (Os 9,7), y además rá“, 
«ruina» (Jr 11,23; 23,12), como deter- 
minación de lo que acaecerá en ese mo- 
mento de parte de Yahvé. También per- 
tenece claramente a este contexto el 
anuncio de Ez 9,1 «se acercan los cas- 
tigos (pequadot) de la ciudad» (Jerusa- 
lén) (cf. Ez 7,7; 12,23, y cf. Zimmerli, 
BK XIII, 1955), aunque aquí no pre- 
cede un concepto temporal como x2omen 
regens, y el plural p?quddot (que, según 
Fohrer, HAT 13, 53, se ha de inter- 
pretar de forma intensiva o, según Zim- 
merli, loc. cif., 196, como alusión ambi- 
gua a los «diversos auxiliares judiciales» 
nombrados a continuación) sigue sien- 
do difícil de explicar (cf. sobre ello tam- 
bién Eichrodt, ATD 22, 46.64). 

3) El sustantivo ptguddá y pgd ni- 
fal se usan, en cambio, raras veces para 
indicar acontecimientos negativos que 
no proceden de Yahvé. 


Así, Nm 16,29 J cuando se refiere al 
castigo inminente de los instigadores Da- 
tán y Abirán, distingue este castigo divino 
de la muerte natural, acontecimiento (pgd 
nifal “al) «que afecta a todo hombre» 
(prquddat kol-bPadam). Según el dicho 
sapiencial de Prov 19,23, el temor de Yah- 
vé protege de ser afectado (pgd nifal) por 
la desgracia (ra), y de modo análogo en 
Is 27,3 Yahvé dice a la viña, Israel: «para 
que no le ocurra ningún mal (cf, K, Marti, 
Das Buch Jesaja [1900] 197) la cuido día 
y noche». 


c) En comparación con estos dos 
usos, los restantes significados de la 
raíz pgd son mucho menos frecuentes 
en el lenguaje teológico del AT. 

1) Así, el significado «inspeccionar» 
(cf. sup., 3a[31), extraordinariamente 
difundido en qal en el lenguaje profano, 
se refiere a Yahvé sólo una vez, en ls 
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13,4, en el contexto de la concepción 
del «día de Yahvé» (cf. Is 13,6) esca- 
tológico, en participio piel: «Yahvé 
Sebaot inspecciona el ejército de la ba- 
talla» (cf. sobre ello Jenni, HP 228s). 

2) También pad (seguido de “al) se 
encuentra sólo aisladamente en el len- 
guaje teológico del AT con el significa- 
do «indicar, ordenar, mandar». 

Si se prescinde del sustantivo *piq- 
qúdim, «órdenes (divinas)» (cf. sup., 1c 
[3]), relacionado con este sentido del 
verbo, este uso verbal de pgd está ates- 
tiguado sólo en Sof 3,7 respecto al con- 
junto de la manifestación de la volun- 
tad divina a Israel, y, en el contexto 
del edicto de Ciro para la edificación 
del templo, también una vez, en Esd 1,2 
= 2 Cr 36,23, en relación a la orden 
transmitida por Yahvé al rey de los 
persas para la reconstrucción del tem- 
plo de Jerusalén. 

3) Sin embargo, son más frecuentes 

los textos en los que pgd (seguido de 
“al o el) en el sentido de «establecer, 
destinar, proclamar» se refiere a Yahvé. 

En el diálogo de Moisés con Yahvé 
en Nm 27,16s se trata del nombramien- 
to de un sucesor de Moisés. En Jr 1,10 
se utiliza el hifil con el mismo sentido 
y construido de la misma manera para 
referirse al nombramiento de Jeremías 
como profeta de los pueblos (para la re- 
construcción del texto e interpretación 
del versículo, sobre todo de la siguiente 
construcción de infinitivo, que con pgd 
es insólita y sólo aparece otra vez —en 
hifil— en Jos 10,18; cf. W. L. Holla- 
day, JBL 79 [19601 3635; R. Bach, FS 
von Rad [1961] 7-32; E. Vogt, VD 42 
[1964] 242-247; S. Herrmamn, Die pro- 
pbetischen Heilserwartungen im AT 
[1965] 165-169; Rudolph, HAT 12, 
4.78). 

Quizá pertenecen también aquí los 
pasajes, textualmente difíciles, Jr 13,21 
y 49,19 = 50,44, si es que en Jr 13,21 
hay que mantener el TM: «¿qué dirás 
cuando él establezca como jefe sobre ti 
a los que tú estabas acostumbrado a 
tener como amigos de confianza?» (véa- 
se Weiser, ATD 20 [1959] 115.124; 
distinta opinión, Rudolph, HAT 12, 
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92), y en Jr 49,19 = 50,44 hay que 
reconstruir así el texto: úb*hiri "eleba 
"efqod, «y yo nombro a mi elegido so- 
bre ellos» (cf. BH3; de otro modo, 
BAS). ! 

La partícula “al que sigue al gal y al 
hifil en la amenaza de Jr 15,3 tiene sen- 
tido hostil: «Cuatro clases de males des- 
tino contra ellos, oráculo de Yahvé: la 
espada para matar, los perros para arras- 
trar, las aves del cielo y los animales 
de la tierra para devorar y aniquilar»; 
también en la amenaza de maldición 
divina de Lv 26,16: «Mandará contra 
ellos el espanto, la tisis y la fiebre, que 
nublan los ojos y consumen la vida», y 
en Sal 109,6, cuando el autor cita la 
maldición de sus enemigos: «Nombra 
contra él un malvado, un acusador que 
se ponga a su derecha». 

4) En el uso teológico del AT es 
raro el sentido «confiar, encomendar, 
encargat». 

Así, el segundo discurso de Elihú en 
Job 34,13 con la pregunta retórica: 
«¿Quién le ha encomendado su tierra 
(pgd “al), quién le ha confiado todo el 
universo?» ($zm “al), rechaza expresa- 
mente la idea de que el cuidado de Dios 
por el mundo (cf. Job 34,14s) pueda 
estar condicionado por un encargo reci- 
bido y contrasta así con los predicados 
divinos de Mesopotamia que derivan 
este cuidado de determinados dioses de 
un encargo explícito; por ejemplo, cuan- 
do se dice de Nergal: «Enlil, tu padre, 
te ha dado los cabezas negras, la tota- 
lidad de los seres vivientes, ha confiado 
en tus manos el ganado de Sumugan, 
los animales» (E. Ebeling, Die akk. Ge- 
betsserie “Handerhebung” [1953] 114s, 
lín. 9s; cf. también —para Samai— el 
pasaje antes citado del Gran Himno a 
Samas). 

A este grupo pertenece también la 
declaración de confianza de Sal 31,6: 
«en tus manos encomiendo mi espíri- 
tu», que corresponde a una expresión 
de confianza de una oración de Ásur- 
banipal a Nabu: «Mi vida está escrita 
ante ti, mi alma está entregada al seno 
de Ninlil» (M. Streck, VAB 7 [1916] 
346, lín. 21; SAHG 293), y a frecuentes 
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súplicas a diversos dioses, que aparecen 
en los conjuros de Mesopotamia, como: 
«Samas, ... entrégame a las manos pia- 
dosas de mi Dios y de mi diosa para 
que obtenga salvación y vida» (A. Scholl- 
meyer, Sumerisch-babylonische Hymnen 
und Gebete an Samas [19121 96.98, 
lín. 1-3), o «Nusku, hijo de Ekur, ... En- 
lil es piadoso, confíame (a él) para 
la salvación» (Ebeling, loc. cif., 40s, 
lín. 19.22). 

Is 26,16 (en gal) es, junto con Sal 
31,6 (en hifil), el único texto en el que 


los hombres son sujeto de pgd en el 


lenguaje teológico del AT. Pero el TM 
transmitido Yhwh bassar p*gáduka, 
«Yahvé, te buscaron en la necesidad», 
está sujeto a discusión (cf. E. Liebmann, 
ZAW 24 [1904] 77-80; Kaiser, ATD 
18, 168, nota 10; cf. también BHS). 


5. Sobre la historia posterior del 
concepto en el judaísmo y en el NT, 
cf. H. W. Beyer, art. ¿TLOAÉTTOUAL: 
ThW II, 595-619; en particular sobre 
la apocalíptica y sobre Qumrán, véase 
sup., 4b(2); sobre los LXX, cf. K. Koch, 
ZThK 52 (1955) 38 = Um das Prinzip 
der Vergeltung in Religion und Recht 
des AT (1972) 175; First, loc. cit., 33- 
46; H. S. Gehman, VT 22 (1972) 
197-207. 

W. SCHOTTROFF 


9 prr hifil Romper 


1. prr se encuentra, además de en 
hebreo (hifil, «frustrar, quebrantar [una 
obligación, un mandato]»), en acádico 
(AHw 829s: paráru G, «separarse» y 
similares; D, «disolver»). | 


Los testimonios ugaríticos (UT N. 2121) 
y púnicos (DISO 237) son dudosos. 


En el AT se usan solamente el hifil 
(causativo) y el hofal de prr. Como for- 
ma intermedia aparece púr hifil, «ani- 
quilar» (Ez 17,19; Sal 33,10; 89,34, 
texto dudoso [cf. BHS]). | 


El hebreo medio conoce también el piel 
«desmenuzat» y el pilpel «desmenuzar, 
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desmigajar», y además, como derivado, pe- 
rúr, «el desmenuzamiento, lo desmenuza- 
do, migaja»; el arameo judío, junto al 
afel, «invalidar», el itpaal «desmigajat», y 
el itpalpal «ser desmenuzado» y el deri- 
vado perira, «papilla». 

Hay que considerar (siguiendo a GB 
662; KBL 782; contra la opinión de Gese- 
nius, Thesaurus 1131; Levy IV, 131s. 
140) prr 11 como raíz independiente: gal 
y hitpolel, «tambalearse» (Is 24,19); polel, 
«espantar» (Sal 74,13); pilpel, «sacudir, 
zarandear» (Job 16,12). El verbo aparece 
también en hebreo medio (pilpel), arameo 
judío (palpal) y siríaco (etpeel) con el sig- 
nificado «estremecerse, retorcerse, estar en 
agonía». 


2. prr hifil aparece 43 Xx, de ellas 
8 X en Nm (15,31 y 30,9-16, dos veces 
con infinitivo absoluto), 5 Xx en Ez, 
4 X en ls y Jr, respectivamente, y 3 X 
en Job; prr hofal se encuentra 3 Xx (Is 
8,10; Jr 33,21; Zac 11,11); pur hifil, 
3 X (cf. sup.). 

Los textos más antiguos son 2 Sm 
15,34 y 17,14; hasta el exilio vienen 
después 1 Re 15,19; Is 14,27; Jr 14,21; 
31,32; Ez 16,59; 17,15.16.18; Is 8,10 
(hofal); tres cuartas partes de los pasa- 
jes son exílicos y posexílicos. 


3. Mientras las formas radicales co- 
rrespondientes en acádico, hebreo me- 
dio y arameo judío se usan referidas a 
objetos materiales, en el hebreo del AT 
prr hifil y hofal va unido a sustantivos 
abstractos. La traducción depende del 
objeto: «frustrar» un consejo (2 Sm 15, 
34; 17,14; Esd 4,5; Neh 4,9; hofal, 
Is 8,10; cf. Is 14,27, y pur hifil, Sal 
33,10) o planes (Job 5,12; Prov 15,22), 
el derecho de Yahvé (Job 40,8), los sig- 
nos de los agoreros (1s 44,25); «corrom- 
per» el temor de Dios (Job 15,4), «po- 
ner fin» a su cólera (Sal 85,5; no es 
necesario modificar el texto [cf. BHS]), 
«disolver» la hermandad (Zac 11,14), 
«quebrantar» la prescripción de Yahvé 
(Sal 119,126), su mandato (Nm 15,31; 
Esd 9,14), (no «quebrantar», sino) «in- 


validar» un voto (Nm 30,9.13.13.14. 


16), pero sobre todo «romper» (cf. ¿nf., 
4) una obligación (b*r2£). 

Respecto a los objetos, prr hifil se dis- 
tingue claramente, por ejemplo, de Sbr, 
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«destrozar» (cf. Jenni, HP 176-178), y de 
$bt piel, «aniquilar» (sin embargo, cf. tam- 
bién Sbt piel b*rif, Mal 2,8). 

Sólo en Ecl 12,5 prr hifil parece tener 
sentido intransitivo: el fruto de la alca- 
parra «rompe, revienta» (así, KBL 781). 


4. En la mitad de los casos, prr hi- 
fil tiene como objeto —> b*r2£, «obliga- 
ción». Un hombre «rompe» la obliga- 
ción que asumió frente a otro (1 Re 
15,19 = 2 Cr 16,3; Is 33,8), la que le 
impuso un hombre (vasallaje, Ez 17, 
15.16.18) o Yahvé (ley, Gn 17,14; Lv 
26,15; Dt 31,16.20; Is 24,5; Jr 11,10; 
31,32; Ez 6,59; 44,7). Yahvé (no) «rom- 
pe» su promesa a los israelitas (Lv 26, 
44; Jue 2,1; Jr 14,21), a David (Jr 33, 
21), a los pueblos (Zac 11,10). La de- 
- terminación (= orden) de Yahvé res- 
pecto al día y a la noche no puede ser 
anulada (Jr 33,20, quizá hay que resta- 
blecer el hofal túfar en lugar de la for- 
ma hifil). 

Ninguno de los textos que hablan de 
una Obligación entre Dios y el hombre 
es predeuteronómico. Con 22 casos, prr 
hifil ber2f es la expresión más importan- 
te para la ruptura de una obligación 
(> berit, WMI/6c). Dado que b*rzf sig- 
nifica aquí también (con la posible ex- 
cepción de 1 Re 15,19b) «obligación», 
no «alianza, pacto», no es necesario su- 
poner la praxis jurídica de los contratos 
del antiguo Oriente como «Sitz im Le- 
ben» de esta expresión (W. Thiel, Hefér 
btrit. Zum Bundbrechen im AT: VI 
20 [19701 214-229). 


5. En Qumrán se prolonga el len- 
guaje del AT con las expresiones «rom- 
per una promesa» (b*7f) (4QDibHam 
5,8; 6,7; sujeto, Yahvé) y «romper un 
decreto» (ho0q) (CD 1, 20). Como obje- 
to de la ruptura aparece también aquí 
qayyamé qédem, «lo que subsiste des- 
de antiguo» (1QH 13,12). Incluso don- 
de prr hifil tiene como sujeto «flechas» 
(10H 2,26; 3,27) no hay que postular 
un radical propio prr hifil, «commove- 


re» (así, Kuhn, Konk. 181); también 


aquí significa «aniquilar». Es nuevo prr 
hitpael en el sentido de «destrozar, 
arruinar» (10H f£ 3,5). | 
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La principal traducción de prr hifil 
en los LXX, $uxoxedGCevv, «disper- 
sar, disolver», no aparece en el NT. 


E. KurTscH 


yy péña Delito 


1. p% aparece, además de en el he- 
breo posbíblico y arameo judaico, sólo 
en siríaco con un significado divergente 
(LS 613b: torpuit, perterritus est; insi- 
pienter egít) y hasta ahora una vez en 
el sustantivo ugarítico p3* (2Aqht [ = II 
D] VI, 43, paralelo, gar [> 2h, 11; 
WUS N. 2287: «delito, pecado»; UT 
N. 2128: «sin»). 

El AT conoce p3* gal y nifal y, ade- 
más, el sustantivo segolado masculino 
pésa. | | 

2. El verbo está documentado 41 X 
en el AT, 40 X en gal y 1 X en nifal 
(Prov 18,19); se pueden hacer conjetu- 
ras en 1 Sm 13,3; Is 64,4; Job 35,15; 
Ecl 3,16 (cf. BH3). ps* qal es muy fre- 
cuente en ls (9 Xx, de ellas Dtls 5 Xx, 
Trls 2 X), siguen 2 Re 6 X, Jr y 2 Cr 
4 X, Ez y Os 3 Xx; 1 Re, Am y Sal 
cada uno 2 X; aisladamente, Sof 3,11; 
Prov 28,21; Lam 3,42; Dn 8,23; Esd 
10,13. Los textos más antiguos son Ám 
44.4; Os 7,13; 8,1; 14,10; Is 1,2.28; 
Prov 28,21 y algunos de 1-2 Re. Así, 
pues, el verbo aparece en el siglo vIII 
en los escritos históricos y en el men- 
saje. profético y alcanza alrededor del 
600 su mayor difusión. 

El sustantivo pésa*, con 93 casos (Sal 
14 X, Prov 12 Xx, 1s 11 X, Ez, Am y 
Job cada uno 10 Xx, Mig 6 X, Gn, Ex, 
Lam y Dn cada uno 3 X, Lv y 1 Sm 
cada uno 2 X, Nm, Jos, 1 Re y Jr 1 Xx), 
prevalece en los libros narrativos y poé- 
ticos. Los testimonios más antiguos son: 
Gn 31,36; 50,17.17; Ex 22,8; 1 Sm 24, 
12; 25,28; Am 1,3-2,6; 3,14; 5,12; Mig 
1,5.5.13; 3,8; Prov 28,2.13.24; 29,6. 
16.22; quizá Jos 24,19. 

3. Debido a la exégesis de Ex 22, 
8, realizada por L. Kohler, ZAW 46 
(1928) 213-218, el término pésa se 
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tradujo casi generalmente por: «impug- 
nación, rebelión», lo que tuvo impot- 
tantes consecuencias para la hamartio- 
logía del AT. Pero esta interpretación 
se ha demostrado insostenible. Cf. so- 
bre el conjunto S. Porúbcan, Sin in the 
OT (1963); R. Knierim, Die Haupt- 
begriffe fiúr Stnde im AT (1965) (en 
p. 143, nota 81, bibliografía ulterior, 
entre otros, H. W. Hertzberg, FS Ru- 
dolph [19611 97-108). 

a) Ante todo, para determinar el 
significado básico son imprescindibles 
otros varios testimonios antiguos junto 
a Ex 22,8. En Gn 31,36, una narración 
que parece desarrollar el tema de Ex 
22,8, pésa, según el contexto de los 
vv. 31-37, sólo puede referirse al acto 
del robo (palabra clave grmb, «robar»), 
pero no a su impugnación por parte de 
Jacob. Según 1 Sm 24,10-14, pésa" se 
refiere a 5h yad b*, «levantar la mano 
contra», y a brg, «matar». Según Prov 
28,24, un hijo que «despoja» (gz/) a sus 
padres, niega cometer pésa. En Gn 
50,17 el término alude a secuestro de 
persona. Los textos de Ám 1,3.6.9.11. 
13; 2,1.(4.)6 (cf. el excursus en Wolff, 
BK XIV/2, 1855) se refieren todos a 
acciones delictivas; cf. Am 5,12; Mig 1, 
13; 3,8; Sof 3,11 qal. En todos estos 
casos es imposible traducir péa por 
«impugnación, rebelión». Además, la 
antigúedad de los textos y las situacio- 
nes específicas perceptibles en ellos no 
permiten suponer que el término se 
emplea aquí con un significado amplia- 
do secundariamente. 

b) Pero incluso la misma exégesis 
habitual de Ex 22,8 es insostenible. 
Ánte todo, el supuesto de «impugna- 
ción» se funda en una exégesis del ver- 
sículo que es inconsecuente y en mu- 
chos aspectos contradictoria. Conforme 
al sentido, la traducción que menos di- 
ficultades ofrece es la siguiente: «Res- 
pecto a todo caso de delito contra la 
propiedad (psa), sea un buey, un 
asno, una oveja, un manto o cualquier 
otra cosa perdida, sobre la que uno afir- 
ma: “Este ha sido (o la tiene)”, la cau- 
sa de ambos se llevará ante Dios. Si 
Dios lo declara culpable (al acusado), 
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pagará al otro el doble». Esta interpre- 
tación está confirmada por la exégesis 
más antigua de Ex 22,8 que se encuen- 
tra en Dt 22,1-3. Pero Dt 22,1-3 trata 
el caso de apropiación indebida de una 
propiedad ajena y no el de la impugna- 
ción de un derecho de propiedad. 


El contexto de Ex 22,6-14 trata de deli- 
tos contra la propiedad, pero no de casos 
de impugnación. Son también conceptos 
pertinentes: "bd, «perderse»; gmb, «robar» 
(v. 6), y SIb yad b*, «levantar la mano 
contra»; cf. 1 Sm 24,11, Esta temática fue 
el verdadero motivo para la ampliación de 
los vv, 6s con el v. 8, como indica, entre 
otras cosas, la sentencia del v. 8b, que con- 
cluye los dos argumentos. 


c) Incluso el verbo sólo justifica 
aparentemente la traducción «rebelar- 
se». 2 Re 8,20.22 obliga a preguntarse 
si pS mittábat yad significa el hecho 
básico de la separación efectiva de una 
federación comunitaria o sólo el hecho 
de la rebelión, de la protesta contra 
ella, sea fructuosa o no. Por eso para 
precisar el concepto hay que distinguir 
entre separación (consumada) e (inten- 
to de) rebelión. Pero la construcción 
«ps de la mano...» y el contexto de 
2 Re 8,20.22 (cf. 2 Cr 21,8.10) prueban 
claramente el hecho de la separación 
efectiva, de la autoexclusión de una 
soberanía extranjera y, por tanto, de 
una especie de sustracción de propie- 
dad. La construcción preposicional ps 
b* en otros textos se opone a ello sólo 
en apariencia. En efecto, b*, «con», no 
se refiere en absoluto a la dirección de 
un movimiento, sino a una vinculación. 
K. H. Fahlgren, stdaka, nabestehende 
und entgegengesetzte Begriffe im AT 
(1932) 19, ha traducido, pues, con acier- 
to el contenido aparentemente paradó- 
jico de la separación, del alejamiento, 
por «romper con». Esta traducción es 
válida en todos los pasajes pertinentes: 
Os 7,13 (paralelo, 2dd min, «separarse 
de»); Is 1,28 (paralelo, $£ber, «ruptu- 
ra»; Zb, «abandonar»); Jr 2,29-31 (pa- 
ralelo, rá2d, «vagar libremente»); 3,13s 
(paralelo, $4b, «regresar»). Así, pues, el 
verbo se emplea también para designar 
situaciones en que se trata de un delito 
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de sustracción de propiedad ajena o de 
ruptura con alguien (cf. 1 Re 12,19; 
2 Re 1,1; 3,5.7). La construcción ps* “al 
en Os 8,1 es insólita y podría constituir 
un lenguaje secundario. KBL 785a ha 
captado la problemática que hemos ex- 
puesto cuando sugiere como significado 
de ps" nifal (Prov 18,19) «sufrir defec- 
ción (2)».. | 

d) De los contenidos expuestos de- 
bería derivarse el significado básico del 
término. Está claro, ante todo, que 
pésd no es idéntico a los conceptos 
paralelos mencionados (especialmente 
gzl, «saquear»; gnb, «robar»; 31h yad be, 
«levantar la mano contra»). pésa es 
más bien un concepto genérico formal 
que sintetiza en sí las distintas clases de 
delitos contra personas y cosas, expre- 
sados con aquellos conceptos. El hecho 
de que, sobre todo en Ex 22,8, se su- 
ponga que el concepto es conocido con 
precisión indica que muy pronto fue un 
término técnico jurídico para delitos 
judicialmente perseguibles. En 2 Re 8, 
20.22 y passim el verbo es, en conse- 
cuencia, un concepto del derecho inter- 
nacional que expresa la separación, la 
sustracción de una parte de una estruc- 
tura estatal (cf. también 1. Plein, ZAW 
78 [19661 10). Según esto, la traduc- 
ción adecuada del verbo, que contiene 
al mismo tiempo la idea de comunidad 
supuesta en él, es la siguiente: con la 
preposición b*, «romper con»; con mzit- 
tábat yad, «alejarse de»; empleado en 
forma absoluta, «actuar delictivamen- 
te». Para el nifal es válido el significado 
pasivo «sufrir una defección, sufrir un 
delito, sufrir la ruptura (de una comu- 
nidad fraterna)». 

e) La historia del término comien- 
za con su uso en contextos jurídicos: de 
súplica de perdón (con distintas formas 
y construcciones, entre otras —> 2$ «lle- 
var»; Gn 50,17; 1 Sm 25,28), de defen- 
sa, justificación o discusión (Gn 31,36; 
1 Sm 24,12; Prov 28,24; locuciones 
jurídicas dentro o fuera de un proceso), 
de formulación del derecho (Ex 22,8). 
El concepto aparece, pues, ante todo, y 
en concreto como término técnico, en el 
ámbito del ordenamiento jurídico no 
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cultual, de procesos y pleitos con im- 
plicaciones jurídicas. 

Luego se amplía su significado a otros 
contextos vitales. En la sabiduría se 
convierte en fórmula la construcción 
ksh piel pésa*, «cubrir un delito» (Prov 
10,12; 17,9; 28,13; Job 31,33; véase 
Prov 19,11: “br “al, «pasar de largo»). 
pesa no es aquí necesariamente un de- 
lito judicialmente punible. El «cubrir» 
o «confesar y abandonar» (Prov 28,13) 
se pueden hacer también fuera de un 
proceso. Esta concepción está motivada 
por el esfuerzo del pensamiento sapien- 
cial de abarcar todos los casos posibles 
de pésa y de establecer el modo de su- 
perar sus efectos desastrosos. Cf. tam- 
bién Prov 12,13; 28,2; 29,6. El concep- 
to jurídico original se utiliza, finalmen- 
te, en este ámbito en el sentido de con- 
ducta detestable, inmoral. En la pare- 
nesis, sobre todo bajo forma de una 
alocución divina, el concepto (con sufijo 
de segunda persona plural) pasa luego 
a contextos explícitamente teológicos. 
En primer lugar, se utiliza para el anun- 
cio (condicionado) de la imperdonabili- 
dad de los ptv2im (Ex 23,21; Jos 24, 
19; Am 5,12); luego, para la llamada 
a la conversión (Ez 18,305) y para el 
anuncio del perdón (Is 43,25; 44,22; 
cf. también 1s 50,1; Job 35,6). Los pri- 
meros profetas de denuncia asumen el 
concepto en distintas formas en su men- 
saje de castigo. Amós vinculó probable- 
mente la formulación de las causas del 
castigo a la fórmula del antiguo derecho 
de la alianza (Ex 22,8), remitiendo así 
al origen y autoridad de su mensaje 
(cf. Am 1-2). Miqueas define su misión 
profética como «anuncio del pésa» 
(Mig 3,8; cf. Is 58,1; Job 36,9; Lam 
1,5.22). Sobre el anuncio del castigo, 
cf. además Miq 1,5; Is 50,1; Jr 5,6; 
Ez 14,11; 37,23; 39,24. El verbo se 
utiliza muchas veces en la lamentación 
de Yahvé «ellos rompieron conmigo» 
(Is 1,2; 43,27; 66,24; Jr 2,8.29; 33,8; 
Ez 2,3; Sof 3,11; cf. además Is 46,8; 
48,8; 53,12; 59,13; Jr 3,13; Ez 18,31; 
20,38; Os 14,10; Am 4,4). 

En el período exílico-posexílico el 
término predomina en textos cultuales 
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y jutídico-cultuales (prescindiendo del 
hifil): en la doxología del perdón de 
Dios (—>m$ pésa), en la liturgia de la 
fiesta posexílica de los tabernáculos o 
del día de la reconciliación que la pre- 
cedía (Ex 34,7; Nm 14,18; Mig 7, 
18-20; cf. Lv 16,16.21; Sal 32,1), en 
la súplica de perdón a Dios (1 Re 8,50; 
Sal 25,7; 51,3), en la declaración de 
inocencia (Sal 59,4b + 5a) y en la dis- 
cusión (Job 7,21; 13,23; 33,9s; 34,6), 
en la confesión (Is 53,5; 59,12; Ez 33, 
10; Mig 6,7; Sal 25,7; 32,5; 39,9; 
51,3.5; 65,4; 103,12; Job 14,17; Lam 
1,14.22). 

4.4) péa es un concepto teológico 
porque las acciones que designa afectan 
a Yahvé o a su derecho de soberanía, 
y por ello provocan su juicio o necesi- 
tan su perdón. El hecho de que el con- 
cepto aparezca cada vez más en contex- 
tos expresamente teológicos sólo tiene 
una importancia secundaria, puesto que 
fundamentalmente se refiere a toda cla- 
se de acciones delictivas que puede 
abarcar el derecho. Pero tales acciones 
estaban sujetas al veredicto de Yahvé, 
ante todo porque la relación entre Yah- 
vé e Israel (y los hombres) se entendía 
en categorías jurídicas y porque incluso 
un delito «profano» lo era también des- 
de el punto de vista teológico, dado 
que Yahvé era el Señor del derecho. 
Más aún: pésa* llegó a ser —por ejem- 
plo, en Amós— el concepto más impot- 
tante de pecado, porque la relación de 
Israel con Yahvé se acuñó de forma 
muy elaborada en la esfera del derecho. 
Esta concepción teológica no se percibe 
explícitamente en todos los casos y, des- 
de luego, evolucionó de forma distinta, 
pero muchas veces es bastante clara in- 
cluso en hechos no cultuales (cf. Gn 
31,36; 50,17; Ex 22,8; 1 Sm 24,12; 
25,28; Job 7,21; 13,33; Prov 28,13, 
«confesar y abandonar»). 

b) La peculiaridad específicamente 
teológica del concepto está determinada 
por su significado básico antes expues- 
to: quien comete pésa no se rebela 
simplemente contra Yahvé o se levanta 
contra él, sino que también rompe con 
él, le arrebata lo suyo, lo usurpa, lo 
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defrauda, atenta contra ello. Aunque 
esto implica siempre un proceder cons- 
ciente, el concepto como tal no designa 
la intención, sino el carácter delictivo 
de una acción, que consiste en la sus- 
tracción de una propiedad o en la rup- 
tura de un vínculo comunitario. Por 
ello, según el AT, el fenómeno más gra- 
ve del pecado es el delito como ruptura, 
pero no «la rebelión de la voluntad hu- 
mana contra la voluntad de Dios» 
(Kohler, Theo!. 160). 

c) La concepción de pésa* que he- 
mos expuesto determina su relación con 
los otros términos principales que de- 
signan el «pecado». —>bhP significa 
«errar el blanco». Conduce fuera del 
blanco. “wh (=> “áwon) significa «do- 
blar, torcer». Tuerce el curso de las co- 
sas. p3* significa «romper (con)». Retira 
de la comunión con el otro o de su pro- 
piedad. La diferencia de los conceptos 
no está en las diversas psicologías, sino 
en su distinto origen: palabra del len- 
guaje común, expresión dinámica, con- 
cepto jurídico. Finalmente, pésa* no sig- 
nifica «pecado». Puesto que si bien es 
cierto que el concepto tiene una dimen- 
sión teológica, también lo es que el AT, 
como en los demás casos, tiene interés 
en hablar del «pecado» mencionando 
las acciones y los hechos con su propio 
nombre. 

d) La historia del significado teoló- 
gico del término revela una evolución 
desde el caso particular al universal. 
Esto es perceptible no sólo en el paso 
de expresiones desde un caso «profano» 
claramente delimitado (por ejemplo, sú- 
plica de perdón: Gn 50,17; 1 Sm 25, 
28; defensa: Gn 31,36; 1 Sm 24,12; 
Prov 28,24) a hechos cultuales en los 
que ya no se percibe una falta determi- 
nada (1 Re 8,50; Sal 25,7; 51,3; 594, 
que en el culto es más objeto de confe- 
sión que de impugnación: Sal 25,7; 32, 
53; 39,9; 51,3.5 y passim). Es también 
perceptible en el paso del singular (47 
de los 93 casos) al plural (cf., entre 
otros, 1s 53,5; 59,12; Ez 33,10; Sal 
32,5; 39,9; 51,3.5; 65,4; 103,12; Lam 
1,14.22; cf. también las determinaciones 
con kol, «totalidad», y rob, «multipli- 
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cidad»: Lv 16,21; 1 Re 8,50; Jr 5,6; 
Ez 14,11; 18,30.31; 37,23; Sal 5,11 y 
passim). La generalización del concepto 
desde un caso particular es muy clara 
en Ámós: mientras que utiliza bastante 
la palabra en su dureza original («deli- 
to») y permite reconocer el origen del 
caso particular, en estilo grandioso la 
emplea por primera vez como palabra- 
clave con la que, bajo forma de un ve- 
redicto de Yahvé, estigmatiza como de- 
lito las acciones de toda una época de 
la historia. De acuerdo con esta evolu- 
ción, la concepción teológica de pésa 
se extiende cada vez más a la totalidad 
de los delitos de una época, del pueblo 
o de un individuo y a la totalidad de 
su ruptura con Yahvé. Una totalidad 
entendida así es teología radical del 
juicio. Pero esta teología del juicio que- 
da rota cuando en afirmaciones cultua- 
les se proclama, suplica y alaba con esta 
misma palabra el perdón de Dios (Ex 
34,7; Lv 16,16; Nm 14,18; 1 Re 8,50; 
Is 43,25; 44,22; Mig 7,18; Sal 32,1). 


-). En los textos de Qumrán el vet- 

bo aparece 3 X (105 1,25, confesión 
de pecados de la comunidad) y el sus- 
tantivo unas 40 X. Alrededor de la mi- 
tad de los testimonios tienen carácter 
de fórmulas tradicionales. Esto indica 
que el concepto, continuando de forma 
coherente su evolución anterior, se ha 
convertido ahora en un concepto esta- 
ble, muy formal, del lenguaje cultual 
de la comunidad de Qumrán. 


Los LXX traducen el verbo y el sus- 
tantivo por numerosos conceptos dis- 
tintos, en primer lugar, d«oéfBeua, ávo- 
uta y Oquaptia, y palabras de raíces 
afines. Resulta claro que el término he- 
breo no sólo se ha traducido en los 
LXX de forma muy irregular, sino que 
incluso ha perdido su significado básico. 
Cf. G. Quell/G. Bertram/ G. Stáhlin/ 
W. Grundmann, art. óyuuaptavm: ThW 
1, 267-320; W. Gutbrod, art. voya! 
VOLLOG: ThW 1V, 1077- 1080; W.. Foer- 
ster, art. oéfBopan: ThW VIL 168-195. 
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ano pib Ser influible 


1. Se discute si hay que unir el he- 
breo píb, «ser influible, necio», y los 
sustantivos correspondientes con la raíz, 
bien atestiguada en arameo, *pty, «ser 
amplio» (DISO 239; KBL 1114s, Suppl. 
206a; Fitzmyer, Gen. Ap. 134s; LS. 
615b) y con el árabe fatan, «joven» 
(Wehr 623a) (así opinan, entre otros, 
Zorell 674s; J. Hoftijzer, OTIS 12 
[1958] 25s; cf. también E. Ullendorff, 
VT 6 [1956] 193), o si hay que consi- 
derarla como una raíz distinta (así, GB 
666; KBL 786) a la que, además de 
los equivalentes posbíblicos hebreos y 
arameos judaicos podría pertenecer qui- 
zá también un testimonio ugarítico (UT 
N. 2129; cf. WUS N. 2289). 


Si se aceptan dos raíces distintas, hay 
que considerar pih hifil, «ensanchar», en 
Gn 9,27 (explicación del nombre Y ¿f.z1) 
como extranjerismo de la raíz aramea (Wag- 
ner N 242), pero esto es menos probable 
en pib qal participio en Prov 20,19 (GB. 
666b: «abrir los labios»; opinión contraria, 
KBL 786a: «charlatán necio») y en la for- 
ma leída como hifil de pth piel en Prov 
24,28 (BDB 834b, con reservas; pero 
cf. W. McKane, Propbets and Wise Men 
11965] 5735). 


El verbo aparece en gal, «ser influi- 
ble, necio»; nifal, «dejarse convencet»; 
piel, «seducir, extraviar», y pual, «ser 
seducido». Á ello se añaden como sus- 
tantivos abstractos pétz Il y p*tayyúat, 
«simpleza», y el nombre de persona 
pétz 1, «simple», cuya forma causal ha 
desplazado completamente la forma con- 
textual *p“z (BL 583; Joíon 242; so- 
bre las variantes de la forma plural, 
cf. GK $ 93x; BL 579). 


El nombre personal P*:Pel (Jl 1,11) no 
está explicado en Noth, IP 255; L 
786b lo une a p*z, «joven» (cf. también 
W. W. Miller, ZAW 75 [1963] 313; 
J. K. Stark, Personal Names in Palmyrene 
Inscriptions [19711 109; F. L. Benz, Per- 
sonal Names in tbe Pbhoenician and Punic 
Inscriptions [19721 396). 


2. El verbo aparece en total 27 Xx 
(incluidos Prov 20,19; 24,28; qal, 5 Xx; 
nifal, 2 X; piel, 17 X; pual, 3 X); 
péti 1, 18 x (Prov 14 Xx, Sal 3 x, Ez 
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1 Xx); péti 11, 1 x (Prov 1,22), y p*tay- 
yut, 1 Xx (Prov 9,13); así, pues, la raíz, 
en total, 47 X. En Prov hay una mayor 
concentración de sustantivos que del 
verbo (verbo, 5 X; sustantivos, 16 X; 
incluso pétí en Sal 19,8 y 119,130 tiene 
cuño sapiencial). 

3. El sustantivo péti se suele apli- 
car a la persona joven, irreflexiva y 
precipitada, y por ello influible y necia, 
pero que también necesita aprender y 
está en condiciones de hacerlo: al «sim- 
ple» para el que aún hay esperanza 
(McKane, loc. cit., 265.342.564 y pas- 
sim: «an untutored youth»). Entre los 
conceptos sapienciales para «necio» en 
el AT es el más suave (cf. U. Skladny, 
Die áltesten Spruchsammlungen in Is- 
rael [1962] 35 y passim; T. Donald, 
VT 13 [1963] 285-292). 

Los sinónimos y opuestos dibujan 
claramente el perfil semasiológico de la 
palabra. El «simple» es un ráar, «mu- 
chacho, joven» (Prov 1,4; 7,7); «de 
poco juicio» (h*sar-leb, 7,7; 9,4.16); cae 
irreflexivamente en la desgracia (22,3; 
27,12); ingenuamente, «se fía de cual- 
quier palabra» (14,15) y es un «necio» 
(> kesil, 1,22.32; 8,5). El tipo contra- 
rio es el «prudente» (“arum, 14,15.18; 
22,3; 27,12), el «sabio» (—> hakam, 21, 
11) y el «juicioso» (nmáboón, 19,25; 
— bin). Aunque el «simple» ama su 
«simpleza» (peétz 11: Prov 1,22) y he- 
reda «necedad» Ciwwélet, 14,18; 
> 2611), es estimulado a aprender 
«prudencia» (“ormaá, 8,5), que se puede 
adquirir, negativamente, observando el 
destino de los «butlones» (lés, 19,25; 
21,11; cf. 1,22) y, positivamente, pot 
medio de la doctrina sapiencial de los 
«proverbios» (m:*$alim, 1,1.4), como, 
por lo demás, lo «hace sabio» (—> hkm 
- hifil participio, Sal 19,8) «el testimonio 
fidedigno de Yahvé». 

En cuanto al verbo, lo que más se 
acerca a los sustantivos, de cuño deci- 
didamente sapiencial, es la forma bási- 
ca, que expresa el estado del ser fácil- 
mente influible, necio. Así ócurre, ante 
todo, en las formas participiales de 
Prov 20,19 y Job 5,2 (paralelo "2211, 
«necio/insensato») y en la amarga acu- 
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sación de Os 7,11, donde se compara 
a Efraín con «una paloma insensata» 
que «carece de juicio» (¿rn — leb). En 
la exhortación de Dt 11,16 (cf. Job 31, 
27) se advierte del peligro de un «co- 
razón insensato», porque con él empie- 


za la apostasía. 


El radical duplicado, que expresa en 
forma transitiva y factitiva el proceso 
del ser influible, necio (cf. Jenni, HP 
21), significa «extraviar, seducir, enga- 
ñar» activamente, o también «persua- 
dir», porque muchas veces se hace con 
palabras; pero no hay que olvidar el 
poder ejercido para ello, especialmente 
cuando el que actúa es Dios. | 

pth piel, referido a personas, signifi- 
ca persuasión seductora o engañosa en 
el plano sexual (en el libro de la alian- 
za, Ex 25,15, respecto a una virgen; 
cf. Job 31,9, nifal), en el ámbito jurí- 
dico (cf. Prov 16,29, respecto a la vio- 
lencia; también 24,28; en sentido posi- 
tivo, 25,15, pual; en sentido más ge- 
neral, Jue 14,15; 16,5; 2 Sm 3,25) y en 
el religioso (referido a la persuasión se- 
ductora de los pecadores, Prov 1,10; 
cf. Sal 1; a la falsa confesión del pue- 
blo, Sal 78,36, paralelo —>%zb piel, 
«mentir»). Pero la palabra se refiere 
especialmente a la persuasión irresisti- 
ble de Dios: metafóricamente, respecto 
a la actuación de juicio y salvación de 
Dios en Israel (como mujer, Os 2,16), 
pero ante todo a la actuación poderosa 
de Dios en ciertos profetas, que puede 
consistir incluso en ceguera; así ocutre, 
negativamente, en relación a los falsos 
profetas (1 Re 22,20-22; paralelo, 2 Cr 
18,19-21; cf. Ez 14,9, pual), y positiva- 
mente, aunque en tono de lamento, en 
la última confesión de Jeremías (Jr 20, 
7.10, piel, nifal y pual). 


4. Nunca se compara al «simple» 
con —> nmábal, el «necio» malvado, ni 
con rasa, el «incrédulo»; él está más 
bien bajo la protección de Dios (cf. Sal 
116,6) y yetra «por ignorancia» (cf. Ez 
45,20). Pero su «simpleza» no carece 
de importancia religiosa o de peligro 
para él mismo y para los demás: por 
ella incurre en la desgracia (Prov 22,3; 
27,12); su «deserción» (m*$2b4) lo mata 
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(1,32); sólo si abandona la compañía de. 


los «simples», emprende el camino del 
juicio y aprende prudencia (8,5; 9,4.6. 
16) podrá vivir (9,6), del mismo modo 
que, en sentido inverso, la «simpleza» 


(pttayyút) está ligada a la señora nece-. 
dad (9,13), cuyo camino conduce a la, 
muerte. Si el «simple» tiene aún abier- . 
tas algunas posibilidades de educación 


y salvación, no hay que olvidar, al mis- 


mo tiempo, que la actitud de «simple- 
za» como necedad sólo puede acarrear, 
en último término, un destino de perdi- : 


ción, como lo indica con claridad el uso 
de pth, ampliamente negativo desde el 
punto de vista ético-religioso, sobre 
todo en el radical duplicado. En este 
trasfondo resulta tanto más enigmático 
el hablar o lamentarse de la irresistible 
seducción de Dios. 


5. Sobre los escritos de Qumrán 
(eo y sustantivo pty y pwty; Kuhn, 
.Konk. 182s; RO 14 [1963] 220), los 
LXX (que suelen traducir el verbo por 
OTTO TOY, péti, sobre todo por 4optwv, 

áxmaxos y wítewoc) y el NT (Mt 11, 
25 par.), cf., por ejemplo, G. Bertram, 
art. vntuoc: ThW IV, 913-925; 
L D. Amusiín, Vestnik drevnej istorii 
(1961) 3-22; cf. ZAW 73 (1961) 322; 
J. Dupont, Les «simples» (petáyim) 
dans la Bible et 4 Qumrán: FS Rinaldi 
(1967) 329-336 (con bibliografía). 


M. SaBo 


Nas sab? Ejército 


1. La raíz sb” está documentada en 
casi todas las ramas lingúísticas semíti- 
cas (acádico: sabPu, «marchar a la gue- 
rra»; sábu, «gente, trabajadores, ejérci- 
to» [CAD $ 41b.46-55]; ugarítico: sb”, 
«ejército, guerreros» [WUS N. 2299; 
UT N. 2138]; hebreo: sb, «ejército» 
[incluso en el óstracon de Lajis N. 3 
=XAI N. 193, lín. 14]; antiguo árabe 
meridional: db”, «hacer la guerra»/ 
«guerra» [Conti Rossini 226b; A. Jam- 
me, «Cahiers de Bytsa» 8 (1958-59) 
161]; etiópico: sab'a/dab'a, «hacer la 
guerra» [Dillmann 1281-1283]).. 


21 


xo sab? Ejército 


Jerismo semítico; cf. W. Helck, 
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- Sobre un posible testimonio fenicio de 
sb, cf. DISO 240; KAI N. 46, lín. 5; 
M. G. Guzzo Amadasi, Le iscrizioni feni- 
cie e puniche delle colonmie im occidente 
(1967) 86. 

El egipcio dabPu, «ejército», es extran- 
Die Be- 
ziebungen Agyptens zu Vorderasien im 3. 
und 2. Jt.v. Cbr. (1962) 577. 


Del verbo están documentados en el 


- AT el gal y el hifil (cf. ¿nf., 3a); como 
derivación nominal aparece sólo el sus- 
- tantivo sabd (cf. inf., 3b). 


2. Estadística: sb” qal aparece 12 X 
(Nm e ls cada uno 4 X); hifil, 2 Xx 
(2 Re 25,19 = Jr 52 325); saber, 486 X, 
conforme al cuadro siguiente (excluido 
sibPot, Jr 3,19 [Mand. 983b]; cf. Ru- 
dolph, HAT 12, 28; incluidos 2 Re 19, 
31 O; Zac 9,8, texto dudoso; Dn 8,13, 
texto dudoso; cf. Bentzen, HAT 19, 
56; bajo «plural» [en -0£] se incluyen 
también Sal 103,21 y 148,2 con desi- 
nencia masculina; E = epíteto divino 
sebP Ot): 


de ellos 
sáabPp.  enplural de ellos E 

Gn 4 — — 
Ex 5 a == 
Dt 4 1 — 
Jos 5 — — 
Jue 4 — — 
1 Sm 10 3 3 
2 Sm 15 6 6 
1 Re 14 4 3 
2 Re 10 2 2 
Is 70 62 62 
Jr 87 82 82 
Os | 1 1 1 
Am 3 . 9 9. 
Mig i”- 1 1 
Nah 2 2 2 
“Hab 1 Sd EE 1. 
Sof 3 2 2 
Ag 14 14 14 
Zac 54 33 33 
Mal 24 24 24 
Sal 23 21. 15 
Job 3 — — 
Dn 6 — — 
Neh 2 — — 
1 Cr 26 4 3 
AT 486 315 2285 
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- SebP'Of aparece como epíteto divino en las construcciones siguientes: 


(1) Y hwbh 
(2). hradon Ybwb 
(3) “donay Y bwb 
(4) "“donáay Y bwh 


Y hwb >elobim 
elohe 

Y hwh **elobeé 

(8) Y hwbh >*rlobe 

(9)  *“dónay Y bwb **lobe 

| Y hwh **lohe 


- SDPOÉ 240 Xx 
SDPOt 0 
SbPOt “1D NX 

hassbPOt 1x 
Ss bPOt 4 Xx 
sbPOt OS 
Ss DPOt 14x 

hbassbP Ot E 

hassbP0t 1 > 
SbPOt “dónay  1x 


(5) y (6) sustituyen al original Y hwb s'bPGt en el Salterio elohísta (Sal 59,6; 80,5.20; 
84,9, o Sal 80,8.15); (4) = Am 9,5; (8) = Os 12,6; Am 6,14; (9) = Am 3,13; (10) = Am 
5,16; cf. B. N. Wambacg, L'épitete divine Jabvé S*brót (1947) 55, y cf. inf., 4. 


Del cuadro estadístico resulta que 
sebPot como “predicado divino falta 
completamente en el Pentateuco, Jos 
y Jue. El epíteto tampoco aparece en 
Ez, al contrario de lo que ocurre en ls 
con un total de 62. casos (Dtls 6 x, 
.TrIls 0 X) y en :Jr con 82. Es sorpren- 
dente la acumulación del apelativo divi- 
no inmediatamente después del exilio 
(Ag-Zac-Mal). Prescindiendo de 1 Cr, 
donde sólo aparece en textos que de- 
penden de 2 Sm, el predicado falta en 
la literatura tardía del AT. En los Sal- 
mos el epíteto predomina en los cantos 
a Sión y géneros afines (Sal 46,8.12; 
48,9; 24,10; 84,2.4.9.13; 89,9). Es sor- 
prendente su múltiple uso en Sal 80 
(vv. 5.8.15.20), un salmo que tuvo su 
origen en el reino del norte, Israel y que 
Eissfeldt, KS TIT, 221-232, data en tor- 
no al 725 a.C. (sobre ello, cf. ¿nf., 4). 
En 1-2 Re el apelativo divino aparece 
únicamente en boca de los profetas 
Elías (1 Re 18,15; 19,10.14), Eliseo 
(2 Re 3,14) e Isaías (2 Re 19,31 Q). Se 
discute la autenticidad de Os 12,6 (véa- 
se Wolff, BK XIV/1, 2765), mientras 
que en Mig 4,4 el predicado está en 
boca de los pseudoprofetas (cf. A. $. van 
der Woude, FS de Liagre Bohl [1973] 
396-402). Prescindiendo del Proto- 
Isaías, los profetas utilizan prevalente- 
mente el predicado divino en fórmulas 
fijas (cf. Baumgártel, Zu den Gottes- 
namen in den Biúchern Jeremia und 
Ezechiel: FS Rudolph [19611 1-29 
[con cuadros estadísticos]). Sobre la 
historia del apelativo divino, cf. ¿nf., 4. 


3. a) En lenguaje militar, los testi- 
monios verbales de la raíz sb” significan 
en qal «ir a la guerra» (Nm 31,7.42; 
Is 29,7.7.8; 31,4; Zac 14,12); en hifil, 
«movilizar para la guerra» (2 Re 25,19 
= Jr 52,25). En el ámbito del santuario, 
sb” qal significa o bien el trabajo de los 
levitas para el santuario (Nm 4,23; 8, 
24; no el servicio cultual, cf. Nm 8,26, 
y. J. Milgrom, Studies in Levitical Ter- 
minology 1 [1970] 61), o.bien la acti- 
vidad de las mujeres que realizaban 
servicios auxiliares a la entrada de la 
tienda del encuentro (Ex 38,8.8; 1 Sm 
2,22). No es probable que estas muje- 
res, en vez «de mantener. limpia la 
entrada, que tenía especial importan- 
cia para los actos celebrados en el san- 
tuario» (Hertzberg, ATD 10, 23), fue- 
ran «prostituées sacrées» (como opina 
R. Dussaud, Les origines cananéens du 
sacrifice israélite [19211 15; cf. tam- 
bién K. Galling en G. Beer, HAT 3 
[1939] 172, que interpreta los espejos 
mencionados en Ex 38,8 como espejos 
«de Afrodita»; cf. 2 Re 23,7), porque 
sab” nunca se refiere al servicio cultual, 
sino siempre al profano. 

b) El sustantivo sábd, cuyo signi- 
ficado básico se puede parafrasear por 
medio de los vocablos, que también se 
entrecruzan mutuamente, «masa, peso, 
gravedad, poder» (Eissfeldt, KS III, 
1105), significa el servicio «que no se 
hace por propia iniciativa, sino que se 
le impone a uno desde arriba. General. 
mente era el servicio militar, pero po- 
día ser también un trabajo» (Elliger, 
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BK XI, 14). El concepto tiene signifi- 
cado concreto y abstracto. Así, sába 
significa «servicio militar» (sobre todo, 
unido a —> y?, «ir al servicio militar»: 
Nm 1,3.20.22 y passim; cf. también 

—> “Th lassabr, Jos 22,112, y —>b0 
Tassábr , Nm 4 ,30.35.39,43; además, 
balas(e) sabe, Nm 31,5; 32, 27; Jos 4, 
13; 1 Cr 12 125; 2 Cr 17,18, y palñs las- 
sábe, 1 Cr 12,24: «equipado para el 
servicio militar»), pero también «cam- 
paña militar» (unido a milbámá, «gue- 
rra»: Nm 31,14; ls 134; 1 Cr 7,4; 
12,38) y «tropas» (Nm 31,21.32.48.53; 
2 Sm 3,23 y passim; cf. también Sar 
sabe, «jefe militar, capitán»: Gn 21,22 
y passim). En varios pasajes hay que 
interpretar el femenino plural en el sen- 
tido militar de «tropas» (Dt 20,9; 1 Re 
2,5; Sal 44,10; 60,12; 68,13; 108,12; 
1 Cr 27,3). Probablemente tiene el mis- 
- mo significado en las formas singulares 
y en el femenino plural que aparecen 
con frecuencia en Nm 1; 2; 10, sobre 
todo teniendo en cuenta que el censo 
de Nm 1 tiene, desde luego, un objetivo 
militar (cf. Nm 1,3; D. Kellermann, Die 
Priesterschbrift von Numeri 1,1 bis 10, 
10 [1970] 15), aunque el censo efec- 
tuado desde el punto de vista militar 
constituye para P un simple elemento 
de la organización exterior del pueblo 
(Noth, ATD 7, 21), y en otros textos 
de P sebPot significa en general los es- 
cuadrones de Yahvé o los escuadrones 
de Israel (Ex 6,26; 7,4; 12,17.41.51); 
debido a ello, Wambacq, loc. cif., 140, 
supone también este último significado 
en Nm 1, 2 y 10. 

Sal 68,12 muestra que sábd” puede 
significar una «gran multitud» en sen- 
tido no militar (cf. Is 34,2). A ello co- 
rresponde sibd hasSSamáyim para desig- 
nar las estrellas como «ejército celeste». 
Esta expresión es frecuente sobre todo 
en la literatura deuteronómico-deutero- 
nomista y allí (como también en Sof 1,5 
y 2 Cr 33,3.5) se refiere siempre al mun- 
do sideral como objeto de adoración 
idolátrica (Dt 4,19; 17,3; 2 Re 17,16; 
21,3.5; 23,4.5; Jr 8,2; 19,13). A la an- 
tigua concepción oriental de las estrellas 
como poderes celestes corresponde tam- 
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bién la designación de los ángeles agru- 


pados junto al trono de Yahvé 'como 
s*br" hasSámáyim (1 Re 22,19 = 2 Cr 


18, 18; Neh 9,6). En Dn 8, 10 se designa 


al mismo Dios como príncipe de este 
sabe”, mientras que en una teofanía de 
Jos 5, 14 se habla del príncipe del ejér- 
cito de Yahvé, con el que se indica una 
figura parecida al > mal'ak Y hwb, que, 
como mensajero de Yahvé, es al mismo 
tiempo distinto e idéntico a él. Sal 103, 
21 y 148,2, texto corregido, se: refieren 
también a potencias angélicas como ser- 
vidores de Dios. 

sb” hassamáyim tiene un significado 
completamente distinto cuando, imitan- 
do la terminología de la promesa de 
descendencia a los patriarcas, se utiliza 
en lugar de kokabim, «estrellas», para 
expresar su cantidad innumerable (Jr 
33,22; cf. también Dn 8,10). Sin $amá- 
yim, sábd indica a veces todos los cuer- 
pos celestes, cuando por medio de ellos 
se quiere destacar el poder creador de 
Yahvé (Is 40,26; 45,12; Sal 33,6). Por 
medio de zeugma la expresión se puede 
extender también a la tierra (Gn 2,1 P). 
Cuando Is 24,21 afirma que Yahvé pe- 
dirá un día responsabilidad «al ejército 
de las alturas» (s*béP hammaárom), indi- 
cando probablemente con ello las divi- 
nidades astrales que cuestionan la sobe- 
ranía de Dios (cf. O. Plóger, Teokratie 
und Eschatologie [19591 76), utiliza un 
lenguaje apocalíptico. 

Conforme al uso profano de' sb”, el 
sustantivo puede indicar también el tra- 
bajo profano realizado por los levitas 
en el santuario (Nm 4; 8,24.25, siem- 
pre P). Finalmente, la literatura tardía 
utiliza también sabd” para indicar el tra- 
bajo fatigoso del jornalero (Job 7,1), la 
servidumbre (Job 10,17; 14,14; cf. ls 
40,2 y Elliger, loc. cit., 14) y un gran 
esfuerzo (Dn 10,1). 

*c) Entre las palabras de significa- 
do afín al de sb” qal y sab, hay que 
mencionar algunas de importancia diver- 
sa que significan «ejército», «lucha», 
«guerra» y «luchar»: “gaf, «ejército» 
(HAL 11a), aparece sólo en Ez (7 X: 
Ez 12,14; 17,21; 38,6.6.9.22; 39,4); 
gtdud significa tanto «incursión» como 
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«fuerza de choque, guerreros» (HAL 
170a; 33 X); mab“nez significa «cam- 
pamento (en general)», «campamento 
bélico» y «ejército» (en el AT, 216 X, 
de ellas Nm 49 X, Jue 28 X [sin los 
nombres de lugar en 18,121, 1 Sm 
22 X, Ex 19 Xx, Lv 18 x, Jos 17 Xx, 
2 Re 15X, Dt 10 X, Gn y 1 Cr cada 
uno 8 X, los profetas en total sólo 
6 X); sobre háyil, «fuerza, poder» y 
«ejército»; —> RO“h, 3. 

La palabra habitual para «lucha, gue- 
rra» es milbáma (319 X., de ellas 1-2 Cr 
cada uno 32 X, 1 Sm 31 xXx, 2 Sm 
29 X, Jr 24 x,1 Re 23 x, Jue 20 X, 
Dt y Jos cada uno 18 Xx, Is 14 Xx, Nm 
12Xx, 2 Re y Sal cada uno 10 X); 
cf. también el vocablo incierto láberm 
en Jue 5,8, el hapaxlegómenon nafta- 
lim, «lucha (pelea)» (Gn 30,8; cf. pel 
nifal, «pelear»: Gn 30,8, en el juego de 
palabras con el nombre Neftalí; en los 
demás casos, "bg nifal, «pelear»: Gn 32, 
25.26), y el extranjerismo arameo g*rab, 
«lucha» (Wagner N. 270; en el hebreo 
del AT, 8 X; en arameo bíblico, 1 X, 
en Dn 7,21). 

La palabra normal para «luchar» es 
Ibm nifal (167 X, con una distribución 
similar a la de milháma y mayor fre- 
cuencia en los libros Nm-Jr: Jue 31 x, 
1 Sm 21 Xx, Jos 17 X, Jr 16 x, 2 Cr 
15 Xx, 2 Re 12X, 2 Sm y 1 Re cada 
uno 9 X, Dt e Is cada uno 7 X); es 
raro lbm qal, «luchar» (Sal 35,1; 56, 
2.3, en ambos casos participio). 


4. El uso teológico de las palabras 
que expresan «ejército» y «luchar/gue- 
rra» se concentra: a) en el ámbito de 
las «guerras de Yahvé», y 5b) en la de- 
signación divina Y hwbh stbP ot. 

*4) Sólo una pequeña parte del vo- 
cabulario característico de las concep- 
ciones sobre la «guerra de Yahvé» se 
forma con palabras como /hm nifal, 
«luchar», y milháma, «guerra» (cf., en- 
tre otras, —>hmm, 4; —brm, 4a; 
> y>, 4a; > nin, 111/3b; > phd, 4c). 
Hay que mencionar la fórmula «Yahvé 
combate (lhm nifal) por vosotros» (Ex 
14,114.25; Dt 1,30; 3,22; 20,4; Jos 10, 
14.42; 23,3.10; Neh 4,14) y las expre- 
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siones "3 milbamaá, «guerrero» (Ex 15, 


3, referido a Yahvé; cf. Is 42,13; =>, 
1V/ 1); gibbor milbáma, «héroe en el 


combate» (Sal 24,8; > -gbr, 4e); mil- 
btmot Y hwb, «las guerras de Yahvé» 


(1 Sm 18,17; 25,28; «libro de las gue- 
rras de Yahvé»: Nm 21,14; > séfer, 


3c), y afirmaciones como «Yahvé está 


en guerra con Amalec de generación en 


generación» (Ex 17,16, en el llamado 


canto de las banderas) y «porque es la 
guerra de Yahvé» (1 Sm 17,47). | 

Ofrecen una panorámica sobre el con- 
junto del material y la antigua biblio- 
grafía sobre la guerra en el AT, espe- 
cialmente sobre la «guerra de Yahvé», 
entre otros, O. Bauernfeind, att. ruóhe> 
oc: ThW vI, 501-515 (íd., art. ud yo- 
H.-J. Kraus, RGG 
IV, 64s; cf. a W.-H. Schmidt, 
Atl. Glaube und seine Umwelt (1968) 
34s.92-95. Sigue siendo fundamental el 
estudio de G. von Rad Der Heilige 
Krieg im alten Israel (1951); entre los 
estudios más importantes desde enton- 
ces están R. Bach, Die Aufforderungen 
zur Flucht und zum. Kampf im atl. Pro- 
pbetenspruch (1962); R. Smend, Jabwe- 
krieg und Stámmebund (1963); F. Stolz, 
Jabwes und Israels Kriege (1972). 

b) El problema del sentido de s*- 


bPOf como epíteto divino en la cons- 


trucción Y hwb stbPo1 (267 X, incluidos 
los textos en los que el original Y bwh 


fue sustituido por **lóbim) o Yhwb 


elohé sebPot (18 X; cf. sup., 2) es muy 
discutido y ha llevado a las más diversas 
respuestas. "*lohe sebéot, añadido atri- 
butivamente a Y hwb, es, sin duda, una 
expresión constructa. Pero no se puede 
determinar a priori si en Yhwb sibd'0t 
hay una relación de genitivo o más bien 
atributiva, es decir, si hay que entender- 
lo como «el Yahvé de las stbPot» o 
como «Yahvé, (que es) s*bP ot», porque 
incluso en un nombre propio no se ex- 
cluye una relación de genitivo (cf. Eiss- 
feldt, loc. cit., 106; M. Tsevat, HUCA 
36 [1965 ] 49-58; distinta opinión, 
G. R. Driver, JBL 73 [1954] 125-128). 
Es también dudoso. si Yhwh stbPot es 
una abreviatura de la fórmula trimem- 
bre y, por tanto, ha de explicarse a pat- 
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tir de ella (así, Kóhler, Theol. 32), o si 
más bien Yhwbh *lohbe sebP ot, que nu- 
méricamente está bastante menos docu- 
mentado, constituye una ampliación se- 


cundaria de la fórmula bimembre (así, 


Wambacg, loc. cit., 100). 


W. R. Arnold, The Epbod and the Ark 
(1917) 142-148, ve en la fórmula bimem- 
bre una relación de genitivo, pero entiende 
el plural s'br0f como genitivo con signi- 
ficado genérico o adjetival («Yahvé, el 
beligerante»). Aunque esta explicación es 
gramaticalmente posible, el mismo Arnold 
tiene que reconocer que su interpretación 
del epíteto divino difícilmente se ajusta al 
uso que de él hacen los profetas. También 
la ausencia del predicado divino en el Pen- 
tateuco, Jos y Jue se opone a la interpre- 
tación de Yhwh s'bPot como «Yahvé, el 
beligerante». 

Es muy distinta la interpretación del 
apelativo divino que entiende Yhwh en 
sentido verbal o como nomen agentis 
(cf. F. M. Cross, HThR 55 [1962] 256: 
*dú yabwi sabrrot, «He who creates the 
[heavenly] armies»; D. N. Freedman, JBL 
79 [1960] 156: «[The One Enthroned 
upon the Cherubim] creates the Hosts [of 
Israels]»; cf. también W, F. Albright, JBL 
67 [1948] 379. 381; íd., Yabweh and the 
Gods of Canaan [1968] 148; J. Obermann, 
JBL 68 [1949] 309: «Sustainer of the 
armies»). En esta interpretación (rechazada 
por R. de Vaux, Histoire ancienne d'Israél 
[19711 4275), para la que Yhwbh s'bPot 
es la fórmula más antigua, resulta, sin em- 
bargo, difícilmente comprensible el naci- 
miento de la fórmula trimembre Yhwh 
elobe sbPOt. 


Las múltiples interpretaciones de s*bá- 
ot como predicado divino (sobre ello, 
Wambacq, loc. cit., 4-45) se pueden di- 
vídir en tres grupos principales. Los 
defensores del primer grupo refieren 
s*be'ót a los ejércitos de Israel (cf. 1 Sm 
17,45: «en el nombre del Señor de los 
ejércitos, del Dios de las huestes de 1s- 
rael») y señalan la estrecha vincula- 
ción del epíteto divino con el arca, en- 
tendida como santuario bélico de Israel 
(E. Kautzsch, art. Zebaotb: «Realency- 
klopádie fúr protestantische Theologie 
und Kirche» 21 [19081 620-627; E. Ko- 
nig, Theologie des AT [19221 161; 
D. N. Freedmann, JBL 79 [1960] 156). 
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Los exponentes de esta interpretación 
militar suelen advertir, no obstante, que 
el nombre cultual experimentó en el 
curso del tiempo una ampliación o mo- 
dificación en su significado, porque los 
profetas utilizan con frecuencia el ape- 
lativo divino en un contexto en el que 
Yahvé se dirige contra su propio pueblo. 

Esta presunta evolución ulterior del 
significado favorece la opinión de los 
defensores del segundo grupo, que re- 
fieren a. priori Y hwbh stbPót a multitu- 
des cósmicas, sean las estrellas como po- 
deres astrales (A. Jeremias, Das AT im 
Lichte des Alten Orients [319161 392s; 
B. Duhm, lIsraels Propheten [?1922] 
64; Kóohler, Theol. 33: «Rechazo de la 
concepción pagana que considera a las 
estrellas dioses»), los ángeles como ejér- 
citos celestes que constituyen la corte 
de Yahvé (O. Borchert, Der Gottesname 
Jahve Zebaotb: ThStKr 69 [1896] 619- 
642; F. M. Cross, HThR 55 [1962] 
256), los «míticos poderes naturales de 
Canaán, reducidos a la impotencia» 
(V. Maag, Jabwás Heerscharen: SThU 
20 [1950] 27-52 [cita, p. 50]: en la 
fórmula se habla a Yahvé como sobera- 
no de estos poderes numinosos), los de- 
monios (E. Schwally, Sermitische Kriegs- 
altertimer Y [1901] 46; cf. también 
J. Wellhausen, Die Rleinen Propbeten 
[318981 77: «quizá, propiamente, los 
ejércitos demoníacos») o el compendio 
de todos los seres terrenos y celestes 
(Eichrodt 1, 120s; cf. Wellhausen, loc. 
cit., Tl: «probablemente el mundo y 
todo lo que hay en él»; Wambacg, 4 
cit., 212ss, para quien s*bPót, en su 
orígen, se refiere a la masa del pueblo 
de Israel; pero en los profetas, a las 
criaturas en general). Á esta interpre- 
tación cosmológica se opone el hecho 
de que en el AT nunca se designa a los 
ejércitos celestes (cualquiera que sea su 
significado) como s*bP0t, sino siempre 
como stbéP hasiámáyim, «ejército del 
cielo», O (en textos tardíos) como s*ba- 
>¿w, «sus ejércitos» (Sal 103,21; 148,2; 
masculino plural). 

Por eso la tercera interpretación del 
predicado divino, que entiende el con- 
cepto s*bP0t como plural abstracto in- 
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tensivo (como, por ejemplo, “ésoz, «[ ver- 
dadera] sensatez»; de“0f, «conocimien- 
to [profundo]»; b“madot, «[gran] pre- 
dilecto»: Dn 9,23) y que Eissfeldt, loc. 
cit., 110-113, ha fundamentado amplia- 
mente, es la más probable (cf. también 
Vriezen, Theol. 124s; Tsevat, loc. cif., 
55: «plural of extension and impot- 
tance»; cf. 2 Re 13,14). Esta interpreta- 
ción del epíteto como «Yahvé de la 
potencia» o «Yahvé, el todopoderoso», 
corresponde no sólo a la frecuente tra- 
ducción del apelativo divino en los 
LXX por xupuos TOVTOXPA TWA, <Se- 
ñor todopoderoso», sino también al he- 
cho de que Y hwbh stbPot es la designa- 
ción característica para el Dios-rey que 
se sienta en el trono de los querubines 
(1 Sm 4,4; 2 Sm 6,2 =1 Cr 13,6; 
cf. 2 Re 19,15 = Is 37,16; Sal 80,2; 
99,1), y s?bPót expresa, en consecuen- 
cia, el poder soberano del rey. Los tes- 
timonios del epíteto en Sm y Sal con- 
firman que tan pronto como Israel lo 
aplicó a su Dios, «it had become the 
name of a god whose principal attribute 
was royal majesty» (J. P, Ross, VT 17 
[19671 92). 

No es posible determinar con certeza 
si este epíteto divino, que designó al 
Dios-rey Yahvé venerado en el santua- 
rio de Silo como el que ocupa el trono 
de los querubines, constituye un predi- 
cado divino procedente de Canaán y 
aplicado por Israel a Yahvé mediante 
la transposición del título de un el 
sebrPOt, venerado originariamente en 
Silo, o si, por el contrario, surgió en la 
propia comunidad cultual (sobre ello, 
Eissfeldt, loc. cif., 119-121; R. de Vaux, 
Les chérubins et l'arche d'alliance, les 
spbinx gardiens et les trónes divins dans 
Pancien Orient: MUSJ 37 [1960-61 ] 
91-124 = «Bible et Orient» [1967] 
231-259;. W. H. Schmidt, Koónigtum 
Gottes in Ugari¿ und Israel [21966] 
89s; Ross, loc. cif., 92). Aunque el epí- 
teto se impuso posteriormente también 
en el reino del norte, Israel (en círculos 
proféticos: 1 Re 18,15; 19,10.14; 2 Re 
3,14; cf. también Sal 80, del norte), 
después del traslado del arca a Jerusa- 
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lén, por obra de David, el apelativo 
divino estuvo ligado, sobre todo, a aquel 
santuario, como lo confirman también 
el uso frecuente del predicado en el 
profeta Isaías, fuertemente influido por 
la teología de Sión, y los cantos de Sión 
(Sal 46, 48, 84). En varios profetas 
tardíos el uso libre del título disminuye 
notablemente, prefieren usarlo dentro 
de una fórmula (Jr, Ag, Zac, Mal; véase 
Baumgártel, loc. cit.). Recurren con 
particular predilección a este apelativo 
divino, unido frecuentemente a otros 
predicados, cuando quieren subrayar la 
omnipotencia de Yahvé (Eissfeldt, loc. 
cit., 122; cf. 1s 6,3; 54,4s; Mal 1,11). 
Es difícil de explicar el hecho de que 
este apelativo divino no aparezca en el 
Trito-Isaías ni Ezequiel, en oposición 
al uso frecuente que de él hace Jere- 
mías (cf. Baumgártel, loc. cif., 27ss). 


Según W. Kessler, Aus welchen Griin- 


den wird die Bezeichnung «Jabwe Ze- 
baoth» in der spáteren Zeit gemieden?: 
WZ Halle 7 (1957-58) 767-771 = Got- 
tes ist der Orient: ES Eissfeldt [1959] 
79-83, sólo se puede responder satisfac- 
toriamente esta pregunta desde el su- 
puesto de que el concepto Y hwh stbP0t 
seguía recordando poderes numinosos 
integrados y quizá también dioses pa- 
ganos (cf. Maag, loc. cit.). En este caso 
es comprensible que Ezequiel evite la 
fórmula, «porque quería separar a los 
antiguos judíos de toda relación con 
estos oscuros poderes y reconducirlos 
a la adoración exclusiva de Yahvé» 
(loc. cit., 771 u 83). Sin embargo, difí- 
cilmente se explica en este caso la re- 
vivificación de la fórmula en los prime- 
ros profetas: posexílicos; por otra parte, 
la interpretación de s*béPot como desig- 
nación surgida de la lucha de la fe en 
Yahvé con los «míticos poderes natu- 
rales de Canaán, reducidos a la impo- 
tencia», suscita serias reservas, porque 
esta reducción a la impotencia no tiene 
paralelo en el antiguo Oriente y se con- 
funden subrepticiamente «asamblea de 
los dioses» y «corte (de un Dios)» 
(cf. A. S, van der Woude, De mabak 
Jabweb: een Godsbode: NedThT 18 
[1963] 11). | 
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3. Los LXX tradujeron la mayoría 
de las veces Yhwh stbPot por xúpLoc 
TO VTOAPÁ TOO Y, además, también por 
xupuos (Ozóc) vaBamd (sobre todo en 
1 Sm e Is). La traducción aislada del 
apelativo divino por xúptoc Téóv Suvd- 
uuewv podría deberse, menos en Sal y 
2 Re, a la recensión hexaplar (véase 
Wambacqg, loc. cit., 60 y la bibliografía 
allí citada). En los apócrifos y pseudo- 
epígrafos del AT se encuentra muchas 
veces xUuptOG (deds) TOAVTOAPATIO, 
pero más aún el simple mavTOAPATIWP 
(textos en Bousset-Gressmann 312, nota 
2). En los escritos de Qumrán, Y hwb 
s*ebP0t no está documentado con certeza 
(cf., sin embargo, 1QSb 4,25), mientras 
XÚPLOG_ TU VTOXPO TIP Aparece una vez 
en el NT en una cita del AT (2 Cor 6, 
18) y, fuera de este caso, sólo en Ap 
(cf. W. Michaelis, ThW 111, 914). Tam- 
bién está atestiguado xúpios caBab 
(Rom 9,29; Sant 5,4, pero en una cita). 


A. S. VAN DER WouDE 


o sdg Ser fiel a la comunidad / 
ser saludable | 


1. 1. sdq es una raíz semítica occi- 
dental; en acádico aparece sólo en nom- 
bres personales de origen semítico occi- 
dental (Buccellati 179; Huffmon 92s. 
96-99.123.256s) y, como nombre, sólo 
en la carta de un rey preisraelita de 
Jerusalén (EA 287, 32; CAD S 59b). 
El árabe utiliza sdg para expresar, so- 
bre todo, la «verdad» de una afirma- 
ción, especializando así un significado 
(H. H. Schmid, Gerechtigkeit als Welt- 
ordnung [1968] 695); lo mismo ocurre 
en el arameo judaico y hebreo medio, 
donde el sustantivo sidg*ta/stdága sig- 
nifica, ante todo, «beneficencia, limos- 
na» (Levy IV, 173a; Jastrow 11, 1263s; 
cf. ¿nf., YV/6), y donde, desarrollando 
la línea del hebreo bíblico, aparece una 
serie de nuevos derivados que se refie- 
ren a una justificación, concebida jurí- 
dicamente en el sentido de un juicio o 
condena de parte de Dios 4(sdg piel, 
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siddúq, sadgán). Pero. dado que la Pe- 
shitta (cf. Dn 8,14!) y el Targum (por 
ejemplo, Am. 5,7.12.24) no utilizan ja- 
más el arameo sdq/zdg para. el hebreo 
bíblico sdq, lo cual indica que perciben 
diferencias de significado, y en este caso 
suelen emplear la raíz aramea 2%b/zky, 
hay que tener cautela al hacer deduccio- 
nes de los estadios lingilísticos tardíos. 


En el AT, el verbo se utiliza habi- 
tualmente en gal, piel e hifil (cf. Jenni, 
HP 41ss); aparece sólo una vez, respec- 
tivamente, en nifal (Dn 8,14, «ser rei- 
vindicado en su derecho») y en hitpael 
(Gn 44,16, «demostrarse saddig»). En 
las derivaciones nominales, los sustan- 
tivos sédeq (masculino) y sidaga (fe- 
menino) son, al parecer, sinónimos, por 
lo que a continuación se tratan junta- 
mente (cf., sin embargo, el intento de 
establecer una distinción en A. Jepsen, 
sdq und sdqh im AT: FS Hertzberg 
[19651] 40: «sdq se refiere al orden ade- 
cuado; sdgh, a un comportamiento rec- 
to que conduce 'al orden. Sólo en la 
época tardía sdg asume la función de 
sdqh, cuando éste se concretiza» [en el 
significado «dar limosna»]); a ello se 
añade el adjetivo saddig (BL 479). 


2. En arameo antiguo, el sustantivo 
sdq y el adjetivo correspondiente signi- 
fican «lealtad» de un rey o gran sacer- 
dote como siervo (“bd) ante su Dios 
personal o frente al gran rey asirio como 
«señor» (KAI N. 215, 11.19; 216, 4s; 
217, 3.5; 219, 4; 226, 2; 228A, 15, 
sdqh, «don de lealtad»; cf. DISO 243). 

En fenicio sólo aparecen el adjetivo 
y el sustantivo y se refieren exclusiva- 
mente a un rey o príncipe heredero 
(W. W. Baudissin, Kyrios 111 [1929] 
379-428). Con ellos se expresa el com- 
portamiento recto y leal ante los dioses 
(KAI N. 4, 6; 10, 9) o reyes (KAI 
N. 264 I, 12), que constituye al mismo 
tiempo la base de una larga vida (KAI 
N. 4 y 10); parece exponer, pues, no 
sólo una actitud, sino también. un poder 
duradero de los buenos reyes. No son 
claras las expresiones relativas a un 
hijo-sdq (KAI N. 16, sin duda «hijo 
legítimo, heredero») y a un vástago-sdq 
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(KAI N. 43, 11; cf. Jr 23,5; Á. van den 
Branden, BeO 6 [11964] 60-72; íd., 
OrAnt 3 [1964] 245-261; J. Swetnam, 
Bibl 46 [1965] 29- 40). 


_ El único testimonio ugatítico claro (Krt 
[=1K = a CTA N. 14] lín. 12; 
rio es claro UT Ñ. 32 [=CTA N, 601, 
lín. 5) se refiere a la reina (sobre la multi- 
plicidad dé intempretaciones, cf. Schmid, 
loc. tit., 70). Dado que también en el AT 
sdq está muchas veces en relación con la 
realeza, existen indudablemente conexio- 
nes, pero son poco esclarecedoras, porque 
en las inscripciones no hay jamás una ex- 
plicación precisa de sdg. 


3, En muchos nombres personales 
sdg es el constitutivo teoforo (véanse 
Gróndahl 187s; F. W. Benz, Personal 
Names, in tbe Phoenician and Punic 
Inscriptions [1972] 398s, con biblio- 
grafía; Noth, IP 161s. 189; Schmid, 
loc. cit., “70s. 74; Cf. sup., 1/1). Ejem: 
plos como Sdgdkr, «Sdq recuerda», 
Sdgyds, «Sdq sabe» (antiguo árabe me- 
ridional, Conti Rossini 162b.222b), per- 
miten suponer que se refieren a una di- 
vinidad que no sólo realiza buenas ac- 
ciones, sino que también vela para no 
olvidar a los autores de sus propias ac- 
ciones. La divinidad se menciona sepa- 
radamente y junto a su «hermano» 
Mi3or, «rectitud», no sólo en Filón de 
Biblos; sino también en ugatítico (Uga- 
ritica v, 585 A 14; H. Gese y otros, 
Die Religionen Alesyriéns... [1970] 
169s). Con los nombres reales teoforos 
Malktsédeqg (Gn 14,18) y “doni-sédeq 
(Jos 10,1) está atestiguada también en 
la Jerusalén preisraelita (cf. R. A. Ro- 
senbetg, The God Sedeqg: HUCA 36 
[19651 161-177; Benz, loc. cit., 399). 


4. No hay que separar esta pareja 
divina de la diosa acádica Kittu(m), 
«derecho, justicia» (AHw 4945), y del 
dios Mi/esaru(m), «justicia, derecho» 
(AHw 6595), que no sólo expresan la 
recta conducta y el justo procedimiento 
judicial en la praxis cotidiana (aunque 
en ella se dé poca' importancia a su na- 
turaleza divina), sino que en los cantos 
cultuales son hijos del dios sol; en su 
epifanía aparecen a su derecha y a su 
izquierda (SAHG 320; cf. el conjuro 
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sumerio, p. 222) y preparan el «cami- 
no» del rey terreno de modo que no 
sólo reciba la capacidad de gobernar con 
justicia, sino que —dada la relación 
entre el obrar y sus consecuencias— 
obtenga también por ella bienestar y 
riqueza (SAHG 289; H. Ringgren, 
Word and Wisdom [1947] 53-59). 
Cuando en el AT aparecen juntas sédeq 
y misor (ls 11,4; Sal 45,78, referidas al 
rey; cf. el fenicio KAI Ñ. 4, 6) o —de 
forma más hebraizante— se habla de 
«juzgar con (fundar) sédeq y mésárim 
(¿plural o extranjerismo estereotipado?; 
> y3r)» (Sal 9,9; 58,2; 98,9, siempre 
acciones divinas), es evidente la afini- 
dad con el lenguaje acádico. Quizá la 
frecuente combinación hebrea stdagá 
(femenino) dmispat (masculino; el or- 
den puede estar invertido) es también 
una traducción del giró acádico. 


5. En la religión egipcia tiene aún 
mayor importancia la Maat, una realidad 
que no sólo abarca «verdad» y «justi- 
cía» y fundamenta la ética y la Justicia, 
sino que incluso es interpretada sin re- 
servas por egiptólogos como «el orden 
del múndo» (bibliografía en Schmid, 
loc. cit., 50, nota 263). Tiene una re- 
lación especialmente estrecha con el fa- 
raón, cuyo gobierno por medio de Maat 
afecta no sólo al pueblo, sino a todo el 
mundo. Al mismo tiempo, Maat es pro- 
totipo de toda actividad recta del indi- 
viduo. Sin embargo, la interpretación 
comio orden del mundo supone una des- 
mitificación (aún no demostrada metó- 
dicamente). La Maat es, en primer lu- 
gar, una diosa, hija del dios sol Re, que 
es al mismo tiempo el dios supremo (en 
Babilonia no es así) y una comida sacti- 
ficial indispensable para dioses y reyes. 
«He ofrecido la Maat que él amaba, 
porque sé que él (Amún) vive de ella. 
Mi pan es (también) ella y yo bebo 
de su rocío. Yo formo un lo cuerpo 
con él» (Hatschepsut; S. Morenz, Agyp- 
tische Religion [19601 128; cf. H. Bon- 
net, Reallexikon der ág. Religions- 
geschicbte [1952] 430-434; AOB 
N. 104; ANEP N. 572). Normalmente 
no se come el orden del mundo. 
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Tanto el egipcio ordinario como el 
rey son invitados a obrar y hablar siem- 
pre Maat. Aquí subyace la concepción 
de una «circulación» permanente entre 
el ámbito divino y el humano, efectua- 
da por la responsabilidad en el obrar 
(S. Morenz, Gott und Mensch im alten 
Ágypten [1964] 122). Maat como doc- 
trina es también objeto de instrucción, 
especialmente en los escritos sapiencia- 
les. Se perciben relaciones con el AT 
allí donde Maat se convierte en funda- 
mento del trono real, en analogía con 
el apoyo que sédeq ofrece al trono del 
rey o de Dios en el AT (Sal 89,15; 97, 
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Una primera ojeada revela ya una 
“concentración de la raíz en Is, Ez, Sal 
y Prov, donde se encuentran más de dos 
tercios de los casos. Se trata de libros 
en los que predominan las tradiciones 


px sdg Ser fiel a la comunidad 


hifil  saddzg sédeq sdágá 


o e a 


pa 
WO 


El 


sl p! 


NEP 


al 


206 


644 


2; Prov 16,12; 20,28, texto corregido; 
H. Brunner, Gerechtigkeit als Funda- 
ment des Throns: VT 8 [1958] 426- 
428; distinta opinión, Z. W. Falk, VI 
10 [1960] 72-74). Hay que suponer, 
además, que la idea de que la Maat se 
puede enseñar influyó fuertemente en 
la sabiduría israelita y en su lenguaje 
tanto acerca de la hokmá (=> | okm) 
como de la sedaga. 


II. El total de casos de la raíz en 
el AT hebreo (sin los nombres propios) 
se eleva a 523 (además, 1 X el arameo 
sidgá en Dn 4,24): 


( a total Ñ 


IA A 


(2) 


E w 
0h Nr 


(2) 


sala 


119 (15). 523 


ha 
ua 
E 


de Jerusalén, tanto de carácter sapien- 


cial (Prov; cf. Job y Ecl),- que subrayan 
particularmente el adjetivo saddig, como 
de carácter cultual, en las que destacan 
los sustantivos (Sal; algunos pasajes de 
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los libros históricos tienen igualmente 
carácter hímnico y pertenecen a este 
grupo; así también mumerosos textos 
de Ez y Dtls). Una investigación del 
significado teológico debería empezar 
por estos conjuntos. 


TIT. 1. Los diccionarios y traduccio- 
nes bíblicas, apoyándose en la traduc- 
ción griega Suxawoovvn y en la latina 
¡ustitia (LXX, Vulgata), suelen tradu- 
cir el verbo sdg por «ser justo» y los 
sustantivos por “«justicia», «derecho». 
Sin duda, sdg valora positivamente de- 
terminados comportamientos humanos 
y divinos. Pero ¿desde qué punto de 
vista? La respuesta es controvertida 
desde que comenzó a investigarse la his- 
toria del concepto hebreo (panorámica 
sobre la bibliografía en Schmid, loc. 
cit., 18). 

2) Unicamente los libros sica, 
aunque utilizan poco la raíz, ofrecen 
ejemplos concretos sobre qué “conducta 
es sdg o cuál no lo es. Es antiguo el 
uso para expresar una relación prove- 
chosa entre rey y súbdito (cf. sup., 1/2), 
para fidelidad y lealtad mutuas, que se 
manifiestan de distinto modo conforme 
a la diversidad de condición. La supre- 
ma tarea del rey es crear un «orden 
(mispat) saludable y stdaqa para todo 
su pueblo» (2 Sm 8,15; cf. Dt 33,21; 
1 Re 10,9; Jr 22,3.15; 23,5; 33,15; Ez 
45,9; Prov 21,3; la expresión está «de- 
mocratizada» desde Ez 18 ,23.19.21.27; 
33,14.16.19). 

El rey, como mosél saddig, ejerce so- 
bre su país una acción vivificante, como 
la salida del sol (2 Sm 23,3), y como su- 
prema instancia de apelación (¿o como 
patrón de los indefensos?) interviene en 
los procesos judiciales y con su senten- 
cia hace sdq al que tiene razón (2 Sm 
15,4; hifil). A la inversa, un súbdito es 
saddig cuando no se rebela (p3", 1 Sm 
24,18; cf. v. 12) ni, menos aún, levanta 
la mano contra el ungido (1 Sm 26,23, 
sedaqa). Mientras se mantiene fiel, tiene 
una sedagá ante el rey (2 Sm 19,29). 

b) Pero sdg se usa también fuera 
del ámbito estatal para expresar, por 
ejemplo, cualquier otra relación señor- 
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siervo. El sustantivo se utiliza cuando 
un siervo (“ébad), como Jacob, presta 
fielmente a su señor, aunque sea su 
propio suegro (Labán), una ayuda que 
va más allá de las obligaciones externas: 
«Mañana mi sedaga (= el servicio fiel 
al patrón) responderá por mí, porque 
se añadirá a mi salario ante tu rostro» 
(Gn 30,33; ¿E?). Ya en este antiguo 
pasaje sedaga es más que la simple con- 
ducta obligatoria, por eso trasciende la 
reivindicación de salario; más aún: no 
es solamente una conducta, sino un po- 
der que el hombre honrado adquiere 
por sus acciones y que se traduce in- 
cluso en la calidad de sus productos 
materiales (el rebaño de is en el 
caso de Jacob). 


Hay también un uso del adjetivo 
saddiq que tiene, quizá, un significado 
más amplio que. los sustantivos. Se uti- 
liza también para el comportamiento 
entre personas con los mismos derechos 
y designa (en la comunidad local) al 
ciudadano íntegro. Si los bandidos asal- 
tan y matan a un %%$ saddig (2 Sm 4, 
11; 1 Re 2,32; cf. Gn 18,24s; 20,4), 
esta acción se considera como especial- 
mente perversa. 


c) Cuando” surge la discordia, se 
trastorna el estado de stdaga en la con- 
vivencia entre personas (o grupos), y 
en el seno de una comunidad fuerte- 
mente unida se produce una alienación 
de consecuencias desastrosas si no se 
adoptan correctivos y se restablece la 


sedaqa, en determinados casos por la 


intervención de una tercera persona. 
Según la concepción hebrea, que tiende 
a la polarización, una de las partes tie- 
ne que ser la responsable de la pertur- 
bación y, por tanto, malvada (rása*); la 
otra, por el contrario, honrada y, por 
tanto, inocente (saddiq); debido a ello, 
resulta injustamente dañada en su apa- 
cible existencia. El que está implicado 
en una discordia, ya no vive en el sen- 
tido pleno de la palabra, ya no tiene 


sedáqa, por más que aún siga siendo 


saddig. 


La guerra entre los pueblos pitos 
esta situación, pero Israel está conven- 
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cido de que Yahvé interviene y resta- 
blece la sedagá de su pueblo (Jue 5,11; 
Dt 33,21). Otro conflicto se origina 
cuando los siervos tratan de justificarse 
de un robo ante un dueño (4dox) que 
los había acogido amablemente (Gn 44, 
16; hitpael). Estos enfrentamientos se 
dan incluso en el seno de una familia. 
Judá, como pater familias, había con- 
denado al fuego a su nuera, viuda, por- 
que se había prostituido y había que- 
dado encinta. Pero tan pronto como 
Judá tiene que reconocer que ella lo 
había hecho por el levirato (y que él 
mismo es el padre del niño) confiesa: 
«Ella ha actuado con lealtad y es ino- 
cente, yo no (sáadtga mimmenni)» (Gn 
38,26). Por lo demás, también aquí la 
conducta sdg de la persona en cuestión 
(la mujer) a favor del vínculo comuni- 
tario (el matrimonio con su marido di- 
funto) va mucho más lejos de la simple 
obligación. 

d) Una forma institudonalizada para 
la superación de las alteraciones de la 
paz es el proceso judicial, que en la épo- 
ca preexílica es competencia de la tota- 
lidad de los hombres libres de una co- 
munidad local que se reúnen en la 
puerta y no necesitan una instancia ju- 
dicial específica. Dado que los hombres 
con capacidad jurídica están al mismo 
tiempo capacitados para el culto, todo 
proceso tiene rango religioso. La obli- 
gación de ayudar a la parte saddzd, sea 
acusador o acusado, a que recupere su 
sedaqd es vivamente recomendada con 
una serie de prohibiciones 'apodícticas 
(¿cultuales?). En efecto, un saddiq, cuya 
vida sana e irreprochable se pone públi- 
camente 'en cuestión, quedando así des- 
truida, es una contradicción en sí mis- 
mo y una fuente de males para los que 
lo rodean (Ex 23,75). Sólo en las inter- 
pretaciones tardías de estas prohibicio- 
nes se aplica el predicado sdg no sola- 
mente a los adversarios en el proceso, 
sino también al colegio judicial, en 
cuanto que. tiene que actuar «con sé- 
deq» frente al conciudadano injusta- 
mente implicado en un litigio (Lv 19, 
15). Pero en el uso jurídico nunca está 
en primer plano la «justicia» del juez 


973 sdq. Ser fiel a la comunidad 


648 


(como sería lo normal en nuestra len- 
gua), sino la reinstauración de la s*daqa 
del acusador o del acusado por medio 
de la absolución y el restablecimiento 
de su íntegra existencia civil, de lo que 
forma parte la condena del adversario 
«injusto», es decir, malvado. Al parecer, 
subyace aquí una concepción del dere- 
cho según la cual todo proceso se debe 
a un trastorno de relaciones comunita- 
rias que hay que restablecer. En con- 
secuencia, ningún proceso debería con- 
cluir (teóricamente) sólo con la absolu- 
ción de una de las partes sin la con- 
dena de la otra. Cuando la parte saddig 
es absuelta y, de este modo, restableci- 
da en su estima y en su posibilidad de 
vida próspera (sdg hifil), el adversario 
es al mismo tiempo condenado (aunque 
sólo sea por una acusación injustifica- 
da) como malvado (r3* hifil), por ejem- 
plo, a cuarenta azotes menos uno (Dt 
25,1-3; cf. 19,19). Juzgar en sédeg no 
significa, por tanto, absolver o condenar 
«imparcialmente», sino eliminar un con- 
flicto en interés de la comunidad, de 
modo que se restablezca el derecho del 
que ha sido perjudicado en su existen- 
cia y se neutralice al perturbador de la 
paz, para que pueda surgir una situación 
óptima de concordia ApOp y de ple 
estar. 


2. 4) La interpretación y só 
de la conducta humana descrita como 
sdq presentan dificultades para los exe- 
getas desde hace mucho -tiempo. Las 
antiguas traducciones (cf. sup.) sugieren 
que se trata de una conducta recta, es 
decir, conforme a las normas, que se 
basa en la ley divina como en la nór- 
ma o, al menos, como en una idea abso- 
luta de justicia. El concepto opuesto se 
consideró, por tanto, como. expresión 
de una vida sin Dios y sin ley (LXX, 

¿vopos). Incluso en la actualidad hay 
ceca que piensan que sdq se refiere 
a una norma fija (G. Quell, ThW IT, 
177; Jacob 75ss). Pero el carácter de 
esta norma es cada vez más oscuro para 
la ciencia bíblica. Es significativa la fra- 
se de E. Kautzsch, Abhandlung iúber 
dié Derivate des Stammes sdq im alt- 
testamentlichen. Sprachgebrauch (1881) 
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53: «No superamos este concepto de la 
adecuación a una norma». Antes del 
exilio no hay referencia a una determi- 
nada norma fija, es decir, a los manda- 
mientos divinos, y cuando en narracio- 
nes antiguas sedaga va más allá de una 
actuación obligatoria (por ejemplo, Gn 
38,26), se excluye toda referencia. Ade- 
más, es sorprendente que incluso en 
textos tardíos, al hablar de sdg se haga 
tan poca referencia —al contrario de lo 
que ocurre, por ejemplo, con el concep- 
to «temor (yira4) de Dios»>— a tórá o 
similares (excepciones: Dt 4,8; Sal 19, 
10 y Sal 119). Así, pues, no se puede 
probar una vinculación a una norma es- 
tablecida (en el lenguaje moderno, in- 
fluido por la sociología, se habla, en 
contraste con la tradición histórico- 
dogmática, de normas de comportamien- 
to más o menos fluidas y se entienden, 
por tanto, como norma los usos y cos- 
tumbres. En este sentido, actuar según 
sdq está, naturalmente, ligado a una 
norma, como toda conducta moral). 

b)  H. Cremer ha interpretado por 
primera vez sídágá como un concepto 
funcional, y más concretamente como 
una conducta adecuada a la comunidad 
(Die Paulinische Recbifertigunslebre im 
Zusammenbang ibrer geschichtlichen 
Voraussetzungen [?19091). Esto ha 
tenido una amplia aceptación (Eich- 
rodt 1, 161s; Kúhler, Theol. 17s; Von 
Rad 1, 382-395; K. Koch, «Gemein- 
schaftstreue» im Israel der Kónigszeit: 
ZEE [19611 72-90; íd., sdq ¿rm AT [di- 
sertación teológica, Heidelberg 1953]). 
En efecto, los testimonios citados en 
los que se concretiza el comportamiento 
sdq se pueden referir a relaciones co- 
munitarias institucionalizadas, que lue- 
go se mantienen y conservan por medio 
de acciones propias de sdg. El concepto 
«comunidad» necesita mayor precisión. 
sdq no está atestiguado cuando se trata 
de lazos de sangre (en Gn 30,33 Jacob 
tiene con su suegro una relación de tra- 
bajo), pero sí para expresar el apoyo 
mutuo en una comunidad local, la rela- 
ción entre señor y siervo, rey y súbdito, 
incluso patrón y forastero (Dt 1,16), 


“anfitrión y huésped (Gn 44,16; 20,42); | 
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no aparece, en cambio, en el tráfico y 
comercio internacionales. Son discutidos 
los textos en los que se exigen pesos y 
medidas «de sédeq» (Lv 19,36; Dt 25, 
15; Ez 45,10). ¿Se trata de que la co- 
munidad israelita debe mantener su in- 
tegridad incluso en la praxis económica 
(cf. el contexto), o, por el contrario, se 
debe concluir que, independientemente 
de toda relación comunitaria, se debe 
utilizar la «medida exacta» (Schmid, 
loc. cit., 99, contra la opinión de Koch)? 
Por otra parte, es difícil de explicar el 


hecho de que la raíz sdg se aplique con 


frecuencia a la recta conducta del hom- 
bre respecto a su Dios (y a la inversa), 
pero apenas esté unida al concepto b*rzf 
(«alianza»), que es fundamental para la 
relación con Dios (excepción, por ejem- 
plo, Sal 50,55). Para la fidelidad de Yah- 
vé a la alianza se suele utilizar hésed, 
a la que por parte del hombre corres- 
ponde ocasionalmente stdaga4 (por ejem- 
plo, 1 Re 3,6). i 

c) H. H. Schmid propone una so- 
lución original. En analogía con las con- 
cepciones de orden propias del antiguo 
Oriente, entiende sédeg como orden 
del mundo, tal como existe desde su 
comienzo y como se manifiesta en los 
ámbitos del derecho y la sabiduría, na- 
turaleza y fecundidad, guerra y bendi- 
ción, culto y sacrificios. El Dios supre- 
mo garantiza el orden del mundo y 
establece al rey como a su representante 
terreno. Todo individuo ha de atenerse 
a este orden universal (ya A. Jepsen, 
sdqg und sdqh ¿im AT: FS Hertzberg 
[1965] 78-89, se expresa de forma aná- 
loga). Sin embargo, no es fácil de expli- 
car por qué, por ejemplo, una viuda que 
se ha prostituido no atenta contra el 
orden del mundo (Gn 38,26; Schmid, 
loc. cít., 92s), mientras que sí lo hace 
un simple robo (Gn 44,16; Schmid, 
loc. cit., 104, nota 119). Además, sdg 


se limita en el AT a determinados fenó- 


menos sociales y nunca se refiere al or- 
den cósmico como el de los astros y el 
mar (que, sin embargo, pueden estar 
unidos a la ley de Yahvé, Jr 5,22; 
cf. 31,33). ea 
d) Constituye una nueva dificultad 
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para la mentalidad de Occidente la cons- 
tatación de que los sustantivos sédeq/ 
sídaqa munca expresan solamente una 
conducta moral, sino que desde el prin- 
cipio (cf. sup., Gn 30,33; también en 
fenicio, cf. sup., 1/2) incluyen también 
un estado placentero de salud y 'bien- 
estar. En algunos salmos y textos pro- 
féticos este aspecto predomina a veces 
tanto que los traductores se ven obliga- 
dos a traducir el sustantivo por «Heil» 
(por ejemplo, Is 51,1-5, Biblia de Zu- 
rich). ¿Cómo hay que explicar este do- 
ble aspecto? J. Pedersen ha entendido 
sdg como autoafirmación del «alma» 
que, según la concepción hebrea, impera 
en el hombre y que tiende a una vida 
y aspecto confortables, y, en consecuen- 
cía, ha interpretado conducta moral y 
estado de salud en la palabra sdg como 
unidad de medio y fin (Israel T-II 
[19261 378ss = en alemán: Die Be- 
bauptung der Gerecbtigkeit, en Das 
Prinzip der Vergeltung in Religion und 
Recht des AT, editado por K. Koch 
[1972] 8-43 [en adelante, Prinzip...]). 
K. H. Fahlgren ha señalado en pala- 
bras teológicamente importantes del AT 
la estrecha conexión entre obras buenas 
y malas por una parte y estado saluda- 
ble o funesto por otra, y de ello deduce 
una «concepción sintética de la vida» 
en la mentalidad israelita, que ve in- 
disolublemente unidas la acción y sus 
consecuencias (s*dakaá nahbestebende und 
entgegengesetzte Begriffe im AT [1932] 
= Prinzip..., 87-129 [publicación par- 
cial]). «Todo bien en la vida es creado, 
mantenido y comunicado por la comu- 
nidad. Por ello, actuar contra el prin- 
cipio comunitario es malo bajo todos 
los aspectos, es al mismo tiempo mal- 
dad y desgracia, transgresión y conde- 
na» (Prinzip..., 127). 
- K. Koch ha desarrollado ulteriormen- 
te esta idea señalando que aquí no sólo 
se conciben como una sola cosa la causa 
y el efecto, sino que al mismo tiempo 
la acción moralmente importante se 
concibe como una esfera que envuelve 
en adelante a su autor, y por eso hay 
que partir de la concepción de una esfe- 
ra de acción que crea un destino (Gibt es 
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ein Vergeltungsdogma im AT?: ZThK 
52 [1955] 1-42 = Prinzip..., 130-180): 
«Por medio de sus obras el hombre se 
““crea”” una esfera que lo rodea perma- 
nentemente operando salvación y des- 
gracia. Esta esfera es de una materiali- 
dad cósica y pertenece al hombre de un 
modo parecido a como le pertenece su 
propiedad» (Prinzip..., 176). Dios cola- 
bora poniendo en marcha inmediata y 
plenamente en el que actúa la relación 
obras-consecuencias (sobre la discusión 
en torno a esta tesis, cf. las restantes 
colaboraciones en Prinzip..., especial- 
mente las de F. Horst y H. Gese). 
Desarrollando el artículo de Koch, hay 
que acentuar con más fuerza que la ca- 
pacidad de obrar el bien y, por tanto, 
el presupuesto para que se dé la rela- 
ción entre la buena acción y el efecto 
saludable, tiene que ser otorgada pre- 
viamente por Yahvé al hombre o al 
pueblo de Israel (cf. ¿rf., sobre los Sal- 
mos). Con Von Rad 1, 388, stdaga se 
puede entender como «algo así como un 
campo de actividad en el que los hom- 
bres son introducidos y, a través de ello, 
capacitados para realizar determinadas 
acciones». a 

e) Finalmente se discute hasta qué 
punto sdg expresa una conducta que 
incluye dos aspectos a modo de justicia 
distributiva, es decir, si también o ín- 
cluso preferentemente significa justicia 
punitiva. Es significativo que esta inter- 
pretación se proponga casi únicamente 
en pasajes que hablan de sédeq/stdáqa 
de Dios (F. Notscher, Die Gerechbtig- 
keit Gottes bei den vorexilischen Pro- 
pbeten [19151; A. Dúnner, Die Ge- 
rechtigkeit nach dem AT: «Schriften zur 
Rechtslehre und Politik» 42 [1963]; 
Schmid, loc. cif., 175s; se expresa en 
contra H. Cazelles, A propos de quel- 
ques textes difficiles relatifs a la justice 
de Dieu dans l'Ancien Testament: RB 
58 [1951] 169-188). También dan pie 
a esta interpretación pasajes en los que 
sdg se refiere al procedimiento judicial, 
aunque en él es más importante en el 
AT el ser saddig del demandante o acu- 
sadot que el del juez (cf. ¿mf., 111/1d), 
y pasajes que designan a Yahvé como 


633 


Sofét, que no sólo las Biblias suelen tra- 
ducir por «juez», sino que los exegetas 
entienden también en el sentido de un 
ideal de juez occidental, aunque el ob- 
jeto del $pf divino en el AT son única- 
mente los pobres, indefensos e inocen- 
tes y quizá por ello es recomendable 
una traducción distinta de $pf. Es, pues, 
comprensible el juicio de Von Rad: «El 
concepto de una sidágá punitiva no es 
documentable; sería una contradictio in 
adiecto» (1, 389). | 


IV. 1. En ningún otro libro se utili- 
za la raíz sdg con tanta frecuencia y 
variedad y con tanto énfasis como en el 
Salterio. Sólo aquí aparece claramente 
la sintonía del sédeg divino y humano; 
el lenguaje esporádico de algunos tex- 
tos proféticos es explicable a partir de 
aquí. 

a) Sólo en el Salterio la forma mas- 
culina sédeq supera a la femenina seda- 
qá; la diferencia de significado es in- 
equívoca, pero no es fácil de destacar 
y, desde luego, no siempre se percibió 
del mismo modo al componer los Sal- 
mos. En un canto de acción de gracias 
se dice: «Anuncio sédeg en la gran 
asamblea cultual... No oculto tu s?daga 
en mi corazón» (40,105); aquí stdaga 
parece indicar la acción divina indivi- 
dual en favor del protagonista, que se 
funda (cf. 89,15-17) en un sédeg más 
amplio (sin sufijo). Pero el estado de 
sédeq puede ser no sólo presupuesto 
(de parte de Dios), sino también conse- 
cuencia (de parte del hombre) de s*daga. 
La intercesión por el rey en Sal 72 su- 
plica un don de stdaga para el rey que 
lo capacite para regir a su pueblo en 
sédeq y haga que las colinas sean fe- 
cundas en stdaga (vv. 1-3). Análoga- 
mente, el tardío Sal 119 (v. 142: «tu 
sedagá es sédegq para siempre y tu Torá 
es consistencia») sugiere, según el con- 
texto, que la comunicación de la: Torá 
en la época de Moisés fue una acción de 
sedáaqá que estableció un estado perma- 
nente de sédeg para los israelitas 
(vv. 141-144). Por otra parte, al sédeg 
del rey en Sal 18,21.25 corresponde en 
el paralelo de 2 Sm 22,21.25 stdaga: 
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¿no se advirtió en algunas épocas nin- 
guna diferencia? 

b) En los cantos colectivos, sobre 
todo de carácter hímnico, se ensalza el 
hecho de que un séádeg/stdágá que 
está en el cielo (89,17; 97,2; Jepsen, 
loc. cít., 86) desciende sobre la tierra 
en el marco de teofanías para estable- 
cer nuevamente en Israel el sédeg hu- 
mano, al parecer, debilitado (85,11-14; 
99,4, femenino), mientras los restantes 
pueblos observan (98,2, femenino). 
Como transmisores actúan el cielo (con- 
cebido como un ser viviente) (50,6; 
85,12; 97,6), la mano prodigiosa de 
Yahvé (48,11) o la luz del rostro divi- 
no (24,4s, femenino; 85,14). También 
pueden intervenir seres divinos subal- 
ternos (¿para los pueblos no israelitas?; 
58,2; 82,3, hifil). Como Dios-rey uni- 
versal, Yahvé hace, pues, participar a 
su pueblo de un poder que lo rodea a 
él mismo (9,5; 89,15-17; 99,4; 103, 
17-19). La meta de esta transmisión 
teofánica es la comunidad cultual reuni- 
da en Sión (¿en la fiesta de otoño?). 
Concepciones análogas van unidas a di- 
vinidades egipcias, babilónicas y cana- 
neas relacionadas con la «justicia», que 
acompañan al Dios sol. Los exegetas 
suelen considerar estas concepciones en 
el AT como imágenes poéticas. Pero 
¿puede una realidad que había sido ve- 
nerada en Jerusalén hasta la época de 
David como divinidad viviente e indis- 
pensable quedar reducida bruscamente 
a una pura abstracción? Es cierto que 
el uso israelita desprovee a sédeg de 
personalidad y veneración y, por tanto, 
lo desmitifica, pero sigue siendo una 
esfera espacial y material que se puede 
considerar como realidad efectiva (o 
hipóstasis). Es significativo que, como 
ocurre en los nombres propios, no lleve 
artículo (excepciones: Is 1 ,26; 32,17; 
61,3; Ecl 3,16; Dn 9,7). 

Si sédeq] daga se a 
la fiesta en el pueblo y en el país, les 
otorga: 1) vida y fecundidad (Sal 65, 
6ss; 72,1ss; 103,6; con la lluvia, Os 10, 
12; 1s 45,8; Jl 2,235); 2) victoria sobre 
posibles enemigos - (Sal 48,11s; 129,4s 
Esaddig1; Mig 7,9s; Jue 5, 11; Dt 33, 
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205); 3) capacidad para obrar el bien 
(Sal 99,4; Os .2,21;.1s 1,21.27; 33,5; 
Job 33,26). El tercer punto es decisivo 
y constituye el presupuesto de los dos 
primeros. Como los compañeros de cul- 
to dotados de sédeg (en cuanto tales 
se llaman saddigim,.Sal 33,1; 142,8) se 
mantienen en su vida diaria fieles a la 
comunidad y actúan moralmente bien, 


atraerán sobre sí y sobre los que los 


rodean bienestar y victoria en virtud 
de la esfera de acción que crea un des- 
tino. Esta concepción excluye a priori 
que la moralidad humana sea obvia; 
por el contrario, el israelita supone que 
hay en el hombre una especie de im- 
pulso natural al egoísmo autodestructi- 
vo. La moralidad ha de ser estimulada 
de nuevo periódicamente. Para ello no 
basta la instrucción intelectual, sino que 
es necesaria una experiencia, que abat- 
que toda la vida, de:la: superación en el 
culto de toda alienación entre los hom- 
bres, entre el hombre y la realidad en 
general y, por tanto, entre el hombre 
y Dios. Sólo así se despertará la volun- 
tad y la conciencia de vivir conforme a 
la comunidad, porque se tiene el con- 
vencimiento de estar a salvo en la esfe- 
ra de la salvación comunitaria de Dios. 
La llegada del sédeg a la tierra tuvo 
lugar por vez primera e incondicional- 
mente en el contexto de la creación (Sal 
33,4-6; 89,11-17). Pero su renovación 
por medio de la teofanía (¿en la fiesta 
de otoño?) supone un movimiento circu- 
latorio: sólo quien se ha comportado 
como saddig en su. vida diaria podrá 
cruzar las puertas del templo del séd.eg 
(118,19s) y volverá a recibir después 
bendición y sdaga (24,5s; 68,3s, sad- 
dig). La transmisión de la esfera opera- 
tiva divina a los portadores humanos se 
efectúa presumiblemente en la comida 
sacrificial, que tiene carácter sacramen- 
tal (zibhe sédeq, Sal 4,6; 51,21; Dt 33, 
19; cf. Sal 65,55; 132,8s; Koch, ZEE 
[1961] 83-87; distinta opinión, Schmid, 
loc. cif., 100-102). El don de la stdaqa 
a un rásd, es decir, una «justificación 
del que no reconoce a Dios» es incon- 
cebible no sólo en los Salmos, sino en 
todo el AT (distinta opinión, H. Revent- 
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low, Rechtfertigung im Horizon: des. 
AT [1971]). | 

c) sdg se utiliza aún con más fre 
cuencia en los cantos individuales. La 
correspondencia entre la sedaga divina 
y la humana ocupa en este caso el pri- 
mer plano. Si uno se complace en el 
sádeq de Yahvé, Yahvé se complace 
en su Salom ES sim) (Sal 35,27). El 
Salmista pide en su angustia ser escu- 
chado «por la stdaga (divina)» (31,2s; 
71,2; 143,1; cf. 119,40) o suplica «es- 
cucha, Yahvé-sédeqg» (17,1; ¿identifi- 
cación de ambas realidades? Schmid, 
loc. cit., 76) o también «respóndeme, 
Dios de mi sédeg» (4,2). Que la 
inmensa sidaga del cielo se convierta 
en luz para los que son fieles a Yahvé 
(36,7-11). Si esto ocurre, el saddig vaci- 
lante vuelve a ser fortalecido (7,10) y el 
miSpát (= condiciones externas). se con- 
vierte de nuevo en sédeq, en situación 
de bienestar (94,15). 

Aquí es importante una concepción 
del camino (d¿érek), que ve como una 
unidad la conducta y el curso de la 
vida; que abarca, pues, la relación he- 
cho-consecuencias en su decurso históri- 
co. Si uno dirige su camino a Yahvé 
(37,5-7; cf. 23,3), su sédeq resplande- 
cerá un día como la luz. Una parada 
en el templo es provechosa, porque 
hace posible que el camino y la stdaga 
de Yahvé se conviertan en fuerza deter- 
minante para la propia historia (3,9; 
cf. v. 13). 

La corriente circulatoria entre la sedá- 
qá divina y humana explica que en al. 
gunos textos no sea posible determinar. 
quién es el portador. Yahvé ama (hb, 
11,7; 33,5) la sdaga; ¿significa esto 
que realiza de buen grado sus propias 
acciones salvadoras o que ama a los 
saddiqim humanos (146,8)? En el sé- 
deq se contempla el rostro de Yahvé 
(17,15): ¿en el del orante (11,7) o en 
el que irradia el rostro de Dios? 
sdq ejerce una función especial en la 
oración del acusado (7, 17,quizá tam- 
bién 35.y.69). Probablemente subyace 
aquí la praxis de un juicio: divino para 
los casos que la comunidad local no 
puede esclarecer y que,+pór tanto, han 
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de set resueltos en el templo por medio 
de una ordalía (1 Re 8,315). En ella 
Yahvé examina, al parecer, no sólo la 
culpa o inocencia en este caso concreto, 
sino la ' conducta respecto a amigos y 
enemigos a lo largo de toda la vida 
hasta el presente (7,4-6; 17,3-5). El jui- 
cio ($p£) de Yahvé consiste entonces en 
poner inmediatamente en vigor la rela- 
ción hecho-consecuencias en el saddig y 
en el' rasa" (7,95.17s; 69,285), para lo 
que se utiliza de forma peculiar la ter- 
minología «teofánica (7,7s; 17,13-15; 
35,238). | 

- Otra. ocasión de expresar la stdaga 
del individuo era la liturgia de ingreso 
al templo, en la que los sacerdotes pre- 
guntaban al visitante acerca de la rec- 
titud de su vida (15, 24); si respondía 
afirmativamente, se le anunciaba, tal 
vez con la sentencia declaratoria: «es 
fiel a la comunidad/apto para la salva- 
ción» (saddig hú; conservada sólo en 
Ez 18,9), que muy pronto recibiría la 
salvación. Con esta frase, la: sedaga se 
imputaba a Dios (—> hb, 4a). Quizá se 
utilizó la: misma. fórmula en el juicio de 
Dios; así, al menos, se entendería la 
transposición a: la acción histórica de 
Finés, a quien se le imputa como stdagá 
su intervención sangrienta contra la ido- 
latría a favor del pueblo (Sal 106,31). 
En cambio, la famosa frase de Gn 15,6 
(¿E? ¿deuteronomista?) refleja, con 
toda probabilidad, la situación de in- 
greso en el templo: «El creyó en Yahvé 
y se le imputó como stdagd». Abrahán 
cree ante una promesa de descendencia 


que parece inverosímil. Por eso se le 


confirma «aptitud para la salvación», 
porque un acto de fe en estas condicio- 
nes corresponde a la sedagá de una vida 
entera (G. von Rad, Die Anrechnung 
des Glaubens zur Gerechtigkeit: ThLZ 
76 [1951] 129-132 =GS 130-135; 
K. Koch, Tempeleinlassliturgien: FS 
von Rad [1961] 45-60). | 

En algunos textos. resulta claro que 
sdg no sólo expresa la acción del indi- 
viduo, sino también su estado de salud, 
puesto que el hombre construye con las 
acciones su destino. El saddig «germi- 
na» (prb, Sal 72,7; 92,13), saborea en 
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el curso del tiempo el fruto de sus ac- 
ciones (38,12); su cuerno (géren), sím- 
bolo de su fuerza, se levanta (75,11; 
112,9); participa de una luz que a su 
vez es saddig = dotada de fuerza salva- 
dora (112,4; cf. 97,11). La stdagá de 
un hombre recto permanece en su casa 
y genera poder y riqueza (112,3). 

El paso de la acción sdg al estado de 
sdq se produce sólo por la intervención 
de Yahvé, que es ensalzado por esta 
colaboración como saddig. Este predi- 
cado se interpreta con frecuencia en el 
sentido de una justicia distributiva (re-. 
cientemente, Schmid, loc. cif., 148), 
pero esto no se puede afirmar con cet- 
teza. Aunque la intervención de Yahvé 
a favor del saddzg tiene también como 
consecuencia la destrucción del poder 
del rá$2* y su aniquilación (71,24 [stda- 
qá1; 129,4), no hay ningún testimonio 
en el que el castigo del malvado consi- 
derado en sí mismo, es decir, sin refe- 
rencia a un saddig que se beneficia de 
ello, sea el resultado de la stdágá divi- 
na. Lo mismo puede decirse cuando se 
alaba a Yahvé como Sofet saddig (7,12; 
cf. v. 10; 9,5), que no significa simple- 
mente «juez justo», como sugieren las: 
modernas traducciones de la Biblia, sino 
la acción de «establecer» y mantener 
a los súbditos leales, que es propia del 
soberano. Las expresiones paralelas que 
cantan el $pt bisédeq de Yahvé, «esta- 
blecer (el poder de) la esfera-sédeg», 
tienen como objeto la tierra habitada 
(tebel, 9,9; 96,13; 98,9); ¿por qué pre- 
cisamente esta realidad habría de ser 
objeto de un juicio forense? Textos 
como 69,28s, según el cual el saddig, 
no el malvado, obtiene la stdágá de: 
Yahvé, y 143,1, según el cual debido 
a la stdagáa divina el orante no será 
juzgado, excluyen una justicia distribu- 
tiva. Donde se alaba a Yahvé como sad- 
diq, las palabras paralelas son «bené- 
volo» (hannún, 116,5), «fiel» (bastd, 
145,17), mientras que su cólera es anti- 
tética (7,12). o i 

Si el orante ha conocido la ayuda de 
Yahvé, si ha experimentado la stdágá 
divina y ha recibido de nuevo su propia 
sedaqga, alaba públicamente en el culto 
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la sedaqa/sédeq divina que se le ha 
concedido (22,32; 35,28; 40,108; 51, 
16; 71,155.19.24; 88, 13; 145 1). 

d) En los salmos reales el soberano 
ejerce una función mediadora entre la 
salvación de Dios e Israel. El es el des- 
tinatario preferido del don salvífico de 
la sedaqa. Ella lo capacita no sólo para 
consolidar a su pueblo en la esfera del 
sédeq, sino también para influir mis- 
teriosamente en la fecundidad de los 
montes y los valles y, finalmente, para 
suscitar entre los súbditos un compot- 
tamiento mutuo en Salom y sédeg (72, 
1-6). Si marcha a la guerra, su avance 


tiene rasgos epifánicos. El está acom- 


pañado de sédeq, como Yahvé (45, 
4-8). Sin embargo, ni el mismo rey po- 
see sédeq como algo natural. Sólo si 
ha mantenido los caminos y las leyes de 
Yahvé y tiene las manos limpias ante 
Dios y ante los hombres, tendrá aquel 
sédeq por el que puede esperar que 
Yahvé lo haga llegar a la madurez (gr), 
haciendo así que sus acciones reviertan 
sobre él o haga irradiar su luz (18, 
21-30). 


2. Del libro de los Proverbios emet- 
ge una visión distinta. Aquí se trata de 
la sedaga que el hombre se proporciona 
a sí mismo por medio de su sabia con- 
ducta; Yahvé colabora con su bendición 
sólo de forma secundaria (saddiq: 3,33; 
10,3.6s; 18,10). | 

El masculino sédeq está con llamati- 
va frecuencia (en cinco de nueve casos) 
en relación con el rey, que, según 253,5, 
afianza su trono con séd.eq; pero según 
16,12s, con sidagá, que en el último 
texto se explica como «complacencia en 
los labios del sédeg» (en los Prover- 
bios aperias se percibe diferencia entre 
las dos formas que tiene el sustantivo; 
cf. también 8,15s con v. 18). La prác- 
tica ($b) de sedágá y del derecho (+m:iS- 
pát) es mejor (¿para obtener la salva- 
ción?) que los sacrificios (21,3). Se 
manifiesta especialmente en la defensa 
de los pobres (31,9). 

Sin embargo, los proverbios sapien- 
ciales tratan prevalentemente del repre- 
sentante individual del estrato social 
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dominante, que es saddig cuando es sa- 
bio y a la inversa (9,9; 11,30; 23,24; 
Os 14,10). El manifiesta su conducta: 
sdg en la donación generosa (21,26),. 
en la renuncia a la mentira (13,5), en el 
cuidado de los pobres (29,7) e incluso: 
de los animales domésticos (12,10). Si 
el sabio forma parte del tribunal en un: 
proceso, impide que se haga injusticia. 
a (otro) saddiq (18,5; 24,235; cf. 17 115). 
Naturalmente también hace participar 
a otros de su s?daga (12,17). 

La posesión de sédeg no basta para: 
ser sabio. Se necesita instrucción e in- 
teligencia (1,3; 2,9). Ni basta la con- 
ducta moralmente buena. Para saber lo 
que es bueno o malo en cada situación 
concreta es necesaria la clarificación de 
la sabiduría, que se manifiesta, alienta 
y se plasma en todas las enseñanzas sa- 
bias y que, en último término, tiene su: 
origen en Dios. La sabiduría (bokmay 
ocupa el lugar que en los Salmos tiene 
el culto. De este modo hace posible la 
idea de una stddga común a todos los. 
hombres, no sólo a los israelitas. Espe- 
cialmente Prov 8 describe la sabiduría: 
personificada como transmisora de sé- 
deq (vv. 8.155.20). 

Más que de concretar la conducta 
sqd, los sabios se ocupan de sus conse- 
cuencias para el hombre mismo. Al tra- 
tar de descubrir y profundizar en el de- 
curso de la vida humana las disposicio- 
nes existentes, que es el objetivo prin- 
cipal de la sabiduría, se constata corr 
especial frecuencia la relación individual 
entre la acción buena y la salvación y 
la correspondiente entre pecado y ruina: 
(Von Rad 1, 430-450; Koch, Prinzip... 
131-140; Schmid, loc. a 1 157. 160). El 
que vive como saddig «germina» (11, 
28), se siembra una semilla cargada de 
futuro (11,18s) y gozará el fruto de sus 
obras (11,30; Is 3,105); está sólidamen- 
te fundado para siempre (10,25.30; 12,. 
3.7.12G). Toda su casa está llena de 
una fuerza positiva (15,6). Es cierto que: 
no se excluye un daño temporal; un 
saddiq puede poseer poco (16,8, s“daga),, 
puede incluso caer siete veces, pero se 
levanta (24,16). Es una ley «natural» 
el hecho de que una stdagá estable con- 


661 


duce finalmente a la vida en el pleno 
sentido de la palabra (hayy2m) y pre- 
serva de una muerte prematura (10,12. 
16; 11,4.19.30; 12,28). La boca del 
saddiq puede incluso llegar a ser fuente 
de vida para otros (10,11; cf. vv. 21.32). 


Como en el Salterio, la unidad de 
conducta y de camino (-—> dérek, "órab) 
es un tema de gran importancia. Cuando 
el individuo practica sedáqa se crea una 
esfera de acción salvífica que hace su 
«camino» íntegro (13,6; cf. 11,5; ls 
26,7) para que le conduzca a una vida 
placentera (12,28) hasta una vejez di- 
chosa (16,31; cf. 2,20; 4,18; 20,7). La 
idea de la acción que crea un destino 
está densamente resumida en 21,21: 
«quien busca sidaga y fidelidad a la 
alianza (bésed) alcanzará vida, sedaqa 
y gloria (kRabod)». 


3. a) Los profetas preexílicos y de 
la primera época del exilio hablan de 
séádeq/stdaga mucho menos de lo que 
cabría esperar. Sólo Amós hace de la 
falta de conducta según sdg el centro 
de su crítica a Israel, deplorando con- 
cretamente el desprecio de la stdaga o 
su transformación en acíbar (Am 5,7; 
6,12), siendo así que constituye un po- 
tencial concreto donado previamente a 
Israel, que habría que conservar y man- 
tener a través de las propias obras bue- 
nas. Quizá se supone aquí una tradi- 
ción según la cual la historia de la 
salvación conducida por Yahvé no ter- 
mina sólo con el don de la tierra pro- 
metida, sino con una transmisión de 
sedáqá que por vez primera tiene lugar 
en este contexto; a partir de aquí 1s- 
rael tenía la posibilidad de prolongar 
ulteriormente por medio de su fidelidad 
comunitaria la historia iniciada por Dios 
(s*daqa unida a la casa de José y a Be- 
tel, Am 5,4-7; una torá correspondiente 
dada a Jacob en Betel sobre el mi$pat 
hecho posible, Os 12,5; cf. 10,4s.11-15; 
manifestación de sedagót divinas en 
Guilgal que suscitan el 1i$paf del hom- 
bre, Mig 6,5-8). En Isaías la historia 
de la salvación concluye con la elección 
de Sión y la transmisión a la ciudad y 
al santuario de la esfera salvífica vincu- 
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lada a la comunidad. (Is 1,21; cf. 28, 
l6s; K. Koch, Die Entstebung der so- 
zialen Kritike bei den Propbeten: FS von 
Rad [1971] 249-257). 

Pero esta herencia fue dipidada La 
desaparición de la sedagd se manifiesta 
concretamente en que, cuando la comu- 
nidad local se reúne junto a la puerta 
de la ciudad, los conciudadanos sadd:g 
pobres son defraudados y despojados de 
su libertad (Am 2,6; 5,11s; Is 5,23; 
29,21). Cuando la sedaga se convierte 
así contra toda razón (Am 6,12; Is 5,7) 
en lo contrario de lo que debería ser, 
sólo queda la relación pecado-ruina. de- 
terminando el futuro y Dios la llevará 
pronta y plenamente a su término mor- 
tal, a la catástrofe del pueblo y del 
estado. 

¿Es posible escapar? En el contexto 
de la concepción de la s“daga quizá 
Am 5,21-24 sugiere una posibilidad: 
«Odio, rehúso vuestras fiestas... Alejad 
de mí el ruido de vuestros cantos y el 
sonido de vuestras arpas, que no lo 
escucho. Entonces fluirá como agua el 
mispát y la sedagáa como un arroyo pe- 
renne». Paradójicamente, la renuncia a 
las falsas prácticas del culto sería un 
paso decisivo para una nueva interven- 
ción de Dios y para su nueva donación 
de la sedaqá (el v. 24 se suele traducir: 
«Que fluya más bien [vuestro] mis- 
pát...», aunque la gramática hebrea no 
conoce ningún otro caso de uso adver- 
sativo del imperfecto copulativo; biblio- 
grafía en Schmid, loc. cit., 113, nota 
162). 

b) En Os e ls. se acentúa más la 
futura irrupción de la s*daga. Ella se 
convierte, junto a otras esferas de ac- 
ción similares, en el punto final de una 
nueva historia de salvación. Ella es para 
Oseas la dote que Yahvé hace a su pue- 
blo con la nueva alianza y que se tra- 
duce hasta en la fecundidad de la tierra 
(Os 2,20-25). Para Isaías ella envuelve 
al futuro rey salvador y difunde a par- 
tir de él la capacidad de obrar el bien 
y la victoria sobre todos los malvados 
(Is 9,6; 11,4-9; 16,5; 32,1). Al mismo 
tiempo, sédeq llena a la reelegida ¡Sión 
y abre a sus habitantes la posibilidad 
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de vivir en adelante en s*daga (1,265). 

c) La profecía de la época babilóni- 
ca, ante la desaparición de la s*daga en 
Israel, que en el horizonte histórico re- 
sulta aún más grave que el pecado an- 
terior del norte de Israel (sdg piel: Jr 
3,11; Ez 16,515), subraya que, no obs- 
tante, Dios sigue siendo saddig (Jr 12, 
1), que sigue otorgando cada día el 
luminoso mispat (Sof 3,5; cf. Jr 9,22) 
y que sédeg asiste al individuo pia- 
doso para sostenerlo (Jr 11,20; 20,12). 

- Desde aquí se llama a la conversión 

del camino perverso al de la fidelidad 
comunitaria, a la nueva búsqueda de 
sádeq (Jr 4,1s; Sof 2,3). Para Ezequiel 
esto exige la observancia de las prohi- 
biciones apodícticas e incluso de las 
leyes divinas en general que aquí apa- 
recen por primera vez en el contexto 
de esta concepción. El mandamiento 
enseña al hombre qué acciones son sal- 
víficas y conducen a la vida, para que 
el saddig viva «en su sídaqa» (Ez 14, 
14; 18,5.9.14-17.20 y passim). El que 
se convierta a ella tendrá la garantía de 
sobrevivir a la catástrofe que se avecina 
(Ez 18; 33,12ss). De forma parecida hay 
que interpretar la famosa frase de Hab 
2,4, que se refiere a la visión profética 
y a su predicción: «Por su confianza 
(en la palabra profética) el saddig se- 
guirá viviendo». 

En Jeremías la irrupción de sédeg/ 
sedagá sobre la tierra se espera propia- 
mente sólo del futuro escatológico. De 
nuevo se vincula especialmente al rey 
salvador (Jr 23,5; J. Swetnam, Bibl 46 
[1965] 29-40) y a Sión, que volverá 
a ser consagrada (31,23; 50,7). En Eze- 
quiel (como también en P, pertenecien- 
te a la misma época, y en la literatura 
deuteronomista) no hay referencia al- 
guna a la irrupción de la s*daga divina 
en el tiempo de la salvación ni a su 
transmisión a los hombres. ¿Hay aquí, 
en el fondo, un rechazo de determina- 
das tradiciones cultuales de Jerusalén? 


4. Se acercan mucho al lenguaje de 
los Salmos algunos textos del Déutero 
y Trito-Isaías (cf. también J. J. Scullion, 
UF 3 [1971] 335-348). En ellos se hace 
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una llamada a todo el pueblo que está 
lejos de la stdaga (Is 46,12; 48,1; 51, 
1.7). Pero mientras el Déutero-Isaías ve 
ya a sus oyentes caminar tras el sédeg 
(51,1) y barrunta incluso en los paganos 
el deseo de conseguirlo (51,5), por lo 
cual espera la irrupción de la realidad 
activa divina en un futuro inmediato 
(46,13; 51,5), las afirmaciones del Tri- 
to-Isaías apuntan a una espera lejana 
de la stdagá escatológica (59,14), por- 
que el pueblo está todavía lejos de ser 
saddig. Aquí aparece, además, un tono 
nuevo en el que se habla con sarcasmo 
de la s*dagá actual del pueblo, que lo 
envuelve como un vestido sucio (57,12; 
64,5), es decir, se ha convertido en lo 
contrario de lo que debería ser. 

Para el Déutero-Isaías, el giro salví- 
fico, con el retorno de Yahvé a Sión, 
traerá al mismo tiempo la revelación de 
sédeq/stdágá, que va unida a la teo- 
fanía y, especialmente, a la mano (de- 
recha) de Dios (41,10s; 51,5; 59,16; 
como coraza, 59,17). El Déutero-Isaías 
no piensa en la manifestación de una 
propiedad divina abstracta, sino en una 
esfera de poder que fluye como un to- 
rrente sobre el pueblo fiel y lo acre- 
cienta enormemente (48,18) haciéndolo 
inexpugnable a los enemigos (54,14-17; 
45,245). La disposición de los sustanti- 
vos masculino y femenino hace que sé- 
deeq mane del cielo para que stdága 
germine sobre la tierra (45,8; cf. 61,11) 
o que sédeg sea el poder victorioso 
que hace desaparecer cielo y tierra y 
que permanezca, en cambio, la stdaga 
(51,5-8; cf. 58,2). El Trito-Isaías ve la 
sedagá aún más concreta y materializa- 
da; irrumpe como fenómeno luminoso 
en la teofanía escatológica (58,8; 62,1s; 
cf. 59,9), es la dote de Yahvé al pueblo 
y al país (61,10s); más aún: gobierna, 
junto a $alom, al Israel escatológico (60, 
17; cf. 1,7 y 1,265). 

Incluso las figuras humanas que pre- 
ceden y acompañan el cambio hacia la 
salvación están dotadas de sédeg. Así, 
el rey persa Ciro, a quien el sédeg 
ayuda a conseguir una portentosa vic- 
toria sobre todos los enemigos y lo im- 
pulsa a intervenir a favor de Israel (41, 
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2; 45,13), como también el misterioso 
siervo de Dios, a quien Yahvé hace sdg 
(hifil, 50,8) después de un tiempo de 
humillación, a quien llama en sédeg 
y toma de la mano, para que sea me- 
diador de la alianza y luz para los pue- 
blos (42,6), y que por su sufrimiento 
vicario hace sdg a «los muchos» (hifil, 
53,11). Una interpretación similar es 
aplicable al «dotado con el espíritu», 
61,1-3. 

Debido a la gran estima de la profe- 
cía, el Déutero-Isaías considera como 
una manifestación de la stdagáa divina 
no sólo el cambio salvífico escatológico 
en sí mismo, sino incluso el anunciarlo 
por medio de una predicción que se 
realiza en el presente (45,23; cf. 63,1). 
Al mismo nivel sitúa la Torá (¿de la 
tradición sacerdotal o profética?) que 
se manifiesta como palabra de Dios (42, 
21; 51,7). Sería erróneo ver aquí una 
oposición entre el sédeg/stdaga ya 
existente y su irrupción escatológica. El 
Déutero-Isaías entiende más bien la 
transmisión de la realidad salvífica di- 
vina a los hombres como un proceso 
a través de una mediación histórica; 
tampoco el ésjaton irrumpiría entonces 
independientemente de la historia an- 
terior, sino en una cierta continuidad 
con ella (por eso forma parte del sédeq 
humano el acordarse de los caminos 
históricos de Yahvé, 64,4; ¿también 
48,12). | | 

El Déutero-Isaías utiliza el adjetivo 
y el verbo (en qal) para aquel que en 
un proceso (¿controversia?) sale como 
vencedor (41,26; 43,9.26) por aclama- 
ción de los oyentes (?); éste es un sig- 
nificado específico que no parece estar 
unido al uso de los sustantivos. 


5. En los libros sapienciales pos- 
exílicos de Job y del Eclesiastés se lleva 
a cabo la ruptura con la idea, hasta en- 
tonces generalmente aceptada, de que 
la acción crea el destino. En el libro de 
Job sus amigos la defienden todavía con 
insistencia hasta pronunciar la frase de 
que Dios no gana nada con que el hom- 
bre sea saddig, sino sólo el hombre 
mismo (Job 22,2s; cf. 27,16; 36,6s; 
33,26; 35,6-8). Job, en cambio, trata de 
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aferrarse tenazmente a su s*daga, aun- 
que 'su desgraciado destino parece des- 
mentirlo (27,5s; 29,14) y se ve obligado 
a sacar la conclusión de que ante Dios 
ningún hombre es sdg (9,2; 40,8). 

Más alejado de una problemática 
existencial propia, pero más radical en 
las consecuencias, el Eclesiastés llega a 
la conclusión de que, según enseña la 
experiencia, las obras humanas no la- 
bran precisamente el destino: «Se da 
el caso del saddig que perece en su 
sédeq y el del rasa” que vive larga- 
mente en su maldad» (Ecl 7,15; cf. 8, 
14; 9,1s). De aquí deriva la máxima un 
tanto extraña: No seas demasiado sad- 
768 tampoco demasiado malvado (7, 
16s). 


En cambio, Jesús Sirá vuelve al punto 
de partida de la antigua sabiduría. Sólo los 
necios pueden afirmar que las obras del 
sédeg no serán conocidas (Eclo 16,22). 
«Las aves sólo se posan junto a sus seme- 
jantes; así viene la justicia (?) a aquellos 
que la practican» (27,9). La novedad está 
en una idea de compensación, según la cual 
acciones buenas supererogatorias pueden 
compensar, en determinadas circunstancias, 
los pecados cometidos: la s'dagá expía el 
pecado (3,30; cf. v. 14). 


6. Para la apocalíptica, sédeg se 
convierte en un concepto fundamental 
de la salvación escatológica. Cuando el 
pecado quede sellado y expiada la cul- 
pa, vendrá un sédeq eterno, cumplién- 
dose de este modo toda profecía, se 
afirma ya en Daniel (9,24; cf. 4 Esd 
7,114). En 1 Henoc es «una idea cons- 
tante del libro que la justicia es el 
distintivo del tiempo mesiánico» (véase 
G. Schrenk, ThW II, 188). El concep- 
to tiene también una importancia espe- 
cial en 4 Esd, donde el tiempo final se 
caracteriza por la total ausencia de jus- 
ticia entre los hombres (5,11), y se 
acentúan las obras de los saddigim, que, 
en algunos casos, separadas actualmente 
de su autor, constituyen un tesoro en 
el cielo (7,34.77.83). Incluso en esta 
época tardía la justicia de Dios no es 
punitiva, sino que se manifiesta en que 
se compadece de aquellos que no tienen 
ningún tesoro de buenas obras (8,485). 
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En Dn 4,24 quizá el arameo sidgá 
tiene ya el significado, importante des- 
pués en el judaísmo, «beneficencia, li- 
mosna», que probablemente se remonta 
a una época anterior específicamente 
aramea (F. Rosenthal, Sedaka, Charity: 
HUCA 23/1 [1950-51] 411-430). 


V. 1. En Qumrán, los sustantivos 
sédeq y sidaga e incluso el plural 
sedaqót, que se refiere a las acciones 
histórico-salvíficas de Dios, tienen una 
importancia capital. Se emplean, ade- 
más, el qal y el hifil del verbo (Kuhn, 
Konk. 1855). El fundador de la comu- 
nidad no es mencionado nunca por su 
nombre, sino únicamente con el título 
more bassédeg (unas 10 X), y los 
miembros de la «unión» se llaman con 
orgullo «hijos del sédeg» (108 3,20. 
22; 9,14); a Dios se le alaba como 
bsdq (1QM 18,8). El sédeg es, de 
suyo, una realidad activa en las alturas 
celestes (1IQM 17,8). La fuente de la 
sedágá está oculta a la mirada normal, 
pero el autor de los cantos de acción 
de gracias la ha visto y ha experimenta- 
do cómo desde ella ha venido a él su 
mispat (¿estado de salvación?) (10QS 
5s). Tiene especial importancia el he- 
cho de que la relación de corresponden- 
cia propia del AT —Dios transmite 
sédeq sólo al que es saddig— desapa- 
rece. La sedaqa divina va unida al per- 
dón de los pecados: «Por su sidagá 
quedan borrados mis pecados» (10QS 
11,3.12-14; cf. 10,11). Tales afirmacio- 
nes están en el umbral del Antiguo al 
Nuevo Testamento y apuntan ya desde 
lejos al lenguaje paulino de la $uxaio- 
oúvvn dsoú (P. Stuhlmacher, Gerechtig- 
keit Gottes bei Paulus [219661 154-166 
y la bibliografía citada en p. 149). 


2. Sobre la traducción de sdg en 
los LXX (Stxamvoc, Svranoodvrn, etc.) 
y sobre el uso de los conceptos griegos 
en el NT y en su entorno, cf., entre 
otros, G. H. Dalman, Die ricbterliche 
Gerecbtigkeit im AT: «Kartellzeitung 
akademisch-theologischer Vereine an 
deutschen Hochschulen» 7 (1897) 
89-94.121-125 (sigue siendo útil); 
G. Quell/G. Schrenk, art. Stxn: ThW 
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11, 176-229; R. Bultmann, Theologie 
des NT (1953) $$ 28-31; R. Mach, Der 
Zaddik in Talmud und Midrasch (1957); 
Stuhlmacher, loc. cit.; H. Seebas, at- 
tículo Gerechtigkeit: "ThBNT 1, 502-509 
(con bibliografía); H. Thyen, Studien 
zur Súndenvergebung im NT und seinen 
atl. und júd. Voraussetzungen (1970). 


K. Koch 


mx swb piel Ordenar 


1. El verbo swb, «ordenar», apare- 
ce sólo en hebreo (cf. DISO 244, pero 
también Leander 74 sobre el arameo 
imperial swt, «orden», en Cowley N. 37, 
lín. 14; con cambio de consonantes, el 
árabe wsy 11, «encargar»: Wehr 955a; 
L. Kopf, VI 8 [1958] 1975; egipcio 
wd, «ordenar»: A. Erman/H. Grapow, 
Ag. Handworterbuch [1921, 1961] 43). 
Del verbo en piel y pual se deriva con 
el prefijo 1m- el nombre verbal femeni- 
no miswa, «orden, mandato» (BL 492; 
sobre la forma femenina en términos ju- 
rídicos, cf. K. Albrecht, ZAW 16 [1896] 
98). Sobre el radical básico no se puede 
decir nada seguro (Jenni, HP 248). El 
piel de radicales básicos transitivos tiene 
normalmente función resultativa (Jenni, 
HP 126; G. Liedke, Gestalt und Be- 
zeichnung alttestamentlicher Rechtssát- 
ze [1971] 192, nota 2). 


2. El verbo swb aparece en el AT 
485 X en piel y 9 X en pual; el sus- 
tantivo miswa, 181 X. Verbo y sustan- 
tivo se acumulan en Dt y en la literatu- 
ra deuteronomista (swh piel: Dt 88 X, 
Ex 53 Xx, Nm 46 X, Jos 43X, Jr 39X, 
Lv 33 X, Gn 26 X; miswa: Dt 43 X, 
Sal 26 X [de ellas 22 X en Sal 119], 
2 Cr 19 Xx, Neh 14 X, 1 Re 12 Xx, Lv 
y Prov cada uno 10 X). 


3.4) swbh es un verbum dicendi que 
designa una forma específica de hablar: 
la de un superior que ordena y manda 
a un subalterno. Ñ 


También —>>mr y —>dbr adoptan a ve- 
ces el significado específico «ordenar». 
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swb piel rige —como otros verbos es- 
pecíficos de hablar ( por ejemplo, —> nb 
o P1)— el doble acusativo de persona a la 
que se habla y de cosa (Meyer III, 76; 
cf. Gn 3,17; 7,9; Ex 16,16; Dt 1,18 y 
passim). La persona a la que se habla pue- 
de también estar introducida con /* (Ex 1, 
22; 2 Re 20,1; Jr 47,7), con "el (Ex 25, 
22; 2 Sm 17,23; 1 Re 11,10; Jr 27,4) y 
con “al (Gn 2,16; 1 Re 11, 11; Is 5,6; Jr 
35,6; Am 2, 12; Ést 2, 10.20; 4,8. 17; véase 
BrSynt S 1080); las mismas preposiciones 
designan también personas y cosas respecto 
a las cuales se ordena algo, exactamente 


como en el caso de —=>mr y —> dbr piel. 


El hecho de que se «ordene» también a 
cosas (textos en KBL 797a, N. 2) se debe 
a su personificación (cf. Am 9,35; Wolf£, 
BK XIV/2, 392) y no es motivo para su- 
poner el significado «encargar, movilizar», 
anterior al de «ordenar» (así, KBL; opina 
en contra Liedke, loc, cíf., 192, .nota 2; 
cf. G. Ostbotn, TORA in the O. T. [1945] 
47, nota 2, donde 189 también biblio- 
grafía). 


Los superiores que ordenan o man- 
dan son: reyes (Gn 12,20; 26,11; 45, 
19; 47,11; Ex 1,22; 5.6; 1 Sm 18,22; 
21,3; 2 Sm 4,12; 9,11; 13,285; 18,5. 
12; 21, 14; 1 Re 2,43.46; 5,20.31; 22, 
31; 2 Re 11,5.9.15; 16,155; 17,27; 22, 
12, 234.213 Tr 36, 26; 37, 21; 38, 10 21; 
39, 11; Est 3,2; 4,5; Esd 4,3; "Neh 5,14; 
2 Cr 19, 9), padres. de tribu y de familia 
(Gn 18,19; 28,1; 49,33; 50,16; 1 Sm 
17,20; Jr 35 .6ss), madres de familia 
(Gn 278; Rut 3,6); hermanos (1 Sm 
20,29); oficiales del ejército (Jos 1,10; 
3,3; 6,10; 8,4; 10,27; 2 Sm 11,19; 2 Re 
11,5.9.15); sacerdotes (Lv 13,54; 14,4s. 
36.40). Los subalternos que reciben la 
orden o el mandato son: servidores (Gn 
32,18.20; 50,2; 1 Sm 18,22; Rut 2,9. 
15; Jr 32, 13 y passim); hijos (cÉ. sup., 
padres y madres); soldados (cf. sup., 
oficiales) y otros. 

La orden y el mandato son ambos 


actos de autoridad, pero se distinguen | 


en que la orden produce una acción úni- 
ca en una situación determinada, mien- 
tras que el mandato tiene validez per- 
manente más allá de la situación indi- 
vidual. El mandato establece un límite 
y, debido a ello, es por su naturaleza 
una prohibición; una vez comunicada 
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la ejecución de una orden, la orden 
pierde su objeto (cf. C. Westermann, 
Grundformen propbetischer Rede 
[1960] 78; íd., BK 1, 304s; O. H. Steck, 
Die Paradieserzáblung [19701 87s). 
Ambos se expresan con swh piel (sobre 
las formas sintácticas de construcción, 
cf. KBL 797, N. 3); la orden, por ejem- 
plo, en 2 Sm 13,28s: «Absalón ordenó 
a sus siervos: ¡Fijaos! Cuando Amnón 
esté ya bebido y yo os diga: ¡heridlo!, 
entonces lo matáis... Y los siervos de 
Absalón hicieron a Amnón lo que Ab- 
salón les había ordenado» (de forma 
similar, Gn 50,2; 2 Re 16,155 y passim); 
el mandato, por ejemplo, en Am 2,16b: 
«Y a los profetas les habéis mandado: 
¡no profeticéis!» (afirmaciones pareci- 
das en Gn 2,16s; 2 Re 14,6 [prohibi- 
ciones de Dt 24,16]; 2 Re 17,35 y 
passim [Liedke, loc. cif., 1935.19, 
nota 3]). 

Las órdenes se suelen dar en impe- 
rativo/vetativo, los mandatos en prohi- 
bitivo y en las formas positivas corres- 
pondientes del «presente de exigencia» 
(sobre ello, Liedke, loc. cif., 36.187ss). 

La estructura «orden-ejecución de. la 
orden» se refleja en las fórmulas: X ac- 
túa «según todo lo que Y ordenó» 
(2 Sm 9,11; 21,14; 2 Re 11,9; 16,16; 
Jr 35,8.10.18; 36,8; Rut 3,6; Est 3,12; 
4,17), y X actúa «como Y ordenó» (Nm 
32,25; Jos 4,8; 1 Sm 17,20; 2 Sm 13, 
28s; Esd 4,3), conocidas como «fórmu- 
las de ejecución» (Noth, ATD 5, 76.78; 
Liedke, loc. cit., 192). 

Son situaciones especialmente carac- 
terísticas para dar órdenes la lucha y la 
guerra (por ejemplo, 2 Sm 18,5.12; 
1 Re 2,46, y cf. sup., oficiales del ejér- 
cito) y el envío de mensajeros. (Gn 32, 
53.18.20; 50,16; en cuyo caso swbh piel 
no expresa el contenido del mensaje, 
sino la orden de transmitirlo; se refie- 
re, pues, a —>"mr). Las últimas palabras 
de un padre de familia antes de morir 
se califican, conforme a su carácter de 
legado vinculante, con swbh piel: Gn 49, 
29.33; 2 Sm 17,23; 1 Re 2,1; 2 Re 20,1 
= 1s 38, 1. 

Ante este horizonte semántico no sor- 
prende encontrar swh piel unido a los 
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radicales siguientes: -—>dábár y dbr 
piel (por ejemplo, 1 Sm 21,3 y passim), 
"mr (en cuyo caso "mr suele caracte- 
rizar el comienzo de la orden o manda- 
to), — Sh (por ejemplo, 2 Sm 21,14; 
Is 48,5 y passim; cf. las fórmulas de 
ejecución), —> 1h (Ex 4,28; 1 Sm 21,3; 

Is 10,6 y passizn). | 


b) Los mismos puntos de vista son 
aplicables a :miswot/miswá. miswaá' es 
promulgada por reyes (1 Re 2,43; 2 Re 
18,36; Est 3,3; Neh 11,23; 12 24 A5; 
2 Cr 8 ,14s; 24, 2135-29, 15, 25; 30,6.12; 
35,10.15s; estos pasajes han inducido a 
O. Procksch, Theologie des AT [19501 
564s, a defender la tesis de que miswá 
fue originalmente un término del dere- 
cho real; la tesis no convence, porque 
la mayoría de los pasajes son tardíos, 
del Cronista), por antepasados (Jr 35, 
6ss), por maestros de sabiduría (Prov 
2,1; 3,1; 4,4; 7,18; cf..G. Bauckmann, 
ZAW] 72 [1960] 375) y transmitida a 
los subalternos correspondientes. Cuan- 
do por el contexto se puede descubrir 
el tenor de una riswa, se trata de man- 
datos y prohibiciones; cf. 2 Re 18,36: 
el silencio delos israelitas frente a las 
injurias del «embajador asirio se funda- 
menta en la miswa: de Ezequías «¡no 
le respondáis!» (de forma similar, 1 Re 
243.46 y. passim; cf. Liedke, loc. cit., 
189ss). La formulación «miswot que no 
deben hacerse» (Lv. 4;2ss; 5,17), com- 
parada con Nm 15,22, revela que miswa 
puede designar mandatos y prohibicio- 
nes (Liedke, loc. cit., 191). 


Por lo demás, sólo en. alrededor de 
un 10 por 100 de los casos el sustan- 
tivo no: está en relación con Yahvé y 
en ellos saltan especialmente a la vista 
los textos sapienciales (J. Fichtner, Die 
altorientalische Weisbeit [19331 82ss; 
KBL 556, N. 1; W. Zimmerli, ZAW 51 
[1933] 181, nota 1; incluso —> t0rá 
aparece en 1 Prov. 0 como palabra hu- 
mana). | 


4.4) El TO más frecuente de swb 
piel, con mucha diferencia, es Yahvé- 
Dios. Son destinatarios de swbh piel los 
israelitas, sobre todo Moisés (en el Pen- 
tateuco), profetas (Jr 1; 14,14 y passim), 
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sacerdotes (Ez 9,11 y passim), pero tam- 
bién pueblos extranjeros (Is 10,6; Jr 
50,21; Lam 1,17, entre otros) y el ángel 
de Yahvé (Sal 91,11). La pregunta polé- 
mica de Yahvé a su pueblo en Is 45,11: 
«¿Queréis darme instrucciones (swb 
piel) sobre la obra de mis manos?», 
revela la imposibilidad de hacer a Yah- 
vé destinatario de una orden. El pre- 
cepto de Yahvé y el «precepto huma- 
no» no se pueden comparar (Is 29,13). 
El swh de Yahvé es, en último término, 
palabra creadora (Is 5,6; 45,12; Sal 33, 
9; 78,23; 148,5; Job 36, 32?; 37,12), 
del mismo modo que «hace historia» 
(Is 48,5). El uso del verbo como tér- 
mino para la proclamación de los pre- 
ceptos y de la ley de Yahvé es, numéri- 
camente, el que más destaca (sobre todo 
en Ex 25,22; 27,20; Lv 7,38 y passim; 
en Dt 4,5.135.23; 5,12.15,16 [decálo- 
gol] y passim; en el Deuteronomista: 
Jos 1,7; 8,35; 22,2.5; Jue 3,4 y passim). 
Este uso de swh es básico en -P. «La 
palabra que ordena y manda tiene, en 
efecto, para P un significado que deter- 
mina toda su teología. Para. P todo 
acontecer descansa en la orden de la 
palabra de Dios» (Westermann, BK I, 
118). Mientras que en la historia el 
mandato de Dios se dirige a un hombre 
(por ejemplo, Noé: Gn 6,22; 7,16; 
Abrahán: Gn 21,4; Moisés y Aarón: Ex 
6,13 y passim) o a un mediador (Moi- 
sés: Ex 25ss), en la orden creadora falta 
aún el interlocutor humano, y a ello se 
debe el que en Gn 1 P no utilice swb 
piel, sino el verbo más genérico ?r. 
Debido al énfasis que tiene en P la 
transmisión del mandato, las «fórmulas 
de ejecución» (cf. sup., 3a) tienen a 
Yahvé como sujeto, sobre todo en los 
relatos de ejecución de P en Ex 36ss 
y Lv 8-9 (textos en Liedke,' loc. cif., 
192, notas 6 y 7), pero también en otros 
pasajes del AT (Dt 1,19 y passimm, Jr 
13,5; 1 Cr 24,19; cf. Gn 7,5 J; Dt 1, 
3.41 y passim; 1 Re 9,44; Jr 11,4; Eclo 
7,31). Otra fórmula de P con swh piel 
es la «orden de transmisión»: «ordena 
a X decir», en la que Dios transmite el 
swh piel a un hombre (Lv 6,2; 24,2; 
Nm 5;1s; 28,2; 34,2; 35,2; R. Rend- 


673 


torff, Die Gesetze in der Priesterschrift 
[21968] 685; R. Kilian, Literarkritische 
und formgeschichtliche Untersuchungen 
zum Heiligkeitsgesetz [1963] 4). Es 
específica de Dt la fórmula «»iswot 
(paralelos, otros términos) que yo 
(¿Moisés?) os/te he prescrito (hoy)» 
(fórmula participial o «frase de promul- 
gación»; 
gebot [19631 59-63.2975): Dt 4,2.40; 
6,2.6; 7,11; 8,1.11; 10,13; 11,8.13.22. 
27s; 12,11.14.28; 13,1.19; 15,5.11.15; 
19,7.9; 24,18.22; 26,16; 27,1b.10; 28, 
1.135; 30,8.11.16, incluso Gn 27,8. Es 
igualmente deuteronómico-deuterono- 
mista la expresión «el camino que te 
he ordenado» (Ex 32,8; Dt 9,12.16; 13, 
6; 31,29; Jr 7,23; —dérek). 

Yahvé ordena —> ¿órá (Lv 7,375; Nm 
19,2 y passim), —> b*rit (Jos 7,11; 23, 
16 y passim), bugqim (Nm 30,17; Dt 
6,20 y passim, —> hqq), miswot (Lv 27, 
34; Jue 3,4 y passim; cf. fórmula par- 
ticipial; cf. 1 Re 8,58; 11,11.38) y 
mispat (Sal 7,7; — Spt). 

No sólo la comunicación del manda- 
to, sino también la palabra profética, se 
fundamenta en el swbh piel de Dios. Los 
relatos de ejecución de Ez 12,7; 24,18; 
37,7, así como Jr 1,7.17; 13,5s; 14,14; 
23,32; 26,2.8; 29,23, dan prueba de 
ello. El profeta transmite la orden de 
Yahvé: Jr 27,4. Es interesante que en 
Lv 17,1s se introduce un corpus jurídi- 
co (H) con la fórmula de envío de un 
mensajero y que la fórmula del mensa- 
jero se expresa con swh piel (S. Wag- 
ner, DTAT 1, 362). 

b) El plural del sustantivo, iswot, 
se encuentra en Dt, Dtr y Cr, la mayo- 
ría de las veces unido a otros términos 
que expresan mandato y ley (—> hgq, 
4d). Si miswa pudo ser originariamente 
un término técnico para designar el 
mandato (como opina Liedke, loc. cif., 
187ss; ya antes, J. Morgenstern, HUCA 
33 [1962] 39ss), aquí todos los térmi- 
nos están homologados y designan como 
sinónimos el conjunto o partes de la 
«ley». Es característica de Dt la yuxta- 
posición miswot/huggót (Dt 6,2; 8,11 
y passim), en Dtr se encuentra huggim/ 
buqqot/mispatim/miswót en casi todas 
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las combinaciones posibles y de forma 
similar en Cr, donde se añade también 
torá (2 Cr 14,3; 19,10 y passim). Cf. el 
cuadro en Liedke, loc. cit., 13ss. 

El Dt, además del plural, utiliza tam- 
bién el singular 7riswá para designar un 
corpus de decretos jurídicos y preceptos 
e incluso el conjunto de la «ley» (aná- 
logamente, —>> tora; cf. Von Rad 1, 234). 
Esto es claro en Dt 5,31; 6,1 y 7,11, 
donde aparece eiswaá como designación 
global junto a huggim/mispátim, y en 
la formulación kol-bammiswá en Dt 5, 
31; 6,25; 8,1; 11,8.22; 15,5; 19,9; 26, 
13; 27,1; 31,5; cf. en Dtr Jos 22,3.5; 
2 Re 17,19.37 y Jr 32,11. Lohfink, loc. 
cit., 59ss, sostiene que miswá es en Dt 
la palabra principal para «ley» (véase 
J. van der Ploeg, CBQ 12 [1950] 258). 
El Cr imita este lenguaje: Esd 10,3; 
2 Cr 8,13; 14,3; 19,10; 29,25; 31,21. 

Los miswot/miswa de Yahvé deben 
ser escuchados (zx hifil: Ex 15,26; 
—> 51: Dt 11,13.275; Jue 2,17; 3,4 y 
passimm), puestos en práctica (—> “$b: 
Ly 4,2ss; 5,17; 22,31; Dt 27,10; Jos 
22,5 y passim) y conservados (-—> $imr: 
Gn 26,5; Ex 12,17, texto corregido; 
20,6; Dt 4,2; 5,29; 6,255; 7,9 y passim; 
—> NSF: Sal. 78,7: cf. Prov 3,1; 6, 
20). Pero los hombres los quebrantan 
(=> prr: Nm 15,31; Esd 9,14), los trans- 
greden (—> <br: Est 3,3; 2 Cr 24,20) 
y los abandonan (—>%b: 1 Re 18,18; 
2 Re 17,16; Esd 9,10; 2 Cr 7,19). 
Cf. otros verbos en Sal 119. 


5. En Qumrán, swh piel y miswa 
aparecen sólo en sentido «legal». Es 
significativo que la fórmula de ejecu- 
ción «como él ha ordenado», frecuente 
en 105, jamás contiene, a diferencia de 
P, el nombre de Dios (105 1,3; 3,10; 
8 21; 9,15.24; 1Q58b 3,24). Cf. M M. Del- 
cor, RB 61 (1954) 543. 

Sobre el judaísmo tardío, los LXX 
y el NT, cf. G. Schrenk, art. évrédlo- 
VOL: THW IT, 541-553, y G. Delling, 
art. rai: ThW VIII, 34-36, es- 
pecialmente 34, nota 6; O. Schmitz, 
art. maparréd: ThW v, 739- 762. 
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1. El verbo sám, «ayunar», aparece 
en hebreo y arameo (en el arameo an- 
tiguo sólo en el papiro de Elefantina 
Cowley N. 30, lín. 15.20, es decir, en 
el ámbito de la religión del AD, y de 
allí penetró como término técnico reli- 
gioso en el árabe y etiópico (Núldeke, 
NB 36; A. J. Wensinck/J. H. Kramers, 
Handwórterbuch des Islam [1941] 
6530). 

Junto al verbo se encuentra también 
el sustantivo só, «ayuno». 


2. súm qal aparece 21 X; sóm, 26 Xx 
(relatos antiguos: Jue 20,26; 1 Sm 7,6; 
1313 =1 Cr 10,12; 2 Sm 1,12; 12, 
16.21.22.23; 1 Re 21,27, o el sustan- 
tivo: 2 Sm 2,16; 1 Re 21 9.12; profe- 
tas: ls 58,36, 3 +4 pd Jr 14,12, gal; 
36,6.9, sustantivo; Jl 3 X; Jon 1 X, 
sustantivo; Zac 3 +4 X; en los ketu- 
bim es algo más frecuente en Est [2 
+ 2 X], Sal [3 Xx, sustantivo]; textos 
aislados en Dn-2 Cr). 


3/4. El ayuno es un elemento de la 
religión israelita, tanto oficial como ex- 
traoficial; en ésta hay que incluir los 
USOS funerarios (cf. Von Rad I, 288ss). 
El ayuno se conservó como residuo del 
culto funerario cananeo y su duración 
es de un día (2 Sm 1,12) o de siete días 
(1 Sm 31,13) (se renuncia a la comida 
sólo durante un día —como se sigue 
haciendo aún en el Ramadán islámi- 
co—). Junto a sú4m se menciona el ver- 
bo —> bkb, «llorar» (2 Sm 1,12); pero 
el luto incluía también otras costum- 
bres (cf. H. Schmid, RGG VI, 1000s; 
W. C. Robinson, BHH 1, 4655). 

Algunos elementos del rito funerario 
—entre ellos el ayuno— pasaron a for- 
mar parte del culto ordinario; éste es 
el caso del rito de autohumillación de 
la persona que ha pecado y espera el 
perdón y la ayuda de Dios («ritos de 
menosprecio de sí»; 2 Sm 12,16.21-23; 
1 Re 21,27; cf. E, Kutsch, ThSt 78 
[1965] 2558). En los dos casos citados 
precede al. rito de automenosprecio un 
anuncio profético de juicio; del primer 
pasaje se deduce que el rito, del que 
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formaban parte el ayuno y el llanto, se 
hacía tendido en el suelo (posiblemen- 
te pidiendo un oráculo, si se puede in- 
terpretar así bqs piel "*lohim, «buscar 
a Dios» [v. 16]; cf. también Esd 8,23); 
el segundo hace ver que el interesado 
se vestía de luto ($ag). 

El ayuno perteneció también al la- 
mento individual normal, regulado en: 
el culto (Sal 35,13; 69,11; 109,24, con 
mención del traje de luto; el objetivo 
del ayuno es la autohumillación, “nh 
piel néfes, Sal 35,13; —> “nh 11). Final. 
mente, la oración y el ayuno se separan: 
del culto y se convierten en asunto pri- 
vado, en ejercicio de piedad individual 
(Dn 9,3, junto al $ag se menciona la: 
ceniza Défer, > “afarl; Neh 1,4, junto: 
a > bkb, —>”bl hitpael, — pl] hitpael; 
9,1). A veces los elementos del luto 
secularizados expresan una desespera- 
ción que no se califica desde el punto 
de vista religioso (Est 4,3; cf. también 
e) arameo bíblico ¿“w4f, «con ayuno», 
Dn 6,19). 

El ayuno es también importante er: 
la vida cultual de la comunidad, sobre 
todo en relación con el lamento comu- 
nitario. La expresión -—> qY sóm puede 
designar la proclamación de un día de 
luto popular (Jr 36,9; cf. v. 6; Jon 3,5, 
junto a vestir de $aq; en Jl 1,14 y 2,15,, 
ads piel som). Como en. la lamentación: 
individual, el objetivo del ayuno es la: 
autohumillación (1h piel néfes, Is 58,, 
3ss; en el oráculo divino indicado se: 
exige el «ayuno» espiritual y se recha- 
zan todas sus manifestaciones externas).. 
También forman parte del ritual los sa- 
crificios (Jr 14,12, “ola y minha) y el 
toque de Sofar, el llanto y la lamenta- 
ción (Jl 1,14; 2,12ss). También en 1 Sm: 
7,6 se supone la situación de lamenta- 
ción popular (en una grave angustia 
causada por los filisteos). La angustia 
se interpreta (en perspectiva deutero- 
nomista) como castigo por el abandono: 
de Yahvé y la idolatría, y el ayuno ad- 
quiere así carácter penitencial; aquí se 
ha conservado el recuerdo, histórica- 
mente exacto, de que en estas ocasiones. 
tenía lugar la intercesión profética (véa- 
se Von Rad II, 595). 
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En la época posexílica el ayuno y los 
ritos de lamentación comunitaria uni- 
dos a él parecen haber sido parte inte- 
grante de toda gran fiesta en honor de 
Yahvé (Zac 7,5; 8,19)... 

No se puede determinar exactamente 
su función en Jue 20,26; 1 Re 21,9.12. 


En el primer texto se trata, desde luego, 


de la práctica de pedir un oráculo en el 
contexto de la «guerra santa» (también 
forman parte de ello los sacrificios; qui- 
zá el ayuno era parte integrante de la 
«guerra santa»; cf. E. Schwally, Ser:- 
tische Kriegsaltertiimer l: Der heilige 
Krieg im alten Israel [1901] 50s). Pero 
posiblemente se piensa también aquí en 
una lamentación comunitaria después 
de una derrota militar. El segundo pa- 
saje puede estar determinado por un 
ritual real de sustitución, conocido en 
Israel como motivo literario, del que 
formaría parte el ayuno; en este caso, 
no habría que conceder al dato ningún 
valor histórico (cf. M. A. Beek, SVI 
15 [1966] 27s; opinan de distinto 
modo la mayoría de los exegetas; cf. re- 
cientemente H. Schulz, Das Todesrecht 
im AT [1969] 115-117). 


5. En Qumrán se observaba el ayu- 
no en tiempos festivos, pero desde lue- 
go no se conocía como práctica de pie- 
dad individual (som sólo en 10QpHab 
11,8; cf., sin embargo, sobre el tema 
también CD 6,19 [ta“nzt; cf. “ab 
IT], quizá también 11 144). En cambio, 
este ayuno se supone conocido en el 
NT; Jesús y la comunidad tratan de él 
(cf. sobre todo Mt 6,16-18; Mc 2,18-20; 
sobre ello, J. Behm, art. MS ThW 
IV, 925- 935 ). 


F, E 


mx súr Roca 


1. De sár, «roca» (originalmente 
con interdental sorda enfática), sólo hay 
correspondencias inmediatas en el ám- 
bito semítico noroccidental (amorreo y 
fenicio en nombres personales; cf. Huff- 
mon 258; F. L. Benz, Personal Names 
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in the Phoenician and Punic Inmscrip- 
tions [1972] 402; ugarítico ¿r, «mon- 
te»; cf. WUS N. 2166; UT N. 1953; 
G. Garbini, Il semitico di Nord-Ovest 
[1960] 29s; A. Jirku, ZDMG 113 
[19641] 481s; J. de Moor, JNES 24 
[1965] 362s; W. von Soden, FS Baum- 
gartner [1967] 291-294; en hebreo 
también en la inscripción de Siloé, 
lín. 3 y 6; cf. también N. Avigad, 1EJ 
5 [1955] 165s; H.-P. Miller, UF 2 
[1970] 234; arameo tur, «monte»; 
cf. DISO 100; KBL 1078b; E. Vogt, 
Lexicon Linguae Aramaicae Veteris 
Testamenti [1971] 68b); la palabra 
afín sor, «guijarro» (*surr-; sobre Sor, 
«Tiro», cf. Garbini, loc. cit., 32s; 
Y. Róllig, BiOr 19 [1962] 23; 
E. Y. Kutscher, JSS 10 [1965] 35-37; 
W. T. Claasen, Die rol van /s/ (Tsade) 
in die Noordwes-Semitiese tale [Stellen- 
bosch 1969, mecanografiado] 104ss), 
está extendida en toda el área semí- 
tica (P. Fronzaroli, AANLR VIII/23 
[1968] 271.287.298). 


2. Prescindiendo de las designacio- 
nes de lugar formadas con s4r, «roca» 
(Jue 7,25 e Is 10,26, «roca de los cuer- 
vos»; 1 Sm 24,3, «roca de los rebecos»; 
2 Sm 2,16, texto dudoso), y de los nom- 
bres de lugar y de persona en los que 
súr aparece como elemento teoforo o 
predicativo (Bét-Sár, Jos 15,58 y pas- 
sim, Pedasár, Nm 1,10 y passim, **lisar, 
Nm 1,5 y passim, etc.; cf. Noth, 1P 
129s.156s; íd., FS Alt [1953] 148; 
H. Schmidt, Der beilige Fels in Jerusa- 
lem [19331] 87), sár se encuentra 70 Xx. 
en el AT (Sal 24 x, Is 12 x, Dt 9 x 
[de ellas 8 Xx en Dt 32], 2 Sm 7 X, 
Job 6 X). El arameo bíblico fúr está 
documentado 2 X (Dn 2,35.45). sor, 
«guijarro» o «cuchillo de pedernal», 
aparece 6 X (Ex 4,25; Jos 5,2.3; Ez 
3,9; Sal 89,44, texto dudoso, sudr; véase 
Kraus, BK XV, 615; Job 22,24, sur, 
cf. Fohrer, KAT XVI, 351). 


¿ben, «piedra», descontando las desig- 
naciones de lugar (y también Jos 15,6; 
18,17; 1 Sm 20,19; 1 Re 1,9), está docu- 
mentado 269 X (Ex 33 x, Dt 25 x, 1 Re 
24 X, Jos 22 Xx, Ez 17 x, Gn 15 Xx, Is 
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y 2 Cr cada uno 14 Xx, Job y Prov cada 
uno 11 Xx, Lv, 1 Sm y 1 Cr cada uno 
10 x, Zac 9 X); hay que añadir la forma 
dual "obnáyim de Ex 1,16 y Jr 18,3. 


3. a) En sentido propio, s4r, «toca» 
(a veces también «macizo» o «monta- 
ña (rocosa)»; cf. A. Schwarzenbach, Die 
geograpbische Terminologie im Hebr. 
des AT [1954] 113s), aparece, por 
ejemplo, en relación con el milagro del 
agua en el desierto (Ex 17,6.6; Dt 8, 
15; Sal 78,15.20; 105,41; cf. también 
Is 48, 21 y Sal 114 ,8). La roca que mana 
miel y aceite es imagen de la abundan- 
cia (Dt 32,13; Sal 81,17; Job 29,6). La 
roca aparece, además, como lugar de la 
epifanía divina (Ex 33, 21.22), como lu- 
gar santo (Jue 6,21), lugar” del sacrifi- 
cio (Jue 13,19) y de refugio (Sal 27,5; 
61,3; Job 24,8; en el día de Yahvé: Is 
2,10.19.21). 

Son afines a sur: séla*, «roca» (60 X; 
además, Jue 1,36; 1 Sm 23,28; 2 Re 
14,7; Is 16,1, en designaciones de lu- 
gar; séld se refiere a Dios 3 X: 2 Sm 
22,2 = Sal 18,3; Sal 31,4; 42,10; 71,3; 
cf. Schwarzenbach, loc. cif., 114-116); 
kef, «roca» (Jr 4,29; Job 30,6; extran- 
jerismo arameo; cf. Wagner N. 130); 
ballámizs, «guijarro» (Dt 8,15; 32,13; 
Is 50,7; Sal 114,8; Job 28,9; cf. HAL 
308a); además, "¿ben, «piedra» (véase 
¿nf., b); har, «monte» (> Siyyón, 3c); 
gib“a, «colina» (Nm 23,9; paralelo, sar, 
como en ugatítico; cf. S. Gevirtz, Pat- 
terns im the Early Poetry of Israel 
[1963] 56s), y en sentido traslaticio, 
mabse, «refugio» (—> hsh); y"Sa, «ayu- 
da» (> y3); “0z, «fuerza, refugio» 
(> 22; —>“42); misgab, «altura, refu- 
gio» (=> “%z, 3). 

b) "¿ében, «piedra» (Gn 11,3; Ex 
15,5 y passim, utilizado como singular 
colectivo), pertenece al semítico común 
(en árabe sólo en topónimos, en los de- 
más casos desplazado por hagar; véase 
Fronzatoli, loc. cit., 271.287.298), y a 
diferencia de sár, nunca significa «roca» 
(o «monte»). El concepto designa pie- 
dras (Sal 91,12; Gn 28,11, como almo- 
hada; Zac 12,3, como piedra pesada 
para probar la fuerza física), piedras 
de moler (Gn 31,46; Jos 24,27; 1 Sm 
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7,12), piedras de honda (1 Sm 17,49; 
Zac 9,15; 1 Cr 12,2), estelas de piedra 
(Gn 35,14; para ello se utiliza, sobre 
todo, masséba [en el AT 36 X 1; véase 
L. Delekat, BHH II, 1169), piedras de 
altar (1 Sm 6,14; 14, ,33), ídolos de pie- 
dra (Jr 2,27; Ez 20 ,32; Dn 5,4.23), 
piedras de construcción (2 Sm 5,11; ls 
28,16; Jr 51,26), piedras para tapar 
(Gn 29, 3.8.10, un pozo; Jos 10,27, una 
cueva; en Zac 5,8 se refiere a una tapa- 
dera de plomo), piedras minerales (Dt 
8,9; Job 28,2) y piedras preciosas (Gn 
2,12; Ex 28,9ss; 1 Re 10,10.11; Ez 1, 
26), “amuletos de piedra (ls 34 12), ta- 
blas de piedra (Ex 24,12; 31,18; Dt 4, 
13), pesas (Lv 19,36; Dt 25,13.15; Miq 
6,11; Prov 20, 10 23; cf. Á. Strobel, 
BHH 11, 1166- -1169, con bibliografía; 
R. B. Y. Scott, Weights and Measures 
of the Bible: BA 22 [1959] 22-40; 
sobre el «peso del rey» de 2 Sm 14,26 
como moneda oficial, cf. Scott, loc. cif., 
34) y piedras utilizadas como plomada 
(Is 34,11; cf. Zac 4,10, donde K. Gal- 
ling, ES Rudolph [19611 91, se inclina 
a interpretar hrében babb*dil no como 
«plomada», sino como «una pieza del 
ornamento sacerdotal, más concreta- 
mente las piedras urim y tummim, que 
estaban metidas en la “bolsa de la deci- 
sión”” para elegir la suerte», y, en con- 
secuencia, lee habbádil o habbtedila, 
«[de la] separación»). Al asustarse, el 


- hombre se queda de piedra (Ex 15,16). 


En sentido traslaticio se habla de un 
corazón de piedra, es decir, endurecido 
(Ez 11,19; 36,26). 

Según una prescripción de Ex 20,25 
(cf. Dt 27,5s; Jos 8,31; 1 Mac 4,47), 
las piedras amontonadas para hacer un 
altar no deben labrarse, «porque al la- 
brarlas con instrumentos humanos se 
eliminaría su originalidad e integridad 
y, por tanto, su necesaria santidad» 
(Noth, ATD 5, 142). Dado que el v. 24 
supone el cultivo de la tierra, la prohi- 
bición podría proceder, según su origen, 
de círculos de pastores trashumantes 
(Noth, loc. cif.). La hipótesis de que la 
prohibición se debe a una concepción 
que veía en las piedras la sede de po- 
deres numinosos (cf. Á. S. Kapelrud, 
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DTAT 1, 51) contradice el hecho de 
que ya en la época del bronce tardío 
había altares labrados en el ámbito ca- 
naneo (así, en Hazor, cf. J. P. Hyatt, 
Commentary on Exodus, en New Cen- 
tury Bible [1971] 226). 

La lapidación (sql qal, «apedrear», 
12X, en Dt 13,111; 17,5; 22,21.24; 
Jos 7,25: ba*bánim, «con piedras»; 
nifal, «ser apedreado»: Ex 19,13; 21, 
28.29.32; pual, «ser apedreado»: 1 Re 
21,14.15; en la literatura tardía, rgm 
gal, 16 x, con o sin [bal £ben) es una 
forma especial de proscripción del mal- 
vado que ya no puede seguir pertene- 
ciendo a la colectividad (cf. R. Hirzel, 
Die Strafe der Steinigung: «Abhand- 
lungen der Sáchsischen Gesellschaft der 
Wissenschaften» 27 [1909] 223-266) 
y, en consecuencia, cuando no se trata 
de linchamiento (Nm 14,10; 1 Re 12, 
18), aparece en el AT, en el judaísmo 
y en el NT como condena sacral a 
muerte (A. Phillips, Ancient Israel?s 
Criminal Law [1970] 23-25). La ley 
dispone la lapidación en caso de blasfe- 
mía contra Dios (Lv 24,14.16.23; 1 Re 
21,10-14, asesinato legal!), de idolatría 
(Dt 17,5), de seducción para apostatar 
de Yahvé (Dt 13,11), profanación del 
sábado (Nm 15,355), magia y adivina- 
ción (Lv 20,27), sacrificios a Moloc (Lv 
20,2) y transgresión de un mandamien- 
to-tabú (Ex 19,13; Jos 7,25). A ello 
se añaden delitos en el campo sexual, 
sobre todo el adulterio (Dt 22,21; Ez 
16,40; 23,47; cf. Dt 22,24), y desprecio 
continuo de la autoridad de los padres 
por parte de un hijo rebelde, porque 
esto significa el rechazo de la venera- 
ción a Yahvé, transmitida por los pa- 
dres (R. H. Kennett, Deuteronomy and 
the Decalogue [19201 66s; Phillips, 
loc. cit., 80s; Dt 21,18-21). 


La explicación tradicional de ¿ben bóban 
(Is 28,16) como «piedra de toque» tiene 
tan poco fundamento como la de «pizarra» 
(que no existe en Palestina) (=> bbn, 1; 
cf. también Galling, loc. cif., 73: expresión 
técnica en arquitectura). Se trata, en cam- 
bio, de una piedra de fortificación, es de- 
cir, de los sillares característicos de la 
construcción de un castillo en la época de 
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los reyes (M. Tsevat, DTAT I, 595s; 
cf. 108 8,75; 1QH 6,26; 7,9), 

En algunos pasajes del AT parece haber 
razones para interpretar "bn como — ben, 
«hijo», con álef prostético (cf. el árabe ¿bn 
y, de forma aislada, en púnico-fenicio "bn; 
cf. Friedrich 37; Benz, loc. cif., 258; sobre 
los pasajes del AT, cf. A. S, van der Wou- 
de, NedThT 20 [1966] 249-252). En este 
caso no habría que interpretar "bny "¿$ en 
Ez 28,14 como «pedernal», sino como «se- 
res de fuego»; ni "bay bor en ls 14,19 
como «piedras del mundo subterráneo», 
sino como «habitantes del mundo subte- 
rráneo»; ni "bny sade en Job 5,23 como 
«peñas», sino como «demonios del campo» 
o «gnomos de la tierra» (cf, J. Reider, 
HUCA 24 [1952-53] 102). En este caso 
tampoco habría que interpretar "bn Yis- 
rPel en Gn 49,24b como epíteto divino 
correspondiente a sur YisrPel, «roca de 
Israel» (2 Sm 23,3; Is 30,29; cf. ¿nf., 4), 
sino, en el supuesto de grafía defectuosa, 
como «hijos de Israel», y, por tanto, habría 
que traducir el hemistiquio así: «por el po- 
der del Fuerte de Jacob, por la ayuda del 
pastor de los hijos de Israel». Según esto, 
habría que pensar también si en Ex 1,16 
'bnym (el significado «torno de alfarero» 
en Jr 18,3 no es posible aquí) significa 
«hijos» (> ben, 111/2a). En todo caso, re- 
sultan insatisfactorias las explicaciones ha- 
bituales en el sentido, por ejemplo, de las 
piedras utilizadas como silla para el parto, 
de los genitales femeninos o de un lecho 
de ladrillos en el que, según una costum- 
bre egipcia, se ponía al neonato : después 
de haberle cortado el cordón umbilical 
(cf. los comentarios y H, A. Brongers, 
NedThT 20 [1966] 241-249). 


4. Sobre todo en los himnos y en 
los cantos individuales de acción de gra- 
cias, de confianza y de lamentación, la 
roca sólida e inconmovible es, en senti- 
do traslaticio, una imagen estereotipa- 
da para expresar la ayuda de Dios (Sal 
18,47; 62,3; 89,27; 95,1), la protección 
que ofrece (Is 17,10; Sal 28,1; 31,3; 


62,8; 71,3), la seguridad que se en- 


cuentra en él (Sal 18,3.32; 94,22; 144, 
1), su actuación salvadora (Sal 19,15; 
78,35) y su lealtad inconmovible (Is 
26,4; Sal 73,26; 92,16); cf. Noth, IP 
156s; J. Begrich, ZAW 46 (1928) 255; 
D. Eichhorn, Gott als Fels, Burg und 
Zuflucht (disertación, Marburgo 1969). 
En la literatura poética aparece igual- 
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mente sdr (como en algunos nombres 
personales; cf. sup., 1) como título ho- 
norífico con el que se designa habitual- 
mente a Dios (Dt 32,4.15.18.30.31; 
1 Sm 2,2; 2 Sm 22,32 = Sal 18,32; Is 
44,8; Hab 1,12; Sal 75,6, texto corre- 
gido; cf. súr Y ist? el, 2 Sm 23,3; Is 
30,29). La palabra designa incluso a 
dioses extranjeros (Dt 32,31.37). Este 
sentido de sr aparece sobre todo en 
afirmaciones que expresan el carácter 
incomparable (Dt 32,31; 1 Sm 2,2; 
2 Sm 22,32 = Sal 18, 32; 1s 44,8; véase 
G.J: Labuschagne, The Incomparability 
of Y abweb in the OT [1966] 70s.115s). 
En todos estos casos no hay que inter- 
pretar sr en sentido cosmológico-mito- 
lógico, como si fuera el progenitor divi- 
no, porque en el contexto de casi todos 
los pasajes el peso recae en la protec- 
ción otorgada y en la fuerza majestuosa 
de Yahvé (H. Ringgren, Israelitische 
Religion [19631 76; distinta opinión, 
G. Ahlstróm, Psalim 89 [1959] 115). 
Hay que explicar también de forma 
parecida Dt 32,18, porque allí «la roca 
que te engendró». no designa a Yahvé 
como el progenitor mitológico, sino 
como el Dios a quien Israel debe su 
existencia como pueblo de Dios (> yld, 
Ac). 

Es muy distinta la caracterización de 
Abrahán como sar en sentido de proge- 
nitor o antepasado de Israel (Is 51,1; 
cf. Mt 3,9; N. H. van Uchelen, ZAW 
80 [1968] 183-190; C. R. North, The 
Second Isaiah [1964] 209; distinta opi- 
nión, P. A. H. de Boer, OTS 11 [1956] 
58-67, que lee «la roca que vosotros ha- 
béis excavado», y remitiéndose a CD 6, 
9s, la aplica a «those who pursue rights, 
who seek Yhwh», loc. cit., 65). En el 
fondo de este sentido de la palabra po- 
dría estar la concepción mitológica y le- 
gendaria de la roca como lugar del naci- 
miento (Van Uchelen, loc. cif., 188; 
P. Volz, Jesaja 11 [1932] 110, nota 1). 


5. Dado que en las religiones hele- 
nísticas la roca y la piedra son símbolo 
o encarnación de un dios, los LXX sus- 
tituyen la mayoría de las veces el senti- 
do figurado de sir por conceptos que 
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expresan el contenido de la imagen 


(véanse O. Cullmann, ThW VI, 95; 


G. Bertram, ZAW 57 [1939] 101) para 


evitar posibles malentendidos. Confor- 
me a esto, la exégesis del judaísmo tat- 
dío interpreta en estos casos sr como 
sayyar, «modelador, creador» (C. Wie- 
gand, ZAW 10 [1890] 85-96). Del mis- 
mo modo, en el NT' nunca se designa 
a Dios como roca; en los escritos de 
Qumtrán, una sola vez (1QH 11,15). 
1 Cor aplica la roca del desierto men- 
cionada en Ex 17,6 y passim a Cristo. 
Subyace aquí la leyenda, atestiguada en 
el judaísmo tardío (StrB III, 406ss) y 


ya esbozada en el AT (Is 48, 21; Sal 


81,17; 114,8), de la roca milagrosa que 
acompaña y mana agua (O. Cullmann, 
art. métpa: ThW VI, 94-99; además, 
J. Jeremias, art. liboc: TAW IV, 272- 
283). 


A. S. VAN DER WoOUDE 


1Pz Siyyón Sión 


1. Enel AT Siyyón no lleva nunca 
artículo, lo que indica que es un nom- 
bre propio. La etimología no es segura; 
como en otros nombres de lugar, podría 
suponerse una forma con el aformativo 
*-á¿n (cf. BL 500; Meyer 11, 37); cf., por 
ejemplo, “eqrón, etc.; muchas veces 
estos nombres indican algo sobre la na- 
turaleza del lugar en. cuestión. Según 
esto, Siyyón podría derivar de la raíz 
*syy, «ser árido». Trata más ampliamen- 
te sobre la etimología G. Fohrer, ThW 
VIT, 293 (bibliografía). 


2. En el AT el sustantivo aparece 
en total 154 veces, distribuido de for- 
ma muy irregular: Ts 47 X, Sal 38 X, 
Jr 17 Xx, Lam 15 X, Miq DNS Zac 
8 Xx, J1 7 X; además, 2 Sm 5,7 = 1 Cr 
11,5; 1 Re 8,1 = 2 Cr 5,2; 2 Re 19, 
21.31; Am 1,2; 6,1; Abd 17,21; Sof 
3,14.16; Cant 3,11. No se encuentra ni 
una sola vez en Gn, 1 Sm, Ez, Os, Jon, 
Nah, Hab, Ag, Mal, Job, Prov, Rut, Dn, 
Esd, Neh. 
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Es muy frecuente la expresión bat 
Siyyon, «hija de Sión», que personifica 
el lugar (26 casos); lo mismo ocurre en 
la fórmula b*talat bat Siyyon, «hija vit- 
ginal de Sión» (Is 37,22 = 2 Re 19,21; 
Lam 2,13); sobre esta relación de ge- 
nitivo, cf. GK $ 128k. 


Veinte veces aparece bar Siyyon, 
«monte Sión» (o la forma plural, Sal 
133,3), que indica la peculiaridad topo- 
gráfica del lugar. 


Si se compara con la frecuencia del sus- 
tantivo Jerusalén, se ve claramente la acu- 
mulación de Sión en Is, Sal y Lam y su 
disminución en Jr y, sobre todo, Ez. Y*rz- 
salem está documentado 643 x en el AT 
hebreo; además el arameo Y*rús$lem, 26 X, 
en total 669 x (2 Cr 127 x, Jr 107 x 
[en Lis. falta la doble mención de Jr 38, 
28], 2 Re 63 x, Is 49 x, Esd 48 Xx, Zac 
41 Xx, Neh 38 x, 2 Sm 30 x, 1 Re 29x, 
Ez 26 X, 1 Cr 24 Xx, Sal 17 x, Dn 10 x, 
Jos 9 x, Mig y Cant cada uno 8 Xx, Lam 
7X, Jl 6X, Jue y Ecl cada uno 5 X, 
Sof 4 x, Am, Abd y Mal cada uno 2 X, 
1 Sm y Est cada uno 1 X). Jerusalén no 
aparece en Gn, Dt, Os, Jon, Nah, Hab, 
Ag, Job, Prov y Rut.* 


3. a) La localización más antigua 
del nombre Sión se encuentra en 2 Sm 
3,1 (= 1 Cr 11,5). Aquí se designa a 
la antigua ciudad de los jebuseos como 
mesúdat Siyyon, «fortaleza de Sión». 
La expresión es explicada por medio 
de “r Dawid, «ciudad de David» (Sión 
y ciudad de David se equiparan también 
en 1 Re 8,1 = 2 Cr 5,2, donde se narra 
que el arca fue trasladada desde aquí al 
nuevo templo). 


La posición de esta «fortaleza de 
Sión» es hoy clara: se trata del extremo 
sur de la colina oriental de Jerusalén. 
Al parecer, toda la cadena de colinas se 
llamaba Sión, y un lugar algo más ele- 
vado debió de llamarse Ofel (difícil- 
mente pudo ser el monte del templo 
posterior). Salomón levantó el templo 
al norte de la «fortaleza de Sión» sobre 
la parte más elevada de la cadena de 
colinas, colonizando la región situada 
entre la antigua ciudad y el templo. 
Aquella antigua ciudad conservó el 
nombre «ciudad de David» (en total, 
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44 casos en el AT), que, entre otras 
cosas, se menciona muchas veces como 
lugar de las tumbas reales; cf. el mapa 
en BHH II, 831s. Sobre la arqueología 
de la antigua Jerusalén, cf. K. Kenyon, 
Jerusalem (1968) especialmente 27ss. 


b) Es sorprendente que, exceptuan- 
do los últimos casos mencionados, el 
nombre de Sión aparezca sólo en textos 
marcados por el lenguaje cultual. 


En muchos pasajes Sión designa sen- 
cillamente la ciudad de Jerusalén y a 
esto se debe que en muchos casos am- 
bos nombres estén en paralelo (por 
ejemplo, Is 2,3; 4,3; 30,19 y passim), 
también aparece bat Siyyon junto a bai 
Yerusalen y similares: 2 Re 19,21; Is 
52,2; Lam 2,13; har bat Siyyóon junto 
a gibtat Y *rusalem: Is 10,32 Q). En Sal 
76,3, junto a Siyyon está en paralelo 
Salem, una variante del nombre de ciu- 
dad Jerusalén. En conjunto, la mención 
de Sión está de alguna manera unida a 
la de Jerusalén en más de 30 textos. 

De cuando en cuando, junto a Sión se 
menciona Judá (o las ciudades de Judá: 
Jr 14,19; Sal 69,36), considerando así 
al lugar como centro político del reino 
del sur. Está también documentada la 
combinación con el nombre de Israel 
(Sof 3,14). Cuando la «hija de Sión> 
se contrapone a la «hija de Edom» s=2 
tienen también en cuenta realidades pc- 
líticas (Lam 4,22). 


Es discutido Am 6,1, donde el profeta 
polemiza contra los «que están seguros ea 
Sión y despreocupados en el monte de Sa- 
matía». Hay que dar por cierto que Amés 
dirige estas palabras sólo a la ciudad de 
Samaría. ¿Se ha convertido aquí «Sión» 
en un término técnico para una capital si- 
tuada sobre un monte (Fohrer, loc, cif., 
294)? Este sentido sería completamente 
insólito. Lo más indicado es suponer que 
se trata de una glosa que, en una época 
posterior, quiso aplicar también a Jerusa- 
lén las denuncias de Amós (así, últimamen- 
te, Wolff, BK XIV/2, 315; pero cf. tam- 
bién la otra solución de A. Weiser, ATD 
24 [91967] 175). | | 


c) Pero, en particular, Sión designa 
a Jerusalén como la ciudad de Yahvé, 
y a su morada, el templo. Cuando se 
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usa har haqgódes en paralelo a Sión 
(Sal 2,6: «mi monte santo»; 110,2, etc.), 
se piensa en primer lugar en el monte 
del templo (cf: Mig 3,12 = Jr 26,18: 
aquí están en paralelismo Sión, Jerusa- 
lén:y har habbáyit, «el monte del tem- 
plo»; Is 2,2 = Mig 4,1: bar bét-Y hwb). 


- El sustantivo har, «monte, cordillera», 
se emplea 558 x en el AT (sin Jue 1,35 
en el nombre de lugar Har-Héres; Is 
57 X, Sal 54 x, Dt 53 x, Jos 52 Xx, Ex 
48 X, Ez 47 X, Jue 34 Xx, Nm 27 x, Gn 
y Jr 21 Xx; el arameo bíblico f2r, «monte», 
en Dn 2,35.45). Sobre el campo semántico 
de bar trata ampliamente A. Schwarzen- 
bach, Die geograpbische Terminologie im 
Hebr. des AT (1954) 6-9; sobre el signifi- 
cado histórico-religioso de los montes en 
el AT y en su entorno, cf., por ejemplo, 
W. Foerster, art. 30oc: ThW V, 475-486.* 


La construcción har hP*lohim en Ex 
3,1; 4,27; 18,5; 24,13; 1 Re 19,8 sig- 
nifica el «monte de Dios» de la tradi- 
ción del Sinaí-Horeb; lo mismo expresa 
har Y hwh en Nm 10,33, mientras que 
har Y bwbh en Is 2,3 = Mig 4,2; Is 30, 
29; Zac 8,3 y Sal 24,3 designa el mon- 
te Sión (2 Sm 21,6, texto corregido: en 
Gabaón). En Ez 28,14.16 har (qódes) 
elobim indica, en cambio, el monte mí- 
tico de los dioses en el norte (cf. Is 14, 
13: har mo'ed, «monte de la reunión 
[de la asamblea de los dioses]»; véase 
- Zimmerli, BK XIII, 685), del que tam- 
bién se habla en Sal 68,16 (¿localizado 
en el Tabor?; cf. Kraus, BK XV, 470s). 
En Sal 36,7 (y 50,10, texto corregido), 
bar*re *el, «montes de Dios», es una 
especie de «forma superlativa» (Kraus, 
—BK XV, 283; —el, 111/4). La expre- 
sión constructa inversa, "*lohé hárim, 
«Dios de los montes» (o «dioses de los 
montes»), en oposición a «Dios de la 
llanura», aparece en 1 Re 20,23.28 en 
boca de los enemigos arameos; la sec- 
ción quiere dar testimonio de que Yah- 
vé es poderoso en todas partes y no sólo 
en la región montañosa. 

«Sión» significa, pues, ante todo, la 
ciudad de Jerusalén en su existencia 
política e histórica, y concretamente en 
el ámbito lingúístico cultual y, por tan- 
to, en el contexto del pensamiento reli- 
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gloso, se trata de la ciudad de Yahvé. 
El monte Sión es el lugar donde Yahvé 
habita o, al menos, es accesible; es, 
pues, ante todo el lugar'del templo. - 


4. a) El nombre de Sión adquirió 
valor teológico probablemente ya desde 
el principio del dominio israelita sobre 
Jerusalén. | 

Es muy probable que David conquis- 
tara la Jerusalén jebusea con astucia y 
que al tomar posesión de ella no causara 
daños graves; la «fortaleza de Sión» 
permaneció intacta y pasó a ser «ciudad 
de David» (cf. H. J. Stoebe, ZDPV 73 
[1957] 73-99). Pero hasta sus habitan- 
tes continuaron viviendo allí y uno de 
ellos fue incluso sacerdote en tiempo de 
David (Sadoc; cf. sobre ello H. H. Row- 
ley, JBL 58 [1939] 113-141, y ES 
Bertholet [1950] 461-472; más biblio- 
grafía en K. Koch, BHH III, 2200). 
Según Sal 110, en el que se hace una 
transposición explícita de la ideología 
real jebusea al rey israelita de Jerusalén, 
Yahvé garantiza el dominio del rey des- 
de Sión sobre el reino de los pueblos 
extranjeros enemigos (v. 2). 


b) ¿Cómo está calificado el monte 
Sión en el mundo ideológico del culto 
de Jerusalén? | 

El monte Sión es, ante todo, la mora- 
da y la sede del trono de Yahvé (con el 
verbo kx, Is 8,18; Sal 74,2; cf. 135,21; 
con ysb, Sal 9,12; cf. 132,13; Sal 146, 
10; ambos verbos o sus derivados apare- 
cen también en la terminología cultual 
del Ugarit cananeo; cf. W. H. Schmidt, 
ZAW 75 (1963) 91ls; íd., Kónigtun 
Gottes in Ugarit und Israel (1966) 70, 
nota 6, y 82, nota 8). En Sal 76,3 se 
habla de la morada (sok y máon) de 
Yahvé en Sión (sobre ello, EF. Stolz, 
Strukturen und Figuren im Kult vor 
Jerusalem [19701 213). 

El monte Sión es objeto de elección 
por parte de Yahvé (Sal 132,13; cf. Sal 
78,68). Se discute si esta idea forma ya 
parte de la tradición anterior a Israel 
o si se trata de una nueva interpreta- 
ción típica del antiguo Israel o sólo de 
una concepción tardía de tendencia deu- 
teronómica (cf. —> bhr, IV /2d; E. Roh- 
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land, Die Bedeutung der Erwáblungs- 
traditionen Israels fiúr die Eschatologie 
der atl. Propheten [1956] 145ss; Kraus, 
BK XV, 879ss; G. Fohrer, loc. cif., 
307). En todo caso, aquí está el origen 
de la teología deuteronómica de la elec- 
ción de Jerusalén, que, no obstante, 
evita el nombre de Sión. 

El monte Sión es el lugar de la inter- 
vención salvadora de Yahvé (conexión 
con conceptos como stdaqa, ls 1,27; 
t0ra, 2,3, etc.). Esto aparece con espe- 
cial claridad en sus manifestaciones, 
«descritas con los rasgos de una teofanía 
en la tormenta (Is 31,9; Am 1,2; Sal 
50,2). 

A la teofanía va unida la ayuda de 
Yahvé a su pueblo. Esta afirmación 
tiene un doble sentido: Yahvé ayuda 
desde Sión (Sal 14,7; 20,3); aquí se 
piensa, pues, en la morada de Dios; 
por otra parte, la ayuda de Yahvé se 
dirige a Sión (Sal 69,36). La ayuda be- 
neficia, ante todo, al rey en su lucha 
contra los pueblos extranjeros enemigos 
(Sal 2,6; 110,2; como tema de la inter- 
cesión por el rey, Sal 20,3), pero al 
mencionar el triunfo de Yahvé sobre 
los pueblos no se nombra necesaria- 


mente al rey (Sal 48,3ss; 76,3ss; 99,2; 


incluso sin mención del nombre de 
Sión, por ejemplo, Sal 46,6ss; Is 17, 
12ss). Por otra parte, se habla de la 
peregrinación pacífica de los pueblos 
para ser instruidos por Yahvé en Sión 
(Is 2,255). | 

También el individuo espera la ayuda 
de Yahvé desde Sión (Sal 9,15). Final- 
mente, de aquí sale la bendición de 
Yahvé al país (Sal 128,5; 134,3). 

El monte Sión, como morada y lugar 
del trono, tiene sus cualidades especí- 
ficas: constituye la cima del Safón (el 
famoso monte de Dios en Ugarit, al nor- 
te de Palestina: Sal 48,3); de ahí la 
afirmación de su extraordinaria gran- 
deza (cf. Is 2,2; Sal 78,68). Es el com- 
pendio de la belleza y el centro del 
mundo (Sal 48,3; 50,2; cf. S. Terrien, 
VI 20 [1970] 315-338). Yahvé hizo 
el monte Sión (con Zzx polel, Sal 87,5; 
con —> ysd, Is 14,32; 28,16; en este 
pasaje se afirma que en Jerusalén está 
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la «piedra angular», de cimiento, que 
tiene una especial importancia en la 
construcción de la creación; cf. Job 
38,6), por eso no vacila (Sal 125,1). La 
creación de Sión y del mundo se han 
de entender como un solo proceso; los 
verbos mencionados se utilizan para am- 
bos acontecimientos y proceden también 
del vocabulario cultual cananeo (Stolz, 
loc. cit., 171ss). j | 

La ideá de que el «monte cósmico», 
el punto central del cosmos, se identi- 
fica con el templo tampoco es específi- 
camente israelita. Realeza, templo, crea- 
ción, monte universal y triunfo sobre 
los enemigos son también en Mesopota- 
mia elementos de una misma concep- 
ción; cf. Stolz, loc. cif., 78ss.109ss. 

Sobre el monte Sión celebra Israel 
su culto a Yahvé. Aquí puede contem- 
plar las acciones de Dios (Sal 84,8). 
Aquí recibe Yahvé la alabanza de Is- 
rael (Sal 65,2; 97,8; 147,12). En Sal 
132; 48,13 se habla de una procesión 
al monte Sión. 

Otros textos hablan mucho más cla- 


ramente de una procesión de este gé- 
nero sin que aparezca el nombre de 


Sión. Diversas hipótesis tratan de ex- 
plicar el acontecimiento festivo subya- 
cente. ¿Se trata de una fiesta de entro- 
nización de Yahvé, que en algunos as- 
pectos sería comparable a otras fiestas 
de año nuevo del antiguo Oriente? 
(fundamentalmente, S. Mowinckel, Psal- 


menstudien 11 [1922]; en los últimos 


años, F. Stolz, Jahwes und Israels Krie- 
ge [1972] 38ss). En todo caso, el título 


real de Yahvé está unido al nombre de 


Sión en Jr 8,19, ¿Se trata de una «fiesta 
real de Sión» que habría tenido como 


centro, ante todo, los temas específica- 


mente israelitas de la elección de Sión y 
de la dinastía davídica? (H. J. Kraus, 
Die Konigsherrschaft Gottes im AT 


[1951] 27ss; íd., Gottesdienst in Israel 


[219621 215ss). Muchos exegetas recha- 
zan enérgicamente tales hipótesis; véase, 
por ejemplo, E: Kutsch, Das Herbstfest 
in Israel (disertación, Maguncia 1955). 

Por lo demás, también la edad y el 


valor de los textos de la llamada «tra- 


dición de Sión» son muy discutidos. 
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Ánte todo, se discute la cuestión sobre 
el origen del tema «lucha contra los 
pueblos extranjeros en Sión». ¿Procede 
ya de la tradición cultual preisraelita de 
Jerusalén o se debe a una teología de 
la guerra que llegó a Jerusalén con el 
arca? Sin embargo, el arca sólo está en 
relación explícita con la teología de Sión 
en Sal 132. ¿Se llegó a estas afirmacio- 
nes cuando Jerusalén se salvó de los 
enemigos en el 701? Pero en aquella 
ocasión no hubo en absoluto un enfren- 
tamiento militar. Cf. sobre el particular 
especialmente Rohland, loc. cif., 119ss; 
G. Wanke, Die Zionstheologie der 
Korachiten (1966), sobre todo 70ss; 
H. M. Lutz, Jabwe, Jerusalem und die 
Vólker (1968), bibliografía; Stolz, loc. 
cit., especialmente 72ss; J. Jeremias, 
Lade und Sion: FS von Rad [1971] 
183-198. Sobre todo el complejo de la 
tradición, también J. Schreiner, Sion- 
Jerusalem. Jabwes Kónigssitz (1963); 
Von Rad 11, 162ss. 

A continuación se da por supuesto 
que todos los temas mencionados perte- 
necían a la tradición cultual de Jerusa- 
lén desde el principio. 

c) Los profetas asumieron la tradi- 
ción de Sión de diversas formas. Isaías 
tiene al principio una actitud positiva 
respecto a ella, entiende su actividad 
como misión del Dios que habita en 
Sión (8,18) y promete la protección de 
Yahvé para su ciudad (14,32). Pero la 
protección no se ejerce si los habitantes 
de Jerusalén no se comportan de acuer- 
do con la voluntad y las obras de Yah- 
vé; la eficacia de las disposiciones de 
Yahvé significan el juicio para la ciudad 
(1,27). El enemigo que acosa se con- 
vierte en instrumento de juicio en ma- 
nos de Yahvé (10,32ss). Es verdad que 
se mantiene la idea de que Sión es la 
obra de la creación más antigua de Yah- 
vé, pero este orden de la creación se 
convierte en ruina para aquellos que no 
se orientan conforme a él (28,16ss). Al 
final de su actividad, Isaías constata 

. que Yahvé casi ha abandonado Sión en- 
tregándola a la destrucción total (1,8s). 
Se discute la autenticidad de 2,2-5. 
¿Hace aquí Isaías de la ideología de 
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Sión el objeto de sus expectativas fu- 
turas? Cf., por ejemplo, Wildberger, 
BK X, 75-90; respecto a Fohrer, Jes. 
1, 50-54, y O. Kaiser, ATD 17 (1960) 
17-22. | 

El profeta Miqueas, que procede de 
la región de Judea, adopta, en cambio, 
una actitud claramente negativa respec- 
to a la tradición de Sión. Sión y Jeru- 
salén se han edificado a costa de sangre 
e injusticia (3,10; ¡no es, pues, Yahvé 
el que hizo a Sión!), y en consecuencia, 
la ciudad quedará completamente des- 
truida y despoblada (3,12; estas pala- 
bras causaron una profunda impresión 
en Israel; cf. la cita en Jr 26,18). Otros 
anuncios de juicio se encuentran en 4, 
10 (la segunda mitad del versículo es 
secundaria) y también en 1,16 (aquí 
hay que añadir el nombre de Sión, pero 
hay que suprimirlo en 1,13; cf. K. Elli- 
ger, ZDPV 57 [1934] 955.98s = Klej- 
ne Schriften zum AT [19661 20s.24). 

Para Oseas, el profeta del reino del 
Norte, Sión no tiene, naturalmente, im- 
portancia alguna; en Amós se discute 
la autenticidad de 1,2 (cf. Wolff, BK 
XIV/2, 1515; Rudolph, KAT XIIT/2, 
1175). 

Jeremías vuelve a hablar del juicio 
contra Sión: a los pueblos que se aba- 
ten sobre ella se les considera, pues, 
como ejecutores de la voluntad punitiva 
de Yahvé (4,6.31; 6,2.23; 9,18). En su 
lamentación el profeta medita sobre el 
destino de la ciudad (14,19). 

d) Con la destrucción de Jerusalén 
por obra de Babilonia en el 587 se con- 
firmaron las amenazas contra Sión. Aho- 
ra se alza el lamento sobre la Sión des- 
truida (Lam 1,6.17; 2,1.4.6.8.10.13.18; 
4 11.22; 5,11.18; Is 64,9; sobre los 
pasajes de Lam, cf. B. Albrektson, Stu- 
dies on the Text and Theology of tbe 
Book of Lamentations [1963] 214ss). 
Pero pronto nació la esperanza en la 
iniciativa de Yahvé para la reconstruc- 
ción (Sal 51,20; 102,14.17.22) y para 
la salvación en general (Sal 126,1). 

En el exilio se cantaban los antiguos 
cantos a Sión, entre el escarnio de los 
enemigos (Sal 137,1), y se esperaba la 
venganza de Yahvé por los crímenes de 
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Babilonia contra su santuario (Jr 50, 
28; 51,10.24). 

En esta situación irrumpe el mensaje 
del Déutero-Isaías. A Sión se le anuncia 
la salvación: Yahvé retorna, vuelve a 
tomar su soberanía real (Is 40,9; 41, 
27: 46,13; 51,11.16; 52,75). La queja 
de Sión queda. definitivamente satisfe- 
cha por la respuesta eficaz de Yahvé, la 
salvación irrumpe, los exiliados retor- 
nan (49,14ss). La. gloria de Sión supe- 
rará todas las categorías experimentales 
y asumirá rasgos paradisíacos (51,3). 

Llama la atención el hecho de que en 
Ezequiel, el otro gran teólogo del exilio 
-—como también en el Deuteronomio y, 
en gran medida, en la literatura deute- 
ronomista—, no aparezca el término 
Sión, aunque se recogen claros elemen- 
tos de la tradición de. Sión (sobre Ez, 
cf. Zimmerli, BK XIII, 63*; en Dt, 
ante todo, la elección de Jerusalén). 
¿Quizá es aquí «Sión» un concepto de- 
masiado político? 

e) En la época posexílica, la espe- 


ranza en Sión, suscitada por el Déute- 
ro-Isaías, es. decisiva en algunos círcu- 
los. Se vuelve a hablar de que Yahvé 


mora en Sión (Sof 3,14ss; Zac 2,14; 
8,25). Se sigue esperando el retorno de 
los exiliados (Mig 4,7; 1s 35,10; 60,14; 
Jr 3,14; 31,12, etc.). Yahvé. impondrá 
su realeza con “poder (Mig 4,7; Is 24, 
23), el rey ungido por él se impondrá 
con maravilloso pacifismo (Zac 9,9). En 
Sión se consumará el juicio sobre los 


pueblos enemigos (Mig 4,11-13; Sof 3, 
14-16; Zac 1,14ss; 9,13); por otra. par- 


te, se espera la llegada de los pueblos 
sometidos, condescendientes (Is 18,7; 
cf. Is 60), que aceptan la soberanía de 
Yahvé. Los' pecadores entre los propios 
conciudadanos serán aniquilados (Is 33, 
14). Entonces, el monte Sión, como san- 
tuario, tendrá importancia incluso para 
el reino del norte (Jr 31,6). De modo 
muy genérico, los antiguos temas son, 
pues, aquí —como en el Déutero- 
Isaías— objeto: de las expectativas fu- 
turas. Las circunstancias posteriores a la 


reconstrucción de la ciudad y el templo 


no permitieron, evidentemente, ver rea- 


mox sib Salir bien, tener éxito 
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lizadas las esperanzas vinculadas a la 
idea de Sión. 

Llama también la atención que en la 
fuente sacerdotal y en la obra histórica 
del Cronista falte el concepto de Sión, 
si se prescinde de citas cronísticas de 
fuentes anteriores. Ello podría deberse 
también a la connotación política del 
nombre: 


5. Las esperanzas posexílicas se man- 
tienen parcialmente vivas incluso en el 
judaísmo posterior al AT, pero en el 
NT' —a excepción, quizá, del Apocalip- 
sis de Juan— no tienen una importan- 
cia decisiva. Cf. G. Fohrer/E. Lobhse, 
art. Ewwv: ThW VIT, 291-338. 


F. 'STOLZ 


rrox sib Salir bien, tener éxito 


1, La raíz s/hb, cuya unitariedad y 
evolución semántica son controvertidas, 
presenta en el semítico meridional y 
noroccidental algunos equivalentes que 
hay. que señalar para el hebreo (árabe 
s!h, «estar en orden, prosperar»; Wehr 
473b; antiguo árabe meridional slb, 
«prosperavit»; Conti Rossini 224b; fe- 
nicio sólo .en nombres personales; véa- 
se E, L. Benz, Personal Names in: Phoe- 
nician and : Punic. Inscriptions [1972] 
400; arameo imperial sih pael en Ah. 
125; cf. imf.; arameo bíblico sih hafel, 
«hacer marchar bien,' adelantar»: KBL 
1116; en el arameo posterior, junto a 
«tener éxito», también «dividir»; véan- 
se, además de los diccionarios, también 
q. Blau, VI 7 [1957] 100s; E, Puech, 
Sur la racine slh en hébreu et en ara. 
méen: Sem 21 [1971] 5-19). Mientras 
BDB 852 (cf. LS 629s; KBL Suppl. 
182a) distingue las raíces slh 1, «pe- 
netrar, avanzar», y slh II, «estar en 
buenas condiciones, prosperar», recien- 
temente (como ya, entre otros, GB 683; 
Zorell 691s) se acepta una evolución 
semántica unitaria, «penetrar» > «tras- 
pasar» > «salir bien» (Blau, loc. cit.; 
Puech, loc. cif., prescindiendo del sig- 
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pone al principio), 


En Am 56, Blau, AS en GB 
683b y otros y remitiendo a las versiones, 
supone una raíz propia sib, «arder» (lo 
sigue Rudolph, KAT XII172, 189). Pero 
este único pasaje, muy difícil textualmen- 
te, no es suficiente para fundamentar esta 
raíz en hebreo, máxime cuando los verbos 
aducidos, el siríaco srh, «arder», y el acá- 
dico selíz, «arder», no tienen relación foné- 
tica y las versiones han podido traducir 
aquí libremente el sentido en razón de 
keres, «como fuego». Puech, loc. cit., 8-12, 
que incluye en la discusión el texto de 
Eclo 8,10, parte del significado básico de 
sib, «pénétrer», que puede asumir el sig- 
- nificado «encender» en contextos en los 
que se habla de fuego. Lo mismo vale tam- 
bién para el arameo slb pael en Ah, 125, 
que en un tiempo se tradujo por «cortar, 
dividir» (Cowley 224; DISO 245); véanse 
Puech, loc. cit. 12ss, y P. Grelot, Docu- 
ments araméens d'Éeypte (1972) 440: «un 
homme enflammant des búches dans les 
ténebres sans étre vu». 


En el AT la raíz apatece sólo como 
verbo (hebreo gal y hifil, arameo hafel), 
no como componente de nombres pro- 
pios. | 


2. El verbo hebreo aparece en to- 
tal 65 Xx, de ellas 25 Xx en qal (1 Sm, 


Jr y Ez cada uno 5 X , Jue 3 X)y40 x- 


en hifil (2 Cr 10 Xx, Gn 7:X); el 


arameo s/h hafel se encuentra 4 X (Dn 


3,30; 6,29; Esd 5,8; 6,14). 
El qal tiene su centro de gravedad, 
por una parte, con el significado con- 


creto «penetrar en» o similares en Jue- 


1 Sm (con sujeto r2*h: Jue 14,6.19; 15, 
14; 1 Sm 10,6.10; 11,6; 16,13; 18,10; 
cf. también 2 Sm 19, 18; Am Ds 6; véase 
sup., 1); por otra, con el significado 
traslaticio «salir bien, tener éxito» en 
los profetas (Is 53, 10; 54,17; Jr 12,1; 

13,7.10; 22,30.30; Ez 15,4; 16,13; 17, 

9.10.15; además, Sal 45,5 en un texto 
muy dudoso y también Nm 14,41 y Dn 
11,27). El hifil está concentrado en Gn 
(7 X en 24,21.40.42.56 y 39,2.3.23), en 
Dn (4 X; además, 2 X en arameo) y 
en la obra histórica del Cronista (15 X; 
además, 2 X en arameo). | 


mx slb Salir bien, tener éxito 
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3. A pesar de que está relativamen- 
te poco atestiguado, el verbo tiene un 
sentido bastante amplio, que no es fácil 
de clasificar. Predomina el sentido tras- 
laticio «tener éxito» (b). Lo más pro- 
blemático es el uso concreto (a), al me- 
nos en algunos pasajes. Sin embargo, 
precisamente el uso concreto parece ser 
un punto de partida adecuado para la 
explicación semasiológica de la pala- 
bra, cuya construcción fraseológica con 
> dérek, «camino», es también ins- 
tructiva. Ello debería hacer compren- 
sible la unidad de la palabra a pesar de 
la amplitud de su uso. 


a) En sentido concreto, el eibo en 
qal puede expresar, transitivamente, el 
paso del Jordán (2 Sm'19,18, texto du- 
doso: Puech, loc. cit., 6-3: «penetrar 
en», para conducir a la otra orilla a la 
familia real), e intransitivamente, la ve- 
nida profético-carismática del Espíritu 
de Yahvé-Dios «sobre» (“al: Jue 14,6. 
19; 15,14; 1 Sm 10,6.10, junto a ab” 
hitpael; 11,6) una persona o «a» ella 
Pel: 1 Sm 16,13, referido a la investi- 
dura carismática: del rey David; 18,10, 
aplicado, en sentido opuesto, a un mal 
espíritu enviado por Dios a Saúl). En 
ambos casos se expresa un movimiento 
del sujeto hacia adelante o en dirección 
a una meta (cf. Blau, loc. cif., 100, 
nota 4, contra la suposición de KBL 
803b de que sih signifique «ser apto, 


fuerte, eficaz»; en sentido análogo, 
Puech,. loc. cit, 6: O cf. Gn 
41 38). ás 


La misma idea parece Os 
cuando en el hifil causativo se afirma 
de Dios, respecto a un viaje, que él 
hace «avanzar el: camino» de alguien 
(dérek), «llegar a la meta», es decir, 
«tener éxito» (Gn 24,21.40. 42. 56; Jue 
18,5). También el hombre puede ser su- 
jeto del éxito de su camino (Dt 28,29, 
dérek en sentido propio; Jos 1,8 y Sal 
37,7, aplicado en sentido traslaticio al 
«proyecto» o «conducta»); en Is 48,15 
el sujeto es o Dios (modificando el tex- 
to, cf. BHS) o el camino mismo (con 
s!b hifil intransitivo, «salir bien»); en 
el último caso con d.é£rek se utiliza tam- 
bién el gal (Jr 12,1, «¿por qué prospe- 
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ra/tiene éxito el camino de los malva- 
dos?»). | 

b) El sentido traslaticio «tener éxi- 
to, salir bien», aparece en gal 15 Xx 
(textos, cf. sup., 2); además, 25 X en 
el hifil intransitivo (generalmente en 
Dn y 1-2 Cr; además, en arameo en 
Dn 6,29; Esd 5,8; 6,14); el causativo 
hifil con el significado «hacer que al- 
guien tenga éxito», prescindiendo de 
los textos mencionados con objeto d.£- 
rek, se encuentra 6 X (Gn 39,3.23; 
Sal 118,25; Neh 1,11; 2,20; 2 Cr 26,5; 
además, en arameo en Dn 3,30). 

Ocasionalmente aparece un sentido 
amplio referido a cosas, como a un árt- 
bol que crece (Ez 17,9.10, gal; Sal 1,3, 
hifil); negativamente, a la eficacia de 
un arma que falla (Is 54,17, gal) y a 
un cinturón que está podrido y, por tan- 
to, «ya no sirve para nada», como sím- 
bolo del pueblo corrompido que no 
tendrá «éxito» (Jr 13,7,10, qal). Pero 
en la mayoría de los casos se trata de 
hombres o de sus proyectos y aquí llama 
la atención que las afirmaciones tienen 
con mucha frecuencia un marco de re- 
ferencia teológico. Así, el avance posi- 
tivo de un proyecto, por ejemplo, de 
una campaña militar (1 Re 22,12.15 
= 2 Cr 18,11.14; negativamente, Jr 32, 
5; cf. 1s 48,15; Dn 8,12.24, siempre 
hifil), o de una construcción (hifil: 1 Cr 
22,11; 2 Cr 7,11; 14,6; en arameo ha- 
fel: Esd 5,8; 6,14), o incluso de las 
obras de un hombre en general (Sal 
1,3, hifil: «y todo lo que hace sale 
bien»; análogamente, 2 Cr 7,11; 31,21; 
32,30; también 1 Cr 29,23; 2 Cr 26,5; 
cf. además el /* de persona en Neh 1, 
11; 2,20), pueden basarse en la presen- 
cia de Dios o en su asistencia o depen- 
der de cómo dote Dios al hombre (véa- 
se ¿nf., 4). Junto a esta actuación me- 
diata de Dios, se puede afirmar su cau- 
salidad directa en el éxito (pasajes con 
hifil causativo, cf. sup.); su «voluntad» 
(béfes, Is 53,10) y su «palabra» envia- 
da (Is 55,11) pueden «avanzar» eficaz- 
mente, «alcanzar su objetivo» (cf. ¿xf., 
4). Pero, como ocurre con el concepto 
«camino», el hombre puede también por 
sí mismo producir su éxito, bien en de- 
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pendencia de Dios a través de la piedad 
personal y fidelidad a la ley (cf. Jos 1, 
8; 1 Cr 22,13; 2 Cr 31,21; también 
Nm 14,41, qal, y 2 Cr 24,20) o de la 
sabiduría que procede de la ley de Dios 
(Sal 1,3), o contra Dios (cf. Jr 20,30, 
gal; Ez 17,15, qal; también 2 Cr 13,12; 
24,20), como es, sobre todo, el caso de 
los malvados (Jr 12,1, qal; 37,7, hifil; 
cf. Sal 1,4; también Prov 28,13, hifil) 
y de las figuras opuestas a Dios en Dn 
(cf. Dn 8,12.24.25; 11,36). A la inversa, 
había en Israel hombres piadosos «fe- 
lices» a los que «todo salía bien», por- 
que Dios estaba «con ellos» (José era 
%$ masli“h, Gn 39,2; además, Salomón, 
1 Cr 29,23, y Ezequías, 2 Cr 32,30, 
respecto a su gobierno). 

*c) Al campo semántico del éxito 
pertenecen también los verbos k3r gal, 
«ser acertado, salir bien» (Ecl 11,6; Est 
8,3, adjetivo verbal aser, «justo»; hi- 
fil: Ecl 10,10, texto dudoso; además, 
kiSrón, «éxito»: Ecl 2,21; 4,4; «ganan- 
cia»: Ecl 5,10; aramaísmo, cf. Wagner 
N. 139-140), y —> $kl qal, «tener éxito» 
(1 Sm 18,30); hifil, «tener éxito, acier- 
to» (Dt 29,8; Jos 1,7.8; 1 Sm 18,5.14. 
15; 1 Re 18,7; Is 52,13; Jr 10,21; Prov 
17,8), junto al sentido ordinario «enten- 
der, tener juicio, actuar con perspicacia» 
y «hacer perspicaz» (Sal 32,8; Prov 16, 
23; 21,11; Dn 9,22; Neh 9,20; 1 Cr 
28,19); $kl hifil es, según Westermann, 
ATD 19, 208, «uno de los verbos he- 
breos que expresan al mismo tiempo una 
acción y su resultado. Este significado 
amplio recoge la experiencia de que la 
conducta sabia conduce al éxito». 

El sustantivo ¿24$iyyd, perteneciente 
al lenguaje de la sabiduría (12 Xx, ex- 
cluyendo de ellas Mig 6,9 y Job 30, 
22 Q por razones textuales), que, por 
su Origen, es oscuro (ahora, siguiendo a 
H. Bauer, ZAW 48 [1930] 77, se suele 
unir a ye3, «estar a mano»; mantiene 
todavía una opinión distinta BL 496; 
cf. Horst, BK XVI/1, 84: «aquello 
“* que está a mano” sería, por una pat- 
te, lo “que está a disposición” en fuer- 
za, capacidad e inteligencia; por otra, el 
““ hacerse disponible” en el acierto y el 
éxito») y que las versiones traducen de 
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modo diferente (cf. la lista en Holscher, 
HAT 17, 20), revela claramente una 
oscilación parecida entre los significa- 
dos «perspicacia, circunspección» y «éxi- 
to, acierto»: el significado «perspicacia, 
circunspección» o similares parece estar 
en Prov 3,21 (paralelo, m*zimma, «sen- 
satez»); 18,1 (distinta opinión, Gemser, 
HAT 16,24.74: «fuerza») y Job 11,6 
(cf. Horst, BK XVI/1, 163.168); el sig- 
nificado «acierto, éxito», en los demás 
textos (Is 28,29, junto a “ésa, «conse- 
jo»; —> ys, 4a; Prov 2,7; 8,14; Job 
5,12; 6,13; 12,16; 26,3; cf. Eclo 38, 
8; cf. sobre el conjunto, entre otros, 
K. J. Grimm, JAOS 22 [1901] 35-44; 
JE. Genung, JBL 30 [1911] 114-122; 
Pedersen, Israel 1-11, 5175; G. Kubn, 
Beitráge- zur Erklárung. des salomoni- 
schen Spruchbuches [1931] 3s; Zorell 
894a; Fohrer, KAT XVI, 133; 'G. von 
Rad, Weisheit in Israel [1970] 109, 
nota 8). 


4. Como ya se deduce de la ojeada 
semasiológica general, el uso del verbo 
s!hb en el AT está en la gran mayoría de 
los casos muy marcado teológicamente. 
En general, y simplificando un poco, se 
puede resumir diciendo que el «éxito» 
procede —directa o indirectamente— 
de Dios, sobre todo por el hecho de que 
Dios está «con» alguien (et: Gn 24, 
40; 39,285.23; —>"“im: 1 Cr 22,11), lo 
cual expresa la bendición de Dios (véan- 
se H.-D. Preuss, ZAW 80 [19681 139- 
173; D. Vetter, Jahwes Mit-Sein - ein 
Ausdruck des Segens [19711; C.Wester- 
mann, Der Segen in der Bibel und im 
Handeln der Kirche [1968] 16ss). Pero 
el «éxito» está también unido a las ac- 
ciones salvíficas de Dios (Sal 118,25, 
«haz que salga bien», junto a la invo- 
cación «salva, pues»; cf. Jr 2,37; tam- 
bién 1 Re 22,112.15 = 2 Cr 18,111.14) 
y a su misericordia (Prov 28,13, perdón 
de los pecados). Frente a la certeza de 
que el Espíritu de Dios (cf. sup., 3a) 
y su palabra (Is 55,11) actúan eficaz- 
mente, por voluntad de Dios, siendo 
de este modo expresión de su dominio 
soberano, el «éxito» de los malvados 
se convierte en un problema difícil 
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(cf. Jr 12,1), ante el que se puede ex- 
hortar a la paciencia (Sal 37,7), o ad- 
vertir frente a la desobediencia al man- 
dato de Dios (Nm 14,41; especialmen- 
te 2 Cr 13,12; 24,20 y 20 ,20, «así os 
irá bien»; paralelo, «así subsistiréis», 
con "mn nifal; cf. Is 7,9), máxime cuan- 
do se acepta una estrecha conexión entre 
la acción y sus consecuencias (así, pot 
ejemplo, 2 Cr 24,20; 26,5; cf. sup., 3c; 
cf. K. Koch, ZThK 52 11955] 2ss; 
G. von Rad, Weisheit in Israel [1970] 
170ss). 


5. En la literatura extrabíblica de 
Qumrán, sIh hifil aparece sólo dos ve- 
ces (10 27,1; 2,5; CD 13,21) y concre- 
tamente en sentido traslaticio. En los 
LXX el verbo se traduce más de 40 x 
por súuodoUy y derivaciones; cf. W. Mi- 
chaelis, art. evod0w: ThW V, 113-118. 


M. Sao 
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1. Quizá se encuentran sustantivos 
afines al hebreo sélem en ugatítico 
(PRU II, N. 2, lín. 59) y fenicio (CIS 
L-34.= RES 1533; según Á. van den 
Branden, FS Rinaldi [1967] 69, tam- 
bién en CIS 1, 88, lín. 5), pero sobre 
todo en acádico (salimu, «estatua, relie- 
ve, dibujo, constelación, figura cultual, 
forma corpórea»; en sentido traslati- 
cio, «imagen»; cf. CAD $ 78-85) y en 
arameo (estelas funerarias de Nerab 
con figuras en relieve del siglo vir, KA] 
N. 225, lín. 3.6.12; N. 226, lín. 2 «ésta 
es su imagen»; arameo bíblico en Dn 
2-3, «estatua»; Dn 3,19: stlem *anpobz, 
«la expresión de su rostro»; cf. GenAp 
20,2; además, en nabateo, palmirénico, 
siríaco, etc.; cf. KBL 1116b; DISO 245; 
LS 630a); el árabe sanar, «imagen ido- 
látrica», es extranjerismo arameo (Fraen- 
kel 273); cf. también el antiguo árabe 
meridional sl, «estatua» (Conti Ros- 
sini 224b). 


La derivación de sel, «sombra» (una 
vez más sostenida recientemente por 
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W. H, Schmidt, Die Schoópfungsgeschichte 
der Priesterschrift [*19671 133, nota 1; 
cf. P. Bordreuil, RHPhR 46 [1966] 368- 
391), es insostenible (cf. sobre ello las ob- 
servaciones fundamentales de F. Rosenthal, 
OrNS 8 [1939] 148-150, contra el bilite- 
ralismo original de las lenguas semíticas, 
reafirmado por A. S. Marmardji y aplicado 
también a este ejemplo), En realidad, la 
palabra se deriva de una raíz semítica (pero 
no atestiguada en hebreo): slzm (árabe sli, 


«talar, tallar, cortar, esculpir», así opina 


Th. Nóldeke, ZDMG 40 [1886] 733s; 
ZAW 17 [1897] 1865). F. Delitzsch quiso, 
no obstante, establecer una conexión entre 
selem y el acádico salamu/árabe zalima, 
«ponerse negro, ser oscuro» (Prolegomena 
eines neuen bebr.-aram. Wórterbuchs zum 
AT [1886] 140, nota 4; opina en contra, 
por ejemplo, J. Cantineau, «Syria» 14 
[1933] 171, nota 2), mientras que P. Hum- 
bert, Études sur le récit du paradis et de 
la chute dans la Genése (1940) 156, aceptó 
esta hipótesis al menos para los dos textos 
de los Salmos (39,7; 73,20) en los que 
aparece selem (cf, también BL 804b y 
Suppl. 133b). Pero la desmembración en 
dos raíces es poco probable y la derivación 
habitual de sim, «talar», es convincente, 
sobre todo porque el acádico salimu signi- 
fica, sin duda, «estatua». 


2. sélem aparece en el AT hebreo 
17 x (Gn 5Xx, 1 Sm y Ez cada uno 
3X, Sal 2 Xx, 1 X, respectivamente, 
Nm 33,52; 2 Re 11,18 = 2 Cr 23,17; 
Am 5,26). A ellos se añaden 17 testi- 
monios del arameo bíblico en Dn 2, 
315.34s; 3,1-19. Los textos más antiguos 
se encuentran en el relato del arca (1 Sm 
6,5.5.11); todos los demás pueden ser 
exílico-posexílicos. 


3. Partiendo del acádico y del sig- 
nificado de la raíz slim, se llega fácil- 
mente al significado «estatua, columna 
estatuaria», propio de sélem. Según 
2 Re 11,18 = 2 Cr 23,17, en el templo 
de Baal en Jerusalén son destruidos al- 
tares y silamim, lo que, desde luego, 
tiene que significar «estatuas de dioses». 
En Ez 7,20 habrá que entender salirme 
to“botám (hechas de oro y plata) como 
«sus abominables imágenes de dioses». 
También salme massékot en Nm 33,52 
tiene que significar «imágenes de dio- 
ses», pero en este caso no se trata de 
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estatuas, sino de imágenes fundidas. 
Esto indica que ya no se percibía el sig- 
nificado básico de la raíz verbal sim. 
En el pasaje, desde luego secundario, 
de Am 5,26 el texto es, por desgracia, 
muy dudoso; posiblemente designa imá- 
genes de las divinidades babilónicas 
Kewan (Kayawanu). y Sakkut. Hay que 
notar, sin embargo, que la palabra se 
puede utilizar ocasionalmente para las 
imágenes de dioses, pero no se convier- 
te en designación propia de ellas (véan- 
se —> ttrafim y los vocablos citados en 
—> *l1l, 4, como último grupo de sinó- 
nimos de «ídolo»). Ya más lejos del sig- 
nificado básico presumible está Ez 23, 
14, donde se habla de salime Kasdim, 
«retratos de los caldeos», figuras cuyos 
contornos se grababan en la pared, mien- 
tras la superficie podía colorearse de 
rojo con minio. Aún es más dudoso 
el significado preciso de salime zakar, 
«imágenes de varones», de Ez 16,17, 
igualmente elaborados con plata y oro 
y con los que Jerusalén ha «galantea- 
do». Algunos intérpretes no piensan en 
imágenes de dioses o estatuas (así, por 
ejemplo, Zimmerli, BK XIII, 357), sino 
en símbolos fálicos (así, por ejemplo, 
Fohrer, HAT 13, 89). En 1 Sm 6,5.11, 
los stlamirm son imágenes de los divie- 
sos y ratones que han asolado el país 
de los filisteos, parecidos, naturalmente, 
en su aspecto a lo que representan. 
A estos diviesos y ratones se les expul- 
sa del país con el arca portadora de 
ruina. Aquí se percibe claramente la 
concepción mágica de la imagen: al ale- 
jar las imágenes, se espera quedar libre 
de la realidad misma. Si en el v. 3s estos 
regalos que acompañan el arca son lla- 
mados dones expiatorios ("4$412), ello se 
debe sin duda a una interpretación teo- 
lógica secundaria. Posiblemente los «ra- 
tones» son símbolo de los «diviesos», 
pero quizá se han unido dos plagas dis- 
tintas. sélem es, pues, algo más que 
«imagen», tal como nosotros la enten- 
demos: en ella está presente la misma 
realidad significada; al disponer de la 
imagen se puede ejercer el propio po- 
der sobre la realidad representada por 
ella. No hay duda alguna de que cuan- 
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do se habla de un sélem hay que su- 
poner generalmente el influjo de esta 
concepción mágica del mundo. 


Los dos textos de los Salmos (39,7; 
73,20) constituyen, sin embargo, uh 
caso aparte. En ambos casos, sáélem 
parafrasea la nulidad del hombre. «El 
hombre pasa como un sélem» (39,7; 
paralelo, —> hébel, «soplo»; la Biblia 
de Zurich traduce por «sombra», lo 
cual es conforme al sentido, aunque an- 
tes [11 se ha descartado la relación con 
sel). En 73,20 el texto es dudoso; uti- 
lizando sálem parece compararse la 
vida del hombre con una fugaz apari- 
ción en sueños. Es fácil entender que 
una palabra que significa «imagen» 
puede utilizarse, al final de una larga 
evolución semántica, como expresión 
de la insustancialidad de una persona. 
Pero con ello sélerm queda muy lejos 
del sentido original de imagen y revela 
que el concepto tiene una notable fle- 
xibilidad. 

Como conceptos paralelos aparecen (ade- 
más del mencionado —> hébel en Sal 39, 
7): dimát, «igualdad, imagen» (Gn 1,26; 
5,33; —>dmb), y maskit, «imagen, figura» 
(Nm 33,52; de $kh, «espiar»: Sal 35,12, 
conjetura). Otros vocablos de significado 
parecido a «figura» son qeseb (1 Re 6, 
25; 71,37; en Jon 2,7, «base»; con signifi- 
cado básico similar al de sim/selem: 
cf. qgsb qal, «cortar»: 2 Re 6,6; «esquilar»: 
Cant 4,2), tmúna (Ex 20,4 = Dt 5,8; Nm 
12,8; Dt 4,112.15.16.23.25; Sal 17,15; Job 
4,16) y tar (15 Xx; Gn 29,17 y passim 
en sentido estético). 


4. Junto a los textos mencionados, 
en los que séleem significa ídolo, tienen 
importancia teológica ante todo los pa- 
sajes de Gn (3 X en 1,26s; además, 3,3 
y 9,6) en los que la fuente sacerdotal 
utiliza esta palabra (sobre la historia 
de la investigación, cf. J. J. Stamm, Die 
Imago-Lebre von Karl Barth und die 
atl. Wissenschaft, en Antwort, Fest- 
scbrift zum 70. Geburtstag von Karl 
Barth [1956] 84-98; íd., Die Gott- 
ebenbildlichkeit des Menschen im AT: 
ThSt 54 [19591; H. Wildberger, 
Das Abbild Gottes: ThZ 21 [1965] 
245-259.481-501; O. Loretz, Die Gott- 
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ebenbildlichkeit des Menschen [19671]; 
Westermann, BK 1, 203-214; en estos 
estudios se indica también la bibliogra- 
fía más importante sobre el hombre 
como «imagen de Dios»). Gn 1,26s ates- 
tigua que Dios hizo al hombre según 
su sélem, El texto, prescindiendo de 
su resonancia en Gn 3 y 9, es insólito 
en el AT, pero suscitó gran interés en la 
historia de la interpretación como base 
de la doctrina de la Iglesia sobre la 
imago Dei. Precisamente porque Gn 1, 
26 es un texto tan aislado, ha ofrecido 
campo libre a la especulación teológica. 

En el v. 26, besalmenú está, hasta 
cierto punto, interpretado por kidmz- 
ténú. Los LXX traducen xa” elxóva 
xa x00' óuotworv (Vulgata: «ad ima- 
ginem et similitudinem nostram»); las 
dos preposiciones b* y k* deben tener, 
de hecho, el mismo sentido (nótese que 
Gn 5,3 dice bidmútena ketsalméng por 
confusión de las palabras). Pero no se 
debería traducir «según nuestra ima- 
gen», sino «como imagen nuestra» o «a 
nuestra imagen» (b* essentiae). 

Sin duda, tampoco el significado de 
las dos palabras séleem y demút es muy 
distinto. Partiendo del significado de la 
raíz, d*mút significa «igualdad» (—>dmb, 
3b). sélem y demút no son, en modo 
alguno, dos palabras de contenido esen- 
cialmente distinto, que haya que sepa- 
rar entre sí, como ha: hecho la Iglesia 
al distinguir entre ¿mago y similitudo 
(cf. sobre ello U. Luz, La imagen de 
Dios en Cristo y en el hombre según 
el NT: «Concilium» 50 [1969] 554- 
565). Pero difícilmente se podrá ver en 
demút una atenuación de la idea, con- 
siderada demasiado audaz, de que el 
hombre es imagen de Dios (debería evi- 
tarse la traducción «retrato»). | 

En la formulación llaman la atención 
dos cosas: en el v. 26 el plural «haga- 
mos al hombre según nuestra imagen» 
y en el v. 27 la adición besélem *l0bim. 
Esta sólo puede tener un sentido, si, 
por decirlo así, quiere corregir el b*- 
salmo precedente: el hombre no es, di- 
rectamente, imagen de Dios, sino ima- 
gen de seres divinos. Esta interpretación 
se confirma por Sal 8,6: «lo hiciste poco 
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inferior a los "*l0bzm», lo cual no puede 
-_ significar «Dios», sino sólo «seres divi- 
nos». Dios hizo al hombre «a modo de 
*lohim». Subyace aquí la concepción, 
muy conocida en Babilonia y Canaán, 
de la «asamblea de los dioses»: el rey 
de los dioses está rodeado de seres di- 
vinos subalternos (o, en una formula- 
ción atenuada: Dios está rodeado de 
espíritus a su servicio), que cumplen 
su voluntad (cf. Sal 103,19-21). Pero 
entonces es obvio que también el plural 
del v. 26a no es ni un plural majestatzs 
ni un plural deliberationis (como, de 
nuevo, sostiene Westermann, BK l, 
200), sino que Dios se incluye con su 
corte celeste al tomar su decisión. 
Al responder a la pregunta sobte el 
- contenido de la expresión «el hombre, 
imagen de Dios»,'no se debe olvidar el 
contexto en que aparece sélem *lobim. 
El hombre, como imagen de Dios, debe 
dominar sobre las otras criaturas (rdb, 
vv. 26.28) o someter la tierra (%bsS, 
v. 28). Los verbos indican que se con- 
sidera al hombre como soberano, por 
decirlo así, como rey de la creación. 
Esto se confirma también por Sal 8, 
cuyas afirmaciones antropológicas. están 
claramente en la misma línea de tradi- 
ción que Gn 1,26s: «lo coronaste de 
gloria y dignidad; le diste el mando 
(> mil, 4a) sobre las obras de tus ma- 
nos, todo lo sometiste bajo sus pies» 
(vv. 6b.7). Este salmo indica, además, 
que las afirmaciones de Gn 1 sobre el 
encargo dado al hombre de dominar el 
resto de la creación están originalmente 
relacionadas con su misma creación 
(contra la tesis de Westermann, BK 1, 
216); la imagen de Dios y la «investi- 
dura» del hombre están íntimamente 
unidas. Esto se apoya, además, en el 
hecho de que en el entorno de Israel 
se designa al rey como imagen de Dios. 
_Incluso hay algunos textos que hablan 
de la creación del: hombre en general 
según la imagen de la divinidad (para 
Babilonia, cf. V. Maag, Sumerische und 
bab. Mytben von der Erschaffung des 
Menschen: «<Asiatische Studien» 8 
[1954] 85-116; íd., A+l. Antbropogo- 
nie in ibrem Verbáltnis zur altorienta- 
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lischen Muytbologie: ibíd., 9 [1955] 
15-44; Westermann, BK 1, 212s; para 
Egipto, cf. E. Hornung en Loretz, loc. 
cit., 123-156; E. Otto, Der Mensch als 
Geschópf und Bild Gottes in Agypten: 
FS von Rad [1971] 335-348). Pero se 
afirma con mucha más frecuencia que 
el rey o faraón es «imagen» de la divi- 


“nidad. En el ambiente acádico se en- 


salza al rey como imagen de la divini- 
dad Bel o Sama3 (por ejemplo, «el pa- 


dre del rey, mi señor, era la imagen de 


Bel, y el rey, mi señor, es igualmente 
la imagen de Bel», CAD S 85b; véase 
Wildberger, loc. cit., 253ss). El título 
es aún más frecuente en Egipto, sobre 


todo en la XVIII dinastía: el faraón 


es «imagen de Re», «imagen santa de 
Re», «mi imagen viviente sobre la tie- 
rra», etc. Respecto a Gn 1,26s, hay aquí 
dos hechos importantes: 1) que en tales 
contextos se habla de la soberanía del 
faraón con conceptos parecidos a los de 
Gn 1 cuando habla de la soberanía del 
hombre; por ejemplo, «el rey (hijo de 
Re) viviente..., el buen Dios, imagen 
de Re, hijo de Amún, que aplastó los 
países extranjeros» (W. Helck, Urkun- 
den der 18. Dynastie, Ubersetzung zu 


den Heften 17-22 [1961] 176), o. «la 


tierra te está sometida por tu capaci- 
dad» (loc. cif., 383); -2) que también 
se habla de la creación del rey (véase 
sobre ello también Sal 2,7); por ejem- 
plo, «magnífico retrato de Atum a 
quien el mismo Haracte creó; rey divi- 
no, señor de las dos grandes coronas; 
de hermoso rostro cuando aparece con 
la corona 3ff; cuyo poder es grande...» 
(loc. cit., 213). Debería, por tanto, ser 
claro que la idea del hombre como ima- 


gen de Dios está unida en su origen a 


las concepciones del antiguo Oriente so- 
bre el rey como hijo, representante, lu- 
garteniente, mandatario de Dios sobre 
la tierra (cf. sobre ello W.-H. Schmidt, 
Die Schópfungsgeschichte der Priester- 
schrift [219671] 127-154). 

Pero esto señala también el camino 
para la interpretación de la idea de la 
imago Dei. La imagen de Dios no con- 


siste en dotes espirituales específicas o 


en una distinta naturaleza espiritual, ni 
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en el aspecto externo, especialmente en 
el paso erguido del hombre (Humbert, 
loc. cit., 153-175; L. Kóhler, ThZ 4 
[1948] 16- 22). Tampoco podrá decirse 
que el texto parafrasea al hombre como 
un «tú al que Dios ha de dirigirse, 
pero también como un yo responsable 
ante Dios» (K. Barth, Die kirchliche 
Dogmatik 111/1 [1945] 222), ni que 
considera el ser personal del hombre 
(por ejemplo, F. Horst, Der Mensch 
als Ebenbild Gottes, en Gottes Recht 
[1961] 230), o su capacidad de estar en 
contacto con Dios, su «disposición para 
la religión» (W. Riedel, Die Gottes- 
ebenbilalicokeit. des Menschen [1902] 
42). 

Como imagen de seres divinos, el 
hombre participa de todo el poder que 
se les ha dado a ellos. Así como en 
la imagen están presentes el poder de 
Dios, su esplendor y su magnificencia 
(Sal 8,6) e irradian desde ella, del mis- 
mo modo se le ha dado al hombre poder 
divino de decisión, magnificencia divi- 
na. «Así como también los soberanos 
terrenos erigen en sus provincias... un 
retrato de sí mismos como signo de su 
reivindicación de soberanía, así el hom- 
bre está puesto en la tierra en su cali- 
dad de imagen de Dios como un signo 
de su grandeza y está llamado a man- 
tener y hacer valer en la tierra la reivin- 
dicación de soberanía de Dios» (G. von 
Rad, Vom Menschenbild des AT, en 
Der alte und der neue Mensch, Beiheft 
EvTh 8 [1942] 5-23, cita p. 7). O como 
lo formuló H. van den Bussche, L*horm- 
me créé dá limage de Dieu (Gen 1, 
26-27): «Collationes Brugenses et Gan- 
davenses» 31 [1948] 195: «Dieu a créé 
l'homme comme son représentant, son 
vizir, et celui-ci ressemble d'une certaine 
facon á son maítre... L'homme devient 
un fondé de pouvoir de Dieu, dont il 
administre les biens...». 


5. Los LXX suelen traducir séleerm 
por gixwv, «imagen». Dos veces utili- 
zan gióudov, «idolo» (Nm 33,52; 2 Cr 
23,17; en el texto paralelo 2 Re 11,18, 
en cambio, sixwv); en 1 Sm 6,5 tradu- 
cen por óuotwpua, «imagen, figura», y 
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en Am 5,26, pot TÚTOG, «forma, ima- 
gen». | 


En los textos de Qumrán, sélem se 
ha encontrado hasta ahora 3 X (CD 7, 
15.17.17), como incorporación e inter- 
pretación de Am 5,26. En cambio, en 
el judaísmo tardío la idea de la imagen 
divina se aplicó a la Sabiduría, espe- 
cialmente en Sab 7,25ss: ella es «un 
soplo del poder de Dios, un puro eflu- 
vio de la gloria del Omnipotente; ... ella 
es un reflejo de la luz eterna, un espejo 
nítido de la actividad de Dios e imagen 
de su bondad». Para Filón también la 
Sabiduría es imagen de Dios, pero jun-- 
to a ello se llama también al logos 
zluwv Tod Deo. Pero también en la 
antropología de Filón está la idea de 
la imagen, sea en el sentido de que el 
hombre es directamente imagen de Dios 
o de que es gixwyv del logos. 


Este doble sentido aparece también 
en el NT. Por una parte, se designa a 
Cristo como gtxwv Tod Beso (2 Cor 
4,4; Col 1,15; cf. también Flp 2,6); 
por otta, también el hombre puede ser 
llamado imagen de Dios (Sant 3,9, pero 
aquí no slxwv, sino ópolwmorc). Según 
1 Cor 11,7, el hombre es imagen y re- 
flejo (eixwv y 6080) de Dios; la mujer, 
en cambio, la S$ó%£q del hombre. Las 
afirmaciones del NT' sobre el gixwv 
tienen, sin duda, como trasfondo no: 
tanto los pasajes del AT' cuanto la exé- 
gesis rabínica de Gn 1,26s (1 Cor 11,7 
y Sant 3,9) y la especulación judeo- 
helenística sobre el logos y la sabiduría 
(2 Cor 4,4; Col 1,15; cf. Luz, loc. cil, 
763), en la que una vez más parece in- 
fluir la ideología real egipcia (cf. Wild 
berger, loc. cit., 496-501). 


Sobre el NT y su ambiente, véanse 
G. Kittel/G. von Rad/H. Kleinknecht, 
artículo elxwwv: ThW II, 378-396; 
W. Mundle/O. Flender/J. Gess/L. Coe- 
nen, art. Bild: ThBNT 1, 117-122; 
F, W. Eltester, Eikon ¿im NT (1958); 
J. Jervell, Imago Dei. Gen 1,26 im 
Spátjudentum, in der Gnosis und in den 
paulinischen Briefen (1960); H. Heger- 
mann, Die Vorstellung vom Schópfer- 
mittler im hellenistischen Judentum und 
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im Urchristentum (1961); E. Larsson, 
Cbristus als Vorbild (1962); P. Schwanz, 
Imago Dei (1970, con bibliografía). 


H. WILDBERGER 


mx srh Germinar 


1. La raíz *smb, «germinar, crecet», 
está atestiguada en el semítico norocci- 
dental (ugarítico en el nombre personal 
Ysmb; cf. Gróndahl 59.189: causativo 
«que él haga crecer/germinar»; fenicio 
y neopúnico smbh, «descendiente, vás- 
tago», KAI N. 43, lín. 11; 162, lín. 2; 
163, lín. 3; DISO 246; hebreo medio, 
arameo judaico, cristiano-palestino, si- 
ríaco smb, «germinar»; siríaco, general- 
mente, «brillar, irradiar»: LS 631s). 
Sobre el acádico Samahu, «crecer con 
exuberancia, prosperar»; —> mb, 1. 

En el AT el verbo se usa en gal, piel 
(cf. Jenni, HP 505) y hifil (causativo); 
a ello hay que añadir el sustantivo sé- 
mab, «vástago, retoño». 

2. Estadística: smb qal, 15 X (Is 
4 Xx, Gn 3X); hifil 14x (ls 4X, 


Sal 3 XxX); piel, 4 X; seémab, 12 x (Ez | 


3 Xx, Is y Jr cada uno 2 X; incluidos 
Zac 3,8 y 6,12, que Mand. contabiliza 
entre los sustantivos). De los 45 casos 
en total, 10 se encuentran en ls (5 X 
el verbo en Dtls), 6 en Gn y Ez, res- 
pectivamente, 5 en Sal y 3 en Jr, Zac 
y Job, respectivamente. 


3.4) La raíz smbh pertenece al voca- 
bulario de la vida vegetal (cf. A. E. Rú- 
thy, Die Pflanze und ibre Teile im bibl.- 
bebr. Sprachgebrauch [1942] 9.48s; 
ibid., 75, sobre el sustantivo afín eb, 
«retoño», en Job 8,12 y Cant 6,11). De- 
signa la germinación de la planta desde 
la tierra (Gn 2,9, hifil; paralelo, ys hi- 
fil, «hacer salir»: Is 61,11, hifil), cómo 
crece (Dt 29,22, hifil, junto a Th, «su- 
bir, crecer»), echa hojas (Ez 17,9) y 
lleva fruto (Ex 10,5). La palabra no se 
refiere específicamente al brote de la 


semilla (zéra nunca es sujeto de smb) 


o a la floración (para la que se usa prh, 
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que, además de «germinar», significa 
más especialmente «florecer» [en el 
AT: gal, 29 X; hifil, 5 Xx; pérab, «vás- 
tago, floración», 17 XX]; otros términos 
para «florecer»: »mss hifil: Cant 6,11; 
7,13; Ecl 12,5; sús qal: Ez 7,10; hifil: 
Nm 17,23; ls 27,6; Sal 72,16; 90,6; 
92,8; 103,15; para «floración» o simi- 
lares: gíb'ol, Ex 9,31; més, Gn 40,10; 
nissa, ls 18,5; Job 15,33; plural mís- 
sánim, Cant 2 12; sis, Nm 17 23; 1 Re 
6,18.29.32.35; Is 28,1; 40,6.7.8; Sal 
103,15; Job 14,2; sisa, 1s 28,4), sino 
a todo el fenómeno dinámico de la evo- 
lución y desarrollo de la planta (Os 8,7, 
«tallos sin brotes no dan harina»). El 
israelita se asombra ante este crecimien- 
to, que aparece tanto más maravilloso 
cuanto que el ritmo vegetativo se ace- 
lera en el clima palestinense (Is 35,1s; 
40,65). Por eso en smh resuena la idea 
de abundancia, de evolución vital (Ez 
17,6; Ecl 2,6), de hermosura y de éxito 
en una existencia dichosa (Is 44,4; Ez 
16,7). El autor de este crecimiento es 
el suelo (dama, Gn 3,18; 19,25) con 
su rica fecundidad (Job 8,19); pero tie- 
nen una importancia decisiva el agua y, 
sobre todo, la lluvia, que fecundan el 
suelo y lo hacen producir plantas (Gn 
2,3; Is 55,10; Job 38,27). Después de 
un aguacero se puede esperar la apari- 
ción de este fenómeno; por ello se con- 
vierte en imagen de la esperanza (Is 
55,10; Sal 104,14). Mientras en Ugarit 
se atribuye la fuerza vegetativa a los 
dioses Baal o Dagán, en la teología de 
Israel se adscribe a la obra de Yahvé: 
él manda la lluvia y hace brotar del 
suelo el crecimiento de las plantas (Gn 
2,5; ls 44,4; Sal 65,11; 104,14; 147,8; 
Job 8,19). 


b) Efectuando una transposición aná- 
loga, smb se puede emplear también en el 
ámbito de la fisiología humana: describe 
el crecimiento de la barba (zag4n) y del 
cabello ($e'ar; Lv 13,37, qal; en los demás 
casos piel: Jue 16, 22; 2 Sm 10,5; Ez 16, 
17; 1 Cr 19,5) o la curación de una herida 
por el brote de carne nueva Crrúka, 1s 
58,8). 


c) Cuando se compara el hombre 
en su totalidad con una planta, smbh 


711 max smb 
describe el desarrollo de la vida (Ez 16, 
6s; paralelo, hyh, «seguir viviendo»), la 
dicha (Is 44,4) o incluso victorias mili- 
tares (2 Sm 23,5), mientras que la falta 
de sémah es una imagen de decadencia 
y de muerte (Os 8,7s; Job 8,185). Cf. el 
sentido traslaticio de prh en Is 27,6; 
Sal 72,7 y passim; de sús hifil en Sal 
92,8 y passin. 


4. a) En el marco de la ideología 
real aparece un sentido específico. Las 
«últimas palabras de David» (2 Sm 23, 
1-7), que probablemente utilizan una 
tradición real preisraelita de Jerusalén, 
describen con smh hifil el éxito político 
otorgado a David (v. 5). Sal 132,17 ex- 
presa con ello la expectativa de una re- 
novación de la dinastía davídica. Luego 
Jeremías utiliza la expresión sémab sad- 
diq, «vástago legítimo», para designar 
con ella al rey esperado, que volverá a 
ejercer plenamente la función real, tan 
mal administrada entonces por los des- 
cendientes de David, sobre todo por. Se- 
decías (Jr 23,5). El uso de la expresión 
en una inscripción fenicia de Chipre 
(cf. sup., 1) para designar al legítimo 
heredero de la dinastía se armoniza bien 
con ello (cf. KAT Il, 60s, y la biblio- 
grafía citada en —>sdq, 1/2). A dife- 

rencia del simple zéra", «semilla, des- 
- cendencia», que designa la serie ininte- 
rrumpida de los descendientes de la 
dinastía (2 Sm 17,12), con sémah sad- 
dig el profeta anuncia un heredero le- 
gítimo que renovará completamente la 
dinastía amenazada y combatida y vol- 
verá a darle su lugar de primacía. Zaca- 
rías recoge las palabras de Jeremías y 
las aplica a Zorobabel; aquí sémah se 
convierte en título propio (Zac 3,8) que 
- expresa la acción salvífica del Mesías, 
como portador de la renovación de toda 
la comunidad (Zac 6,12). Finalmente, 
Jr 33,115 aplica este título a la doble 
línea de reyes y profetas que deben 
reinar por siempre en Jerusalén (para- 
lelo, ben, «hijo», v. 21, y zéra, «des- 
cendiente», v. 22; cf. J. G. Baldwin, 
VT 14 [1964] 93-97). | 


b) Debido a la ruptura de la conti- 
nuidad en la dinastía davídica, el título 
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sémab desaparece durante el exilio; 
falta en Ezequiel y en el Déutero-Isaías. 
En cambio, el verbo adquiere en Dtls 
un nuevo sentido teológico al testimo- 
niar la actuación de Yahvé en la histo- 
ria de su pueblo: así como las plantas 
crecen después de la lluvia, del mismo 
modo la salvación del pueblo será una 
consecuencia inmediata de la interven- 
ción personal de Yahvé (Is 45,8; cf. 42, 
9: 43,19; 61,11). La salvación futura 
del pueblo será tan maravillosa como el 
crecimiento de los árboles junto al agua 
(44,4). El poder creador de Yahvé vol- 
verá a manifestarse (Is 4,2). El vocabu- 
lario de la vida vegetal se transfiere 
aquí plenamente al ámbito de la histo- 
ria, en el que, sin embargo, no expresa 
un desarrollo ininterrumpido, sino el 
carácter maravilloso, la armonía y la cer- 
teza de la actuación salvífica de Yahvé. 


5. En el judaísmo tardío el título 
real sémah vuelve a aparecer en el mar- 
co de la esperanza mesiánica, como ocu- 
rre en la versión babilónica de las die- 
ciocho bendiciones en la que se cita Jr 
33,15 y Ez 29,21: «¡Haz germinar pron- 
to el vástago de David, tu siervo, y que 
su poder se eleve con tu ayuda! ¡Ala- 
bado seas, Señor, que haces brotar un 
poder de salvación!» (cf. G. Dalman, 
Die Worte Jesu [?1930] 237s). 


En los escritos de Qumrán, 4Q Patr 
3s y 40 Fl 1,11 utilizan el título «ger- 
men de David» para designar al sobe- 
rano legítimo que restablecerá la dinas- 
tía davídica en lugar de Herodes y le 
asignará el lugar adecuado en medio del 
pueblo. Cf. L. Moraldi, RSO 45 (1970) 
209-216. 


El NT no recoge el título sémab, 
quizá por oposición a la esperanza en 
el restablecimiento político del reinado 
de David. En cambio, las parábolas del 
reíno de Dios toman del ámbito vege- 
tativo la imagen del crecimiento de las 
plantas para ilustrar el desarrollo mara- 
villoso (Mc 4,30-32) y la llegada cierta 
del reino (Mc 4,26-29). La traducción 
principal de smbh en los LXX, ávatel- 
hewv, se ha de traducir por «germinar» 
en el NT probablemente sólo en Heb 
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7,14 (cf. también Lc 1,78: ávarolAn); 
cÉ. sobre ello H. Schlier, art. AVOa-TÉA- 
Ao: ThW 1, 354s. 


S. ÁMSLER 


yax su Ser cauto 


1. La raíz sn" aparece en hebreo me- 
dio y en arameo tardío como verbo y 
en formas nominales derivadas con el 
significado «ser secreto, estar oculto» 
(verbo) y «uno que vive retirado», que 
es «humilde, piadoso» (sustantivo); en 
siríaco (LS 633a) se subraya con más 
fuerza el aspecto de artimaña, de astu- 
cia. Á este espectro semántico se remite 
la traducción habitual de Mig 6,8: 
«comportarse humildemente» (Vulgata: 
«sollicitum ambulare»). En esta línea 
se sitúa también la traducción: «com- 
portarse con pureza» (J. H. Hertz, ET 
46 [1934-35] 188). En cambio, en el 
ETOUUWOV elvas, de los LXX (Teodo- 
cion: opalíteodar; Quinta: ppovrt- 
Cewv) destaca más el aspecto voluntario. 
A partir de esto, D. W. Thomas, JJSt 
1 (1948-49) 182-188, aceptó como sig- 
nificado básico de la raíz «fortalecer, 
custodiar», remitiendo para ello al ára- 
be sn, «hacer preparar» (> nabateo; 
cf. DISO 246); etiópico san'a, «ser só- 
lido»; antiguo árabe meridional msx*, 
«campamento fortificado». No obstan- 
te, una serie de razones se oponen de- 
cididamente a esta derivación (véase 


H. J. Stoebe, WuD NF 6 [1959] 183s). 


2. En el AT propiamente dicho, el 
radical aparece sólo dos veces: Mig 6,8, 
como infinitivo absoluto hifil hasne”, 
y Prov 11,2, como adjetivo de la forma 
gatul en plural (senuim). Es algo más 
frecuente en Eclo (34,22 [LXX: 31, 
221 y 42,8 en forma nominal, como 
Prov 11,2; en 16,25 y 35,3 [LXX: 
32,3] infinitivo hifil, como Miq 6,8). 
A ello se añaden 108 45; 5,4; 8,2 
(bsr* It, como Mig 6,8, pero concre- 
tando de otra manera la afirmación). 
Para comprender el sentido del término 
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hay que recurrir a estos casos que no 
pertenecen al AT. Hay que notar la 
afinidad general con palabras que sig- 
nifican «sabiduría, prudencia» (hokma, 
Prov 11,2; $kl, Eclo 35,3; d'y, Eclo 16, 
25; “ormaá, 105 4,58). 


3. En Prov 11,2, sánú“ difícilmen- 
te puede significar «humilde» (cf. Teo- 
docion: émuevxv; Símmaco: émuuede- 
ov) a pesar del testimonio concorde 
de los LXX (lorópa] tarevóv) y 
de la Vulgata («humilitas»); por el con- 
trario, según Prov 13,10, de construc- 
ción análoga (ys nifal, «dejarse ins- 
truir»), se ha de entender como expre- 
sión de un comportamiento juicioso, al 
que se opone zá4don, «temeridad». Esto 
se confirma por Eclo 42,8 («un hombre 
a quien todos consideran prudente»; se 
refiere al conocimiento de las circuns- 
tancias en las que uno puede exponerse 
a la difamación) y no se opone a Eclo 
34,22 («sé juicioso en todo lo que ha- 
gas»; cf. Stoebe, loc. cit., 188). 


4. En Mig 6,8 el infinitivo absolu- 
to hasné” ha de entenderse como detet- 
minación adverbial del infinitivo si- 
guiente léket (=> hlk) (distinta opi- 
nión, J. P. Hyatt, AThR 34 [1952] 
232-239). Hay que entender este giro 
en relación con las acciones salvíficas 
de Yahvé mencionadas en vv. 3-5; sig- 
nifica un comportamiento con Dios, que 
reconoce con lucidez sus actuaciones y 
afirma las consecuencias que se derivan 
de ellas para la propia conducta incluso 
respecto a otros hombres. Aquí hay una 
afinidad con el conocimiento de Dios 
en Oseas (Stoebe, loc. cit., 1915; véase 
también Th. Lescow, Micha 6,6-8 
[1966]). Puede sorprender que se elija 
para ello el verbo sx" hifil, preferente- 
mente sapiencial; la razón podría ser 
que aquí ocupan el centro de interés 
las relaciones interhumanas. 


Entre los pasajes de Eclo que contienen 
sn“ hifil, Eclo 16,25 apunta especialmente 
en esta dirección («quiero manifestar con 
prudencia mi conocimiento»); la compren- 
sión de las maravillas divinas permite com- 
prender el castigo de Dios y, en último 
término, hace posible la conversión. 
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5. Los tres pasajes de los escritos 
de Qumrán (cf. sup., 2) consideran el 
comportamiento de los miembros den- 
tro de la comunidad, pero también aquí 
importa el conocimiento y la compren- 
sión de las exigencias de la comunidad. 
Partiendo precisamente de estos pasajes, 
Hyatt, loc. cit., 236, ha llegado a la 
conclusión de que hsx* es una expresión 
para «sabio, prudente» o similares. 

Sobre la traducción de Miq 6,8 en 
los LXX (cf. sup., 1), cf. Lescow, loc. 
cit., 56.60s, y W. Grundmann, art. £toL- 
oc: ThW Il, 702-704. 


H J. STOEBE 


pyx sg Gritar 


1. sq, «gritar», y la forma interme- 
dia q, que aparece de forma indistin- 
ta en el AT y que probablemente revela 
una diferencia dialectal (BL 28), tienen 
su correspondencia en árabe (Wehr 
342b.468a) y en arameo (sustantivo 
s[gb] completado en Sef. IT A, lín. 8s; 
cf. Fitzmyer, Sef. 48.86; sg qal en Cow- 
ley N. 52, 1. 6, junto a q qal en N. 71, 
lín. 17; cf. DISO 79.246; arameo bíbli- 
co q qal en Dn 6,21; cf. KBL 1072b; 
siríaco q, LS 202). 

Junto a sg/zg qal, «gritar», ambas 
formas aparecen en el AT en nífal, «ser 
convocado, movilizado», y en hifil, 
«convocar, movilizar» (7g hifil en Zac 
6,8 y Job 35,9, con el significado del 
radical básico); sg también una vez en 
piel, «lanzar gritos (a intervalos)» (2 Re 
2,12; cf. Jenni, HP 154s). Como sus- 


tantivos se usan s“gaga y 2“4qa, mien- 


tras que en Is 30,19 y 57,13 no hay 
que considerar z4á'ag como sustantivo 
propio (así, Mand. 360b; KBL 263b), 
sino como infinitivo gal (Bergstr. Il, 
116; Zorell 214a; HAL 266a). 


2. El verbo aparece en sus dos va- 
riantes fonéticas 128 X (sg, 55 X; 29, 
73 X); concretamente, gal, 107 X (47 
+ 60 X); nifal, 12 x (6 +6 X); hi- 
fil 8x (1+7X); piel, 1 Xx (54); 
además, 1 X el arameo bíblico zg gal; 
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el sustantivo se encuentra 39 X (s*4ga, 
21 X; 2%4qa, 18 X). La raíz aparece 
en casi todos los libros del AT (en to- 
tal, 167 X en hebreo y 1 X en arameo; 
de ellas, sg, 76 X; 7q, 91 + 1 X); se 
acumula en Jr (21 X), Jue (19 Xx), Ex 
(16 Xx), Is (15 X), 1 Sm (14 Xx), Sal 
(11 <). En el Pentateuco, junto a 27 
formas con s“g, aparecen sólo una vez, 
respectivamente, zZq qal (Ex 2,23) y 
2“Ggá (Gn 18,20); en los demás casos 
no se perciben preferencias por una u 
otra forma. Á continuación se escribe 
sq para ambas formas fonéticas. 


3. sq/s“ága designa siempre una 
manifestación sonora, emotiva («grito, 
alarido»); cf., por ejemplo, el griterío 
del dominador en Ecl 9,17 y la aclara- 
ción (b*)g0l gadol, «en voz alta»: 1 Sm 
28,12; 2 Sm 19,5; Ez 11,13; Neh 9,4. 
Puede ser tanto articulada (con lemor, 
Ex 5,8.15; con wayyómer, 2 Re 6,5; 
cita sin introducción, Jr 48,3s; Job 19, 
7 y passim) como inarticulada (gritos de 
dolor, 1s 26,17). 


Para captar el significado específico 
de sg hay que distinguirlo de los otros 
conceptos de manifestaciones externas. 
sg se distingue de —> gr”, «llamar», en 
que su intensidad no se debe principal- 
mente a que deba oírse a distancia, sino 
que está más bien condicionado por una 
grave situación de necesidad (cf. el gri- 
to de espanto de los discípulos de Eli- 
seo: «¡La muerte está en la olla!», 2 Re 
4,40). sg se distingue de los verbos que 
expresan una reacción de dolor (xP, 
«suspirar»; —> bkh, «llorar»; yl hitfil, 
«gritar», y similares; cf. inf.) en que no 
suele ser una simple reacción ante el 
dolor sufrido, sino que trata de llegar 
a otra persona que quizá puede cambiar 
la situación (en dos tercios de los casos 
el verbo se dirige explícita [general- 
mente con "el, a veces con 1* u objeto 
en acusativo] o implícitamente a una 
persona). Así, pues, la raíz sg expresa 
la acción del grito humano de angustia, 
que es al mismo tiempo grito de dolor 
y llamada de auxilio (sg, paralelo; 
$w* piel, «pedir auxilio»: Hab 1,2; Job 
19,7; Lam 3,8; cf. también W. Richter, 


117 


Die Bearbeitungen des «Retterbuches» 
in der deuteronomischen Epoche 
[1964] 18-20). Unas veces prevalece 
un aspecto y otras otro. Ámbos aspec- 
tos se basan en la conciencia primitiva 
de la solidaridad creatural del hombre, 
en virtud de la cual el que oye el grito 
de dolor de otro hombre se apresura a 
ayudarle con toda naturalidad. 


Para designar el grito, gemido, lamen- 
to, etc., el hebreo dispone de más de veinte 
raíces distintas, pero algunas de ellas sólo 
aparecen raras veces, La diversidad se basa, 
en parte, en variaciones de carácter onoma- 
topéyico-poético (cf., por ejemplo, el uso 
del sonido x- en ran, "nn, "nb. "nh, "ng, 1*g, 
nbq, nbg, nbn, nbh) y en metáforas toma- 
das de los sonidos animales (cf. 2bm, nbq, 
Pg). Los más cercanos a sg en cuanto al 
significado son los dos verbos del semítico 
común swbp qal, «gritar cor fuerza» (Is 
42,11; stwaba, «grito»: Is 24,11; Jr 14,2; 
46, 12; Sal 144 14), y srb gal. «gritar» (Sof 
1 14; “hifil, «alzar el grito de guerra»: Is 
42,13; paralelo, rú% hifil; en Jr 4,31 y Ez 
21,27 se conjetura el sustantivo *serab, 
«alarido de guerra»); además, el polivalente 
rú* hifil, «gritar, alzar el grito de combate, 
gritar de júbilo», 40 x (pilel, Is 16,10; 
hitpalel, Sal 60,10; 65,14; 108,10); re”, 
«alarido» (Ex 32,17; Mig 4,9; Job 36,33); 
Frig, «ruido (de guerra /fiesta/trompetas)», 
36 x; cf. P. Humbert, La Terová (1946), 
y el más específico $w* piel, «pedir auxilio» 
(21 x, de ellas 9 x en Sal y 8 x en Job; 
séwa", «llamada de auxilio»: Sal 5,3; Saw, 
«llamada de auxilio», 11 Xx). Se refieren 
originalmente a animales: Pz, «rugir» (re- 
ferido al león, —>>*r2; 20 X, aplicado con 
frecuencia a Yahvé o a su trueno, a ene- 
migos; en Sal 38,9, incluso a la lamenta- 
ción del orante; $P3ga, «rugido», 7 X, la 
- mayoría de ellas referido al león; en Sal 
222 y 32,3, a la lamentación del orante; 
Job 3,24, en plural, a las quejas de Job); 
nbq, «gritar, rebuznar» (Job 6,5, asno 
salvaje; 30,7, chusma); x2bm, «gruñir» (ls 
5,29.30 y Prov 28,15 referido al león, 
igualmente nábam, «gruñido»: Prov 19,12; 
20,2; en Ez 24,23 y Prov 5,11; «suspirar, 
lamentarse», referido al hombre), y quizá 
también “G£, «caer (gritando) sobre» (cf. el 
árabe “y£ II, «gritar con fuerza»; 1 Sm 14, 
32; 15,19; 25,14; “Úyit, «ave de rapiña», 
8 Xx). Entre las designaciones del lamento 
mencionemos, en primer lugar, algunos 
verbos más genéricos de manifestaciones 
sonoras (> q0l) y luego los verbos más 
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específicos de gemir, suspirar, etc.: hgbh 
gal, «arrullar (paloma), gruñir (león), mur- 
murar, reflexionar», etc. (23 X; además, 
Is 59,13, texto corregido; hifil, Is 8,19; 
sustantivos hbég2, 3X; biggayon, 4 X; 
bagut, «reflexión»: Sal 49,44; en algunos 
pasajes hay que traducir hgh por «gemir» 
[Is 16,7; Jr 48,311, hégé por «suspiro» 
[Ez 2 10]: ch también bagig, «suspiro»: 
Sal 52; 39,4); hmb qal, «hacer ruido» o 
similares (33 x; en Sal 55,18 y 77,4, «ge- 
mir»); además, "1b nifal, «gemir» (12 X; 
Gba, «suspiro, gemido», 11 X); "2g gal- 
nifal, «gemir» (Jr 51,52; Ez 26,15 o Ez 
914; 24,17; "nága, «gemido»: Mal 2,13; 
Sal 12,6; 79,11; 102,21); rg qal, «gemir» 
(Ez 30,24; Job 24,12; n*%iqa, «gemido»: 
Ex 2,24; 6,5; Jue 2,18; Ez 30,24); nbg 
piel, «gemir» (Nah 2,8); ph gal, «gemir» 
(Is 42,114); yll hifil, «aullar, lamentarse» 
(30 x, sólo en profetas; paralelo, s“g/zg, 
ls 14,31; 65,14 y passim; y lel, «aullido»: 
Dt 32,10; ylala, «aullido»: Is 15,8.8; Jr 
25,36; Sof 1,10; Zac 11,3); ybb piel, «que- 
jarse» (Jue 5,28); "2h qal, «quejarse, en- 
tristecerse» (Is 3,26; 19,8; "0nz, «tristeza»: 
Dt 26,14; Os 9, 4; 2 niyya y ipod, «que- 
ja», yuxtapuestas en ls 29,2; Lam 2,5); 
nn hitpoel, «quejarse» (Nm 11 ¿1 Lam 3, 
39); "Ib qal, «lamentarse» (Jl 1,8; extran- 
jerismo arameo, cf. Wagner N. 15); nbb 
gal, «lamentarse» (Ez 32,18; Mig 2,4; n*bz, 
«lamento»: Jr 9,9.17.18.19; 31,15; Am 5, 
16; Mig 2,4; > nz, Ez 27,32, texto dudoso; 
cf. también hz, Ez 2,10; Zimmerli, BK 
XIII, 10s).* 


a) El grito de angustia se puede 
dirigir a un hombre en situaciones muy 
distintas. Así, todo Egipto grita al fa- 
raón cuando padece hambre (Gn 41, 
5353) y un discípulo de Eliseo le grita 


al perder el hacha prestada (2 Re 6,5; 


cf. Gn 27,34; Nm 11,2; 2 Re 4,1.40). 

bj) Se percibe una especialización 
del lenguaje cuando un hombre cae en 
necesidad por la injusticia de otro. En 
este caso, el grito de angustia no es sólo 
un grito de auxilio, sino que también 
tiene consecuencias jurídicas. Así, la ex- 
clamación, «->hámás (wásod)», del 
que está amenazado por la violencia es 
al mismo tiempo una llamada a la co- 
munidad jurídica para que intervenga 
(Jr 20,8; Job 19,7; cf. Hab 1,2; Gn 
16,5, y Von Rad, ATD 2-3, 86.162.179), 
y el grito de la mujer en caso de vio- 
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lación tiene carácter de prueba en la 
investigación judicial (Dt 22,24.27; 
IT. L. Seeligmann, FS Baumgartner 
[1967] 259). En este marco lingiístico 
la raíz sg designa especialmente el grito 
para pedir justicia (dirigido con fre- 
cuencia al rey: 1 Sm 19,29; 1 Re 20, 
39; 2 Re 6,26; 8,3.5; cf. Est 4,1; a 
otros: 1s 5,7; Job 34,28; Prov 21,13; 
Neh 5,1.6; sin sg, 2 Sm 14,14; a Dios: 
cf. inf., 4). Este puede apartarse un 
poco de la grave situación de necesidad, 
para convertirse en una queja utilizada 
conscientemente sobre todo por perso- 
nas que ven reducidos sus derechos 
(cf. 2 Re 8,1ss), pero se mantiene la 
conexión con el «auténtico» grito de 
angustia (cf. 2 Re 4,1ss).. 

Siguiendo a G. von Rad, se ha esta- 
blecido una relación bastante estrecha 
entre este lenguaje y el grito de auxilio 
germánico deduciendo de ello «que la 
raíz hebrea sg o 2 es en el AT el £er- 
minus technicus para el grito de auxilio» 
-(H. J. Boecker, Redeformen des Rechts- 
lebens im AT [?19701 62; cf. Seelig- 
mann, loc. cit., 257ss; J. Jeremias, Kult- 
_propbetie und Gerichtsverkiindigung in 
der spáten Kónigszeit [19701 72; 
G. C. Macholz, ZAW 84 [1972] 174). 
Me parece, no obstante, que hay que 
tener cautela ante esta opinión común: 
ni el grito de auxilio germánico era una 
institución jurídica unitaria (el signifi- 
cado original de zeter/jodute es contro- 
vertido, probablemente significa un gri- 
to militar de alarma) y muy extendida 
(cf. L. L. Hammerich, Clamor [1941] 
186ss, contra la opinión de W.. Schulze, 
Kleine Schbriften [1934] 160-189), ni el 
grito para pedir justicia fue jamás en 
Israel una institución estable (así, Boek- 
ker, loc. cit., 62.64), como el «gerúch- 
te» en el derecho medieval sajónico- 
_turingio. Significativamente, en el AT 
no se establece de forma legal la ayuda 
jurídica ante el grito de angustia (cf., en 
cambio, el código sajón 1 53 $1), y 
éste nunca fue en el AT una notifica- 
ción formal que declarase como legítima 
defensa eventuales medidas de protec- 
ción personal (así, en el derecho de 
Magdeburgo-Breslau de 1261, $40; 
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textos en Hammerich, loc. cit., 194ss). 
Por ello, sólo con reservas se puede 
traducir s*“gga pot «grito de auxilio». 


-Es ciertamente erróneo considerar este 


lenguaje como el significado «original» 


de sg, del que podrían derivarse todos 


los otros usos (así, Boecker, loc. cit., 
65s). La raíz sg no es «el terminus 
technicus para el grito de auxilio», su 
uso es mucho más amplio. Es cierto que 
en un uso específico adquirió un signi- 
ficado que podría compararse de lejos 
al «grito de auxilio», pero nunca llegó 
a ser expresión técnica de una institu- 
ción jurídica de contornos precisos. 

c) sq adquirió otro significado es- 
pecífico en el ámbito militar: aquí de- 
signa la «movilización del ejército» 
(q qal, Jue 12,2, y menos, zg hifil en 
Zac 6,8 y Job 35,9; todos los casos de 
2q/sg nifal/hifil; por ejemplo, Jue 6, 
34s; 7,235 o Jue 4,10.13). También 
aquí hay en el fondo una necesidad 
(cf. Jue 12,1ss), la amenaza de enemi- 


gos poderosísimos, pero afecta a un gru- 


po más numeroso y, por ello, es menos 
directa. Del grito de angustia se deriva 
la alarma (ad arma!) del jefe del ejér- 
cito, y de la ayuda, la prestación militar 
de las tribus. sg se convierte así en ac- 
ción política, y a la estructura personal 
de necesidad y salvación se superpone 
la estructura militar de orden y ejecu- 
ción. 


R. Smend quiere incluir también esta 
variante del significado en el «grito de 
auxilio» (Jabwekrieg und Stámmebund 
[?1966) 15); pero esto es afirmar demasia- 
do, según el mismo Boecker (loc. ciz., 65, 
nota 2). Si allí se trata de un hecho indi- 
vidual-jurídico, en este caso se refiere a 
uno político-militar. 

d) En alrededor de un tercio del 
total de los casos se pone todo el énfa- 
sis en la reacción dolorosa, mientras que 
el aspecto de llamada de auxilio dismi- 
nuye fuertemente. Así, sg puede de- 
signar una vez el lamento fúnebre (2 Sm 


19,5; cf. Ez 27,30) y, con frecuencia, 


la reacción a una plaga que devasta el 
país (Ex 11,6; 1 Sm 5,10) o a una com- 
pleta dertota militar, cuya amenaza se 
presiente (Is 14,31; Jr 25,34; Ez 21, 
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17) o cuya realidad se sufre (1 Sm 4, 
13ss; Is 15,45.8; Jr 48,3-5.20.34). En- 
tonces se eleva la sa“gat-Séber, el «gri- 
terío por la catástrofe». En este grupo 
la raíz sg (el sustantivo con más fre- 
cuencia que el verbo) tiene un signifi- 
cado parecido al de las otras manifesta- 
ciones de dolor (bkb, Is 33,7; Jr 48, 
31s; yll hifil, Is 14,31; Jr 47,2; 48,20. 
31; 49,3; Ez 21,17). 


4. En casi la mitad del total de los 


casos la raíz sg (el verbo, 64 X; el 
sustantivo, 10 X) se dirige explícita o 
implícitamente a Dios. Aquí designa la 
lamentación a Dios en todas sus diver- 
sas modalidades: la lamentación colec- 
tiva (Ex 2,23s; 3,7.9; Jue 10,10; Jl 1, 
14; Neh 9,4), la individual (Jon 1,5; 
Sal 9,13; 77,2; 88,2; 142,2.6) y la del 
mediador (Ex 8,8; 15,25; 1 Sm 7,9; 
Ez 9,8; Hab 1,2). Ahora bien: el que 
precisamente sg se convirtiese en una 
de las principales designaciones de la 
lamentación, tiene importantes conse- 
cuencias para la comprensión de la ora- 
ción en el AT: de todos los vocablos 
para «orar» (cf. — pll hitpael, 2 Cr 32, 
20; bnn hitpael, Sal 142,2; $w* piel, 
Hab 1,2; Lam 3,8, y —> tr), sg es el 
que tiene un matiz emocional más in- 
tenso y no pertenece, originalmente, al 
lenguaje religioso (a diferencia, por 
ejemplo, de —> “r). Su amplia difusión 
indica que en el AT no se veía una di- 
ferencia esencial entre el grito de angus- 
tía ordinario y la oración dirigida a 
Dios: la lamentación no es en el AT la 
petición litúrgica de una u otra cosa, 
sino, en primer lugar, el grito de auxi- 
lio que nace de una grave situación de 
angustia. Esto aparece con mucha cla- 
ridad en las quejas con las que comien- 
za la historia de Israel (Ex 2,23s, P; 
3,7, J; 3,9, E), que tienen absoluta 
identidad con los gritos de dolor de los 
israelitas esclavizados por los capataces 
egipcios. Es verdad que posteriormente, 
en el curso de la institucionalización 
de la queja como celebración litúrgica 
especial, se establece una diferencia en- 
tre ambas cosas, que hace perder a s“g 
parte de su inmediatez (s“g sigue desig- 
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nando la lamentación incluso cuando 
ésta se había transformado en confesión 
de culpas [Jue 10,101 y oración peni- 
tencial [Neh 9,4]!); pero, a pesar de 
toda la especialización perceptible (véa- 
se, por ejemplo, el encuadramiento ri- 
tual de la lamentación comunitaria de 
Jl 1,135), no perdió jamás la referencia 
a una grave situación de angustia. 

sg aclara otra cosa más sobre la 
lamentación en el AT: el hecho de que 
Dios la escuche ($m, Ex 3,7; Nm 20, 
16; Sal 34,18; “nh, 1 Sm 7,9; Is 30,19; 
»n hifil, Sal 77,2; “tr nifal, 1 Cr 5,20) 
e intervenga para salvar (ys hifil, Jue 
10,12.14; 1 Sm 7,8; 2 Cr 20,9; nsl hi- 
fil, Sal 34,18; hnn, Is 30,19; mlt nifal, 
Sal 22,6; “zr, 2 Cr 18,31) no se funda 
ni en un «humor» casual de Dios ni 
en una Obligación jurídica (así, Boecker, 
loc. cit., 65s, donde trata de derivar la 
lamentación del «grito de auxilio»), 
sino en que se siente afectado, exacta- 
mente como un hombre, por el grito de 
angustia de una persona que sufre. Este 
hecho es una de las experiencias más 
importantes de Israel: comienza cuando 
Dios escucha el sg de los israelitas -es- 
clavizados en Egipto (Ex 3,7ss), domina 
las confesiones que recuerdan esta libe- 
ración (Nm 20,16; Dt 26,7; Jos 24,7; 
cf. Neh 9,9) y se prolonga en las ma- 
nifestaciones de confianza y en los can- 
tos de alabanza individuales (Sal 9,13; 
22,6; 34,18) y comunitarios (Sal 107, 
6.13.19.28). Para los deuteronomistas, 
la relación entre la queja y su escucha 
es la única constante en la historia ame- 
nazada por la apostasía de Israel (Jue 
3,199.15; 4,3; 6,6.7; 10,10; 1 Sm 12,8; 
cf. Neh 9,275). Pero éste es sólo un 
aspecto. Israel tuvo que experimentar 
también que Yahvé no escucha la que- 
ja: lo revelan de forma impresionante 
algunas descripciones de la lamentación 
(Lam 3,8; Job 19,7; cf. Sal 77,2.8ss; 
88,2; 142,2.6 y Job 35,12), y la falta 
de escucha de la queja pertenece al 
anuncio de juicio que los profetas tu- 
vieron que hacer al pueblo desobedien- 
te (1 Sm 8,18; Jr 11,11s; Mig 3,4; 
cf. con otros verbos Jr 7,16; 14,12). 
Forma parte también de la apostasía de 
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Israel el hecho de que en su necesidad 
ya no se dirige «de corazón» a Yahvé 
(Os 7,14; 8,2), sino a otros dioses que 
no pueden ayudarle (Jue 10,14; Is 57, 
13; cf. 46,7). En la época tardía, la es- 
cucha de la lamentación forma parte de 
las descripciones del tiempo salvífico 
(Is 30,19), pero este acontecimiento ya 
no está limitado a Israel, sino que se 
extiende también a pueblos extranjeros 
(Is 19,20). Así, pues, el acontecimiento 
de sg y $" penetra, como hilo con- 
ductor, la historia de Yahvé con su 
pueblo. 


Además de la queja por todas las ne- 
cesidades vitales que cabe imaginar, 
Dios puede escuchar también el grito 
que nace de una necesidad de justicia. 
En la antigúedad se cree que Dios se 
interesa por el grito de la sangre de una 
persona asesinada a escondidas (Gn 4, 
10; Hab 2,11; Job 16,18). Además, 
Yahvé concede su ayuda a los pobres, 
los huérfanos y las viudas, cuya posi- 
ción es débil en la comunidad jurídica 
(Ex 22,22.26; Job 34,28). 


5. Los LXX traducen la raíz sy 
principalmente por Bodv y xpdtew 
con sus compuestos y sustantivos. Bor 
corresponde exactamente a s%4qá y pue- 
de significar ruido, grito de queja, lla- 
mada de auxilio y alarma; la reacción 
a un grito de angustia la expresa Boy- 
Dety, «acudir a un grito de auxilio». El 
uso de Bogv en Lc 18,1-8 (parábola 
del juez injusto) y Mc 15,34 (grito de 
queja de Jesús en la cruz) indica que 
también el NT' pudo entender el ímpetu 
e inmediatez de la oración de modo si- 
milar a como lo hizo el AT. 


R. ÁLBERIZ - 


TDX saton Norte 


1. La etimología de la palabra sá- 
fon, «norte», es dudosa; se discuten, 
sobre todo, dos posibilidades. Si se de- 
riva de spn, «ocultar, conservar» (—> str, 


24 


1iny safon Norte 
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3e), hay que suponer un significado- 


pasivo: «lugar oculto (¿al sol?)». Pero 
es más probable la conexión con spb, 
«espiar, estar de guardia/velar», lo que: 
hace que el sustantivo signifique «ob-- 
servación» (BL 499) o, concretamente,. 
«punto de observación» (O. Eissfeldt.,. 
Baal Zaphon, Zeus Kasios und der 
Durchzug der Israeliten durchs Meer 
[1932] 17s).' 

En 1932 Eissfeldt identificó el monte- 
spn, documentado en los textos de Ras. 
Samra/Ugarit, con el antiguo Mons Ca- 


sius, el actual dschebel elaqra, en la 


costa mediterránea del norte de Siria; 
y esta identificación (que sólo se apoya: 
en testimonios indirectos) ha sido am- 
pliamente aceptada (loc. cit., 5ss; véase: 
KS II, 265.503; De Langhe, Albright 
y otros; cf. ¿nf.; crítica en A. Lauha,. 
Zapbon [19431] 14.80.84s). 

Según esto, safón —de forma similar 
a yám, «oeste», Oo négeb, «surn— se: 
habría convertido de nombre propio 
geográfico en designación de un punto 
cardinal. 


Dado que en el AT safon está algunas 
veces en paralelo con «cielo» (Is 14,13),. 
o se acerca al significado «cielo» (cf. Job- 
26,7; Ez 1,4), J. de Savignac, VI 3 (1953) 
95s, y E. Vogt, Bibl 34 (1953) 426, han 
propuesto también la traducción «cielo nu-- 
boso». 


A favor de la interpretación local 
está el «hecho de que sáfon no es ul 
nombre semítico común para indicar el 
punto cardinal norte, sino que, fuera 
del hebreo, sólo se emplea en fenicio 
y arameo, es decir, la palabra se ex- 
tendió únicamente entre aquellos semi- 
tas occidentales que veían esta cuestiórr: 
con ojos cananeos» (Lauha, loc. cit., 
13; cf. DISO 246; F. L. Benz, Personal 
Names in tbe Pbhoenician and Punic 
Inscriptions [1972] 4015). 


Según Is 43,6 (cf. Cant 4,16, donde se 
refiere al viento del norte; tiene otro sen- 
tido en Sal 89,13), safón es femenino (véa- 
se K. Albrecht, ZAW 16 [1896] 41). 


Como derivación adjetival aparece 
sefónz, «septentrional» (J1 2,20, sustan- 
tivado: «el septentrional»; cf. ¿nf., 3-4c). 
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2. Sin los nombres de lugar Safon 
“Jos 13,27; Jue 12,1) y Búal Sefon (Ex 
14,2.9; Nm 33,7), la palabra “aparece 
152 Xx en el AT (Ez 46 x, Jos y Jr 
cada uno 25 X, Dn 9 Xx); además, 
una vez sifón. ] 


3/4. Como el uso de la palabra en 
simples indicaciones geográficas (mu- 
chas veces junto a otros puntos cardi- 
nales; por ejemplo, Gn 13,14; 28,14; 
Dt 3,27) o para designar el viento del 
norte (Cant 4,16) no requiere una con- 
“ssIderación especial, aquí hay que tratar 
solamente a) las concepciones mitoló- 
gicas extrabíblicas en Ugatit, así como 
b) las concepciones del AT sobre el 
monte de Dios en el norte y ó sobre el 
enemigo del norte. 


En cuanto a la bibliografía, hay que se- 
ñalar, entre otros: H. Gressmann, Der 
Ursprung der israelitisch-¡údischen Escha- 
tologíe (1905) 113ss.174ss; íd., Der Mes- 
sias (1929) 164ss; G, Westphal, Jahwes 
Wobnstátten nach den Anschauungen der 
alten Hebráer (1908) 44ss; H. H. D. Stocks, 
Der «Nórdliche» und die Komposition des 
Buches Joel: «Neue Kirchliche Zeitschrift» 
19 (1908) 725-750; F. Wilke, Das Skythen- 
problem im Jeremiabuch: FS Kittel (1913) 
222-254; S. Mowinckel, Psalmenstudien 11 
(1922) 261ss; O, Eissfeldi, Baal Zaphon, 
Zeus Kasios und der Durcbzug der Israel?- 
ten durchs Meer (1932); B. Alfrink, Der 
Versammlungsberg im dussersten Norden: 
Bibl 14 (1933) 41-67; A. Lauha, Zaphon. 
Der Norden und die Nordvólker im AT 
(1943); R. de Langhe, Les textes de Ras 
Shamra-Ugarit et leurs rapports avec le 
milieu biblique de 1'A. T. 11 (1954) 217ss; 
A. S, Kapelrud, Joel Studies (1948) 93-108; 
H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel (*1962) 
2358; J. Maier, Vom Kultus zur Gnosis 
(1964) 97ss; J. Jeremias, Theophante (1965) 
116s; W. H. Schmidt, Konigtum Gottes 
in Ugarit und Israel (11966) 32ss; G. Wan- 
ke, Die Zionstheologie der Korachiten 
(1966) 64ss.87ss; H. M. Lutz, Jabwe, Je- 
rusalem und die Vólker (1968) 125ss; 
W. F. Albright, Yahwe and tbe Gods of 
Canaan (1968) 109ss; A. Ohler, Mytholo- 
gische Elemente im AT (1969) 3358. 154ss; 
F. Stolz, Strukturen und Figuren im Kult 
von Jerusalem (1970) 90ss. 


a) En los textos ugaríticos el Safón 
aparece como morada del dios Baal. Por 


yiny safon Norte 


726 


su mismo nombre, el dios está estrecha- 
mente ligado al monte: b1 spn, «señor 
del Safón», o Dl mrym spn o bl b(srrt) 
spn, «señot de las alturas del Safón». 
Más aún, el nombre de lugar spn puede 
utilizarse como nombre propio del dios. 
En su palacio o templo Baal domina en 
el Safón como rey y es sepultado en él 
(cf. los testimonios en UT N. 2185; 
WUS N. 2345; J. C. de Moor, UF 2 
[19701 190ss; A. S. Kapelrud, Baal in 
tbe Ras Sbamra Texts [19521 57; 
Schmidt, loc. cit., 325). Se discute sola- 
mente si el nombre ¿l spr indica une 
relación del dios El con el Safón (re 
cientemente, U. Oldenburg, The Con- 


flict between El and Baal in Canaanite 


Religion [1969] 104s; Stolz, loc. cif., 
145) o si hay que traducirlo más bien 
«dios del Safón» aplicándolo a Baal. 
Sobre Baal Safón, cf. también H. Bauer, 
ZAW 51 (1933) 978; W. E. Albright, 
FS Bertholet [1950] 1-14; HEissfeldt, 


KS IV, 53-57; Haussig l, 256ss; 


M. J. Mulder, Baal in het Oude Testa- 
ment (1962) 155ss; M. H. Pope, JBL 
85 (1966) 4615; L.R. Fisher/F. B. Knut- 
son, JNES 28 (1969) 158, nota 8; 


H. Gese y otros, Die Religionen Alt- 


syriens... (1970) 123ss; W. Helck, 
Betrachtungen zur grossen Góttin und 
den ibr verbundenen Gottbeiten (1971) 
175s, entre otras; J. C. de Moor, The 
Seasonal Pattern in the Ugaritic Myth 


of Bala (1971) 53s, entre otras; P. J. van 


Zijl, Baal (1972) 332ss, entre otras. 


Según Ex 14,2.9; Nm 33,7, cerca del 
Mar Sirbónico estaba Baal Safón (localiza- 
do de distinta manera; cf, Mulder, loc, cif., 
156, nota 183), sin duda un santuario del 
dios venerado también en Egipto, En Jos 
13,27; Jue 12,1 se menciona un Safón al 
este del Jordán (cf. N. Glueck, BASOR 90 
[1943] 19ss; 92 [1943] 26s; F. V. Filson, 
BASOR 91 [1943] 27s). 


b) El norte tiene su importancia 
en diversas tradiciones del AT, cuya in- 
dependencia mutua resulta sorprenden- 
te. Hasta ahora no se ha establecido 
una relación clara entre las concepcio- 


nes del monte de Dios y del enemigo 
del norte; por ejemplo, en Jr 4-6 no se 


menciona el monte de Dios. 
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- Para una comparación desde el pun- 
to de vista de la historia de las religio- 
nes tienen precedencia los textos uga- 
ríticos (también Wanke, loc. cit., 655), 
porque, al igual que el AT, contienen 
el término spr. Sin embargo, como ocu- 
rría antes del descubrimiento de Ras 
Samra, se aducen con bastante frecuen- 
cia paralelos babilónicos del monte de 
Dios (por ejemplo, Krinetzki, loc. cit., 
865), y Lauha recurre decididamente «a 
la visión cosmológica de origen babilo- 
nio, común al Oriente» (loc. cit., 80; 
cf. 365). Sin embargo, las concepciones 
del monte de Dios en Mesopotamia pa- 
recen estar marcadas por otros factores 
característicos (desde el punto de vista 
cosmológico, la relación de correspon- 
dencia o la inclusión de cielo y tierra; 
desde el astrológico, la relación al polo 
norte o a la estrella polar) (Alfrink, con 
bibliografía). Aquí sería necesaria una 
comparación que estableciese más cla- 
ramente las diferencias. 

En la sátira sobre el rey de Babilonia 
una cita alude al mito de la ascensión 
y caída de un ser divino: «Quiero esca- 
lar el cielo, elevar mi trono sobre las 
estrellas de El, sentarme en el monte 
de la asamblea, en las cumbres (?) del 
Safón» (Is 14,13). La frase es tardía no 
sólo literariamente, sino también en la 
historia de la tradición, puesto que une 
diversos motivos que originalmente ape- 
nas tenían relación (Schmidt, loc. cit., 
34s; R. Rendtorff, ZAW 78 [1966] 
281). La misma idea del monte de los 
dioses o monte Safón, que llega hasta 
el cielo (cf. recientemente M. Metzger, 
UF 2 [1970] 1465), no parece estar do- 
cumentada en Ugarit. Así, pues, difícil. 
mente se puede utilizar el texto para 
reconstruir las más antiguas concep- 
ciones religiosas, como la de que Baal 
había desplazado a El del Safón 
(M. H. Pope, El in the Ugarit Texts 
[1955] 102s; además, A. Caquot, «Sy- 
ria» 35 [1958] 52ss; Oldenburg, loc. 
cit., 104ss; cf., en cambio, la conexión 
con la mitología griega en J. W. McKay, 
VT 20 [19701 451ss). 

En el canto a Sión de Sal 48,2s se 
ensalza la ciudad o monte de Dios, en- 
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tre otros términos, con las aposiciones 
«monte Sión, cumbre del Safón, ciudad 
de un gran rey». «Esto sólo es com- 
prensible como transposición a Sión 
de los atributos del monte mitológico 
de Dios» (Westphal, loc. cit., 46). Dado 
que en Ugarit el Safón es el trono 
del rey divino, se puede precisar: «Baal 
es destronado y Yahvé ocupa su lu- 
gar» (Eissfeldt, loc. cift., 20; véanse 
W. H. Schmidt, loc. cit., 33s; Lutz, 
loc. cif., 164s). | 

Otras alusiones al significado mítico 
de sáafón en el AT son confusas. 


En la visión de Ezequiel, «la tempestad 
viene del norte» (1,4). Sorprendentemente, 
el punto de partida de la teofanía de Yahvé 
no es el Sinaí al sur o el Sión. «El profeta 
conoce el monte de Dios en el norte y hace 
venir a su Dios de allí, porque el santuario 
de Sión está destruido» (Gressmann, Mes- 
sias 168). Pero safon significa «norte» sólo 
débilmente; la afirmación es ambigua y 
descolorida y no pretende ofrecer datos 
precisos sobre el lugar de donde viene 
Yahvé (cf. Zimmerli, BK XIII, 515; Ohler, 
loc. cit., 335). 

En la descripción teofánica de Job 37,22 
hay una resonancia parecida: «Del norte 
viene un resplandor de oro», es decir, la 
grandeza de Dios. 

Eissfeldt (11s;. cf, G. Fohrer, HAT 13, 
181) interpreta «los príncipes del norte» 
(Ez 32,30; cf. Jr 1,15; sobre ello Zimmerli, 
BK XIII, 791) como «los príncipes (en 
el país) del monte Safón». También en Sal 
89,13a Eissfeldt y otros encuentran el mon- 
te de Dios (cf. la mención de Tabor y Her- 
món en v. 13b); pero, debido al paralelis- 
mo yámin, «sur», es más probable la tra- 
ducción «norte», La oposición «norte-sur» 
pretende abarcar la totalidad. 

En la alabanza hímnica de la creación 
«el que extiende el norte sobre el desierto 
y suspende la tierra sobre el vacío» (Job 
26,7), el verbo (cf. 1s 40,22; 51,13 y otros) 
induce a entender safóon como cielo en opo- 
sición a la tierra (Fohrer, KAT XVI, 382. 
384); pero difícilmente se puede precisar 
la concepción subyacente (¿se «extiende» 
un monte?). 

Los pocos datos geográficos de Gn 2, 
10-14 parecen situar el jardín paradisíaco 
en el norte (a diferencia de Gn 2,8; 3,24), 
pero sin utilizar la palabra safon. 

- Según Lv 1,11, el lado norte del altar 
está especialmente destinado para sacrifi- 
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car el ganado menor; pero esta determina- 
ción específica difícilmente tiene relación 
con la idea del monte de Dios. Cf. también 
los lugares de culto mencionados en Ex 
40,22; 2 Re 16,14; Ez 8,3.5.14. 

Finalmente, según Jr 15,12, el norte es 
el lugar en que se encuentra el hierro. 


c) En los llamados «cantos de los 
escitas» (B. Duhm) de Jr 4,5-6,26 Je- 
remías espera un «enemigo del norte», 
cuyo nombre no menciona, y también 
en otros profetas se encuentran concep- 
ciones similares. 

Son rasgos característicos: el enemigo 
viene de lejos (Jr 4,16; 5,15; 6,22; 
cf. ls 5,26; 10,3; 13,5; 30,27; 39,3; 
Hab 1,8; Dt 28,49), del norte (Jr 4,6; 
6,1.22; cf. 1,14s; 10,22; 13,20; 259. 
26; 46,20.24; 47,2; 50,3.9.41; 51,448; 
Is 14,31; 41,25; Ez 26,7; 32,30; 38,6. 
15; 39,2), con un lenguaje ininteligible 
(Jr 5,15; cf. Is 28,11; 33,19; Dt 28,49), 
veloz como el viento (Jr 4,13.20; 6,26; 
cf. Is 5,26; Ez 38,9.16; Hab 1,8; Dt 
28,49), a caballo o en carro (Jr 4,13. 
29; 6,23; cf. 8,16; 47,3; 51,27; Is 5, 
28; Ez 38,4.15; Jl 2,4; Hab 1,8), es 
despiadado (Jr 6,23; cf. Jl 2,3; Dt 28, 
50), asedia o destruye ciudades (Jr 4, 
16; 5,17; 6,4ss.23; cf. Is 14,31; Jl 2,7; 
Dt 28,52). 

El objetivo principal de la investiga- 


ción era determinar históricamente este 


enemigo. Pero ninguna de las propues- 
tas para identificarlo —cescitas (único 
testimonio, Heródoto 1, 105; cf. el 
nombre de lugar, atestiguado sólo en 
época tardía, «Escito-polis» =Bet-Seán), 
medos, caldeos o incluso Alejandro 
Magno (panorama bibliográfico en Ru- 
dolph, HAT 12, 47ss; H. H. Rowley, 
Men of God [1963] 134, notas 4. 
140ss)— ha encontrado aceptación ge- 
neral. Por ello hay que tomar en serio 
el anonimato: «Jeremías no quiere des- 
cribir un enemigo determinado, política- 
mente identificable. Yahvé le ha comu- 
nicado que una potencia bélica irrumpe 
desde el norte. No sabe ni quiere saber 
más» (P. Volz, Der Prophet Jeremíia 
[21928] 58; en términos parecidos, Ru- 
dolph, HAT 12, 49; Lutz, loc. cif., 126, 
entre otros). Pero «no cabe duda de 
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que Jeremías vio el cumplimiento de 
sus predicciones sobre el enemigo del 
norte en la aparición de los caldeos» 
(Wilke, loc. cit., 254). En efecto, el 
profeta parece ir concretando en forma 
progresiva el juicio inminente: si la vi- 
sión e interpretación de Jr 1,13s anun- 
cian en general «la catástrofe del norte» 
(v. 15 es, desde luego, una ampliación 
aclaratoria), Jr 4-6 la determina como 
pueblo extranjero; después la aplica de 
modo más preciso a los babilonios (23, 
9ss.32; cf. 3,12.18; 10,22; 13,20; 16, 
15; 23,8; 31,8; 46,6.10.20.24; 47,2 y 
otros), si es que incluso no menciona 
expresamente a Nabucodonosor (27,3s; 
43,10). 

En la historia de la tradición hay que 
distinguir, desde luego, el anuncio del 
enemigo (cf. especialmente los puntos 
de contacto con Is 5,26ss) y su proce- 
dencia del norte (cf. Jr 1,13s). Se dis- 
cute sí las descripciones del enemigo 
«se enmarcan en los límites de las ca- 
tegorías empíricas o van incluso más 
allá de ellas» (Lauha, loc. ciz., 66; véase 
recientemente H. Reventlow, Liturgie 
und prophetisches Ich bei Jeremia 
[19631 101ss) o si no tienen rasgos mí- 
ticos (cf. de manera especial B. S. Childs, 
The Enemy from tbe North and tbe 
Chaos Tradition: JBL 78 [19591 187- 
198). Prescindiendo de las imágenes de 
la tradición en época posterior, el carác- 
ter mítico no está, al parecer, en la pe- 
culiaridad del enemigo, sino a lo sumo 
en su lugar de origen. Según Lauha 
(85ss; cf. Wanke, loc. cif., 89ss), sub- 
yace en general una concepción mítica 
que se remonta a un acontecimiento his- 
tórico, la irrupción de los pueblos del 
mar hacia el 1200 a. C. 

En realidad, el origen de la espera 
del enemigo del norte es incierto. En 
Ugarit no está documentado; a lo sumo, 
se pueden aducir paralelos más lejanos 
del ámbito mesopotámico y de la his- 
toria general de las religiones (Lauha, 
loc. cit., 535). Quizá se pueden deducir 
del mismo AT algunas formas previas 
de la espera: según el anuncio del día 
de Yahvé en Is 2,12-17, la teofanía pa- 
rece proceder de norte a sur a través 
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de Palestina. También Amós, que nun- 
ca menciona tampoco el nombre del ene- 
migo amenazante (3,11; 6,14), anuncia 
un destierro «más allá de Damasco» (5, 
27; cf. 4,3; 6,2); ve, pues, irrumpir el 
juicio desde el norte, pero sin emplear 
el término safon. 

Finalmente, la estrofa conclusiva del 
poema con. estribillo de Is 5 ,26ss €s 
como un preludio del anuncio del ene- 
migo que viene del norte. De nuevo se 
silencia el nombre del pueblo enemigo 
(Asiria), y sus características (origen le- 
jano, velocidad, carácter infatigable, in- 
vencible) son idénticas. 

En las amenazas, también indetermi- 
nadas, de Sofonías, los oráculos contra 
los pueblos terminan con el anuncio de 
que Yahvé «extiende su mano contra 
el norte, destruye a Asiria y deja a Ní- 
nive asolada» (2,13). Se discute si el 
«pueblo poderoso», que, según Jl 2, se 
abate, personifica también (como en Jl 
1) a una nube de langosta o más bien a 
un ejército enemigo. Precisamente has- 
sefonz, «el septentrional», que Yahvé 


promete «alejar de vosotros» (2,20), es. 


aplicado, según la gran diversidad de las 
interpretaciones (cf. la panorámica de 
la investigación en Kapelrud, loc. cit., 
93ss), a la langosta, al viento del norte, 
a un ser mítico-divino (recientemente, 
G. W. Ahlstróm, Joel and the Temple 
Cult of Jerusalem [1971] 33s), al mis- 
mo Yahvé o a su mensajero (Rudolph, 
KAT XIII/2, 64s) o —lo que es más 
probable— a un ejército enemigo (re- 
cientemente, Wolff, BK XIV/2, 73s; 
Lutz, loc. cit., 38.129s). En Ez 38s, 


Gog, que viene del extremo norte (39, 


2; cf. 38,6.15), ya no aparece como ins- 
trumento de castigo encargado por Yah- 
vé (cf. Jr 4,6 y otros), sino que él mismo 
es alcanzado por el juicio «en los mon- 
tes de Israel» (cf. Jl 2,20; ya Is 14,25 
y otros). Desde el punto de vista de la 
historia de la tradición, parece que aquí 
hay que distinguir entre el tema de Gog 
y la concepción sobre el «enemigo que 
viene del norte» (Lutz, loc. cif., 69s. 
127ss; cf. Zimmerli, BK XIII, 100s. 
938ss). Zacarías espera una efusión del 
espíritu en el norte (6,6.8) que produ- 


Combatir 732 
cirá el retorno de la diáspora que vive 
allí (2,10; cf. Jr 16,15; 23,8; 31,8 y 
otros). Finalmente, Dn 11,6ss llama a 
los soberanos seléucidas «reyes del 
norte». 


5. Sobre el NT, cf. W. Foerster, 
art. dpoc: ThW V, 475ss. 


W. H. ScHmIDT 


913 srr Combatir 


1. La raíz del semítico común srr IT, 
«combatir» o similares (originalmente 
con interdental enfática sonora; véase 
Bergstr., Eimf. 182; acádico: serru, «ene- 
migo»; serretu, «concubina, rival»; 
cf. CAD S 1375; ugarítico: WUS 
N. 2353; UT N. 2200; M. Dahood, 
Bibl 51 [1970] 403s; fenicio y arameo: 
DISO 247; KBL 1111a; LS 544b; ára- 
be: darra, «dañar»; cf. Wehr 487; véa- 
se además KBL 818b; W. A. Ward, 
Or 31 [1962] 405s), se ha de distinguir 
de srr 1, «contraer, ser estrecho» (con 
el sustantivo sara, «necesidad», que en 
el AT aparece 69 X, de ellas 22 X en 
Sal), por la divergencia del primer ra- 
dical. 

En el AT hebreo se encuentran el 
verbo srr qal, «combatir» (con el parti- 
cipio, frecuentemente sustantivado, só- 
rér, «enemigo»), y la forma intermedia 
súr 11, «hostigar», así como los sustan- 
tivos sar, «enemigo», y sárá, «concubi- 
na» (del que quizá es denominativo srr 
qal en Lv 18,18; cf. KBL 818b y Elli- 
ger, HAT 4, 240); en arameo bíblico 

- «adversario» (Dn 4,16; paralelo, 
sane, , «enemigo»). 


2. Este grupo de palabras (exclui- 
dos 1 Sm 2,32; Is 5,30; 59,19; Sal 32, 
7; Est 7,4; según Lis. , hay que incluit- 
los en sar I o súr 1) está especialmente 
difundido en los Salmos: srr II gal, 
27 Xx (de ellas, 17 X el sustantivo 
sóréer); con 14 casos en Sal y 4 en Nm 
y Est, respectivamente; súár 11 gal, 5 x 
(Ex 23,22; Dt 2,9.19; Jue 9,31; Est 8, 
11); sar 1, 70 Xx (de ellas, 26 x en 
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Sal, 9 x en Lam, 6 X en Is, 4 X en 
Dt y Jr, respectivamente), y sárá ll, 
1 Xx (1 Sm 1,6). 


3/4. Análogamente a —>”0yeb, sar 
es una designación general de «enemi- 
go, adversario», pero que, a excepción 
de Est 7,6 (Amán; cf. también Lam 
2,4, donde se compara a Yahvé con un 
enemigo; en ambos casos, sar está jun- 
to a *0yeb), no se utiliza para indivi- 
duos, sino en sentido general o colecti- 
vo (igualmente sórér, prescindiendo tam- 
bién de los textos referidos a Amán, 
Est 3,10; 8,1; 9,10.24). 

Los enemigos suelen ser adversarios 
político-militares de Israel o de Judá 
(Nm 10,9; 24,8; Dt 32,27; 33,7; Jos 
5,13; 2 Sm 24,13 = 1 Cr 21,12; ls 9, 
10, texto corregido; 63,18; Jr 30,16; 
[48,5, texto dudoso]; 50,7; Ez 30,16, 
texto corregido; 39,23; Am 3,11; Miq 
5,8; Zac 8,10; Sal 44,6.8.11; 60,13.14 
-= 108,13.14; 74,10; 78,42.61; 81,15; 
105,24; 106,11; 107,2; 136,24; Lam 
1,5.7.10,17; 2,17; Est 7,6; Esd 4,1; 
Neh 4,5; 9,27.27; con srr/súr qal: Ex 
23,22; Nm 10,9; 25,17.18; 33,55; Dt 
2,9.19; Jue 9,31; Is 11,13.13; Sal 74, 
4,23; 129,1.2; Est 8,11); a veces, los 
enemigos de individuos como Abrahán 
(Gn 14,20), David (2 Sm 24,13 = 1 Cr 
21,12; Sal 89,24.43; 1 Cr 12,18), un 
salmista (Sal 3,2; 13,3; 27,2.12; 112,8; 
119,139.157; con srr qal: Sal 6 8; 7 5, 
re 23,5; 31, 12; 42,11; 69,20; 143 12), 
Job (Job 6 23; 16 9), el inocente (Am 
512) oel malvado (Sal 10,5). De los 
enemigos de Yahvé se habla en Dt 32, 
14.43; Is 1,24; 26,11; 59,18; 64,1; Jr 
46,10; Nah 1,2; Sal 78 66; 97,3; Job 
19,11 “(con S1r gal: Sal 8,3). 

Como términos paralelos principales 
se encuentran -—>”0yéb (2.3a; cf. tam- 
bién Is 59,18; Sal 89,235), — $1 par- 
ticipio piel (Dt 32,41; Sal 44,8; 89,24), 
qám (=> qúum;,; Sal 3,2; 44,6), góyim, 
«pueblos» (Nm 24,8; Is 64,1); rodef, 
«perseguidor» (Sal 119,157); “arzs, «ti- 
rano» (Job 6,23); cf. también gr” piel 
(> qir?a) junto a srr qal en ls 11,13. 

Sobre el uso teológico de srr/sar, es- 
pecialmente en los Salmos, véase lo di- 
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cho acerca del término paralelo, más 
frecuente, —>*0yeb (4). 

5. En los LXX, srr/sar se traducen 
la mayoría de las veces por ¿yBpóc y 
sus derivados, a veces también (debido 
a la confusión con srr 1) por OAtBev 
y, para evitar también en este caso la 
repetición de ¿xUpóc en paralelismo 
con oyeb (cf., sin embargo, Sal 89,43), 
por úrrevavtioc; cf. W. Foerster, ar- 
tículo ¿y0póe: ThW II, 810-815; 
H. Schlier, art. 0AtBw: ThW III, 139- 
148. 


E. JENNI 


yap 7bs Recoger 


1. El hebreo qbs, «recoger, reunir» 
(en su origen con interdental enfática 
sonora), tiene correspondencias en uga- 
rítico (WUS N. 2386; UT N. 2205) y 
en semítico meridional (árabe qgbd, 
«asir»: Wehr 659; etíope gbs, «con- 
traerse»: Dillmann 4385; antiguo árabe 
meridional gbd en nombres propios); 
LS 643 añade también el arameo qb6*, 
«establecer» (según ello, G. R. Driver, 
JIhSt 36 [1935] 294, sobre Is 57,13, 
texto dudoso: qibbuús; cf. Barr, CPT 
122.334). 

El verbo *sp, «recoger, retirar», que 
aquí hay que considerar juntamente, 
está documentado en acádico (esepa, 
AHw 2485) y cananeo (ugarítico: WUS 
N. 332; UT N. 283; púnico-fenicio: 
DISO 141.173, sobre los sustantivos 
n?spt y +Pspt, también como verbo; 
cf. J. Starcky, MUS] 45 [1969] 263s). 


Sólo en hebreo aparecen muchas veces 
yuxtapuestos gbs y "sp. En arameo, donde 
>5p es escaso en el arameo judaico (Jastrow 
I, 95a), se suele utilizar para «recoger» Ln 
(DISO 123; arameo bíblico gal, «reunir»: 
Dn 3,2; hitpael, «reunirse»: Dn 3,3.27; 
GenAp 12,16; cf. Fitzmyer, Ger. Ap. 48s. 
90.191; KBL 1086a; LS 3358). 

El elemento gbs aparece en los nombres 
de lugar hebreos Oabs”el (Jos 15,21; 2 Sm 
23,20 = 1 Cr 11,22) y Oibsáyim (Jos 21, 
22; 1 Cr 6,53); cf. también Huffmon 146. 
258; G. Ryckmans, Les noms propres sud- 
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sémitiques Y (1934) 28.188.365, De la 
raíz sp se forman los nombres personales 
asaf (2 Re 18,18.37 = Is 36,3.22; Sal 50,1 
y passim; también en un sello cananeo de 
Megiddo, cf. Diringer 168s; F. Vattioni, 
Bibl 50 [1969] 360, N. 7) y *“bpasaf (Ex 
6,24; cf. 1 Cr 6,8.22; 9,19; Noth, IP 181s, 
que remite a Sal 27,10; cf. el nombre fe- 
nicio de mujer ?spf en KAI N. 59, lín. 1; 
F. L. Benz, Personal Names in tbe Pbhoe- 
nician and Punic Inscriptionms [19721 272). 


De qbs están documentadas todas las 
formas radicales, menos hifil/hofal; ade- 
más, los sustantivos g*b3sa, «recogida» 
(Ez 22,20), y, aunque textualmente dis- 
cutido, qibbús, «recolección» (Is 57, 
13). En "sp aparecen las mismas formas 
radicales y, además, los sustantivos *4sif, 
«cosecha» (también en el calendario de 
Guézer [KAI N. 182, lín. 11; cf. DISO 
20; S. Talmon, JAOS 83 [1963] 183, 
nota 46); "4sóf, «provisiones»; "ósef, 
«cosecha»; "“sefa, «aprisionamiento»; 
%suppa, «recolección», y *safsaf, «gen- 
tuza» (BL 483). 


2. Prescindiendo de los nombres 
propios, la raíz qbs está documentada 
129 Xx en el AT, de ellas qal 38 x 
(incluido Neh 13,11, piel en la edición 
de Bomberg); nifal, 31 x (Is 8 X); 
piel, 49 X (Is y Ez cada uno 11 X); 
pual, 1X (Ez 38,8); hitpael, 8 Xx; 
gatbúsa, 1 X (Ez 22,20); qibbús, 1 X 
(Is 57,13, texto dudoso). 

La raíz "sp aparece 209 X (excluidos 
1 Sm 15,6; 2 Sm 6,1; incluidos Jr 8,13 
y Sof 1,2, infinitivo absoluto; incluido 
2 Re 22,20 = 2 Cr 34,28; este último 
aparece en Lis. 616a bajo ysp hifil), de 
ellas gal 103 X; nifal, 81 X; piel, 8 X; 
pual, 5 X; hitpael, 1 Xx; *4sif, 2 Xx 
(Ex 23,16; 34,22); "asof, 3 XX (Neh 
12,25; 1 Cr 26,15.17); "ósef, 3 Xx (ls 
32,10; 33,4; Mig 7,1); "“sefa (Is 24,22), 
->suppa (Ecl 12,11) y “safsuf (Nm 11, 
4) cada uno 1 X. 


3. 4) qbs se usa relativamente poco 
en el sentido general de «recoger» (ob- 
jeto: cosas impersonales como comida, 
dinero, etc.) (qal: Gn 41,35.48; Dt 13, 
17; Sal 41,7; Prov 13,11; 28,8; 2 Cr 
24,5; piel: Is 22,9; 62,9; Jl 2,6; Mig 
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1,7 Nah 2,11; cf. g?busa, Ez 22,20). Es 
más frecuente el significado «reunir» 
(objeto: gente o seres vivientes), mu- 
chas veces con indicación del lugar (por 
ejemplo, 1 Sm 7,5: Mizpá; 1 Re 18,20: 
Carmelo) o de la finalidad (por ejem- 
plo, 1 Sm 28,1: guerra; 2 Cr 204: 
culto). | 

b) ”sp tiene mayor amplitud semán- 
tica que qbs: además de «recoger» y 
«reunir», ”sp significa también «cose- 
char» (Ex 23,10.16; Dt 16,13; Job 39, 
12 y passim), «acoger» (Sal 27,10, refe- 
rido a Dios; el opuesto es “zb, «aban- 
donar») y «sustraer, quitar» (1 Sm 14, 
19, la mano; Jue 18,25, la vida; Gn 
30,23 e Is 4,1, la ignominia; cf. Noth 
IP 181s, etc.), del que se desatrolla 
«liberar» (2 Re 5,3.6.7, de la lepra), 
pero también «quitar (la vida) = hacer 
morir» (Sal 26,9, con néáfes; 104,29, 
con rú“h; Job 34,14, con n$dma) y 
«exterminar» (Sof 1,2, junto a sáf hifil). 
En Is 49,5 chocamos con esta ambiva- 
lencia: K, lo (PP) yéasef, «no es arreba- 
tado»; junto a Q, lo (lw) yéaséf, «es 
reunido junto a él». En algunos pasajes 
se usa ”sp en contexto de sepultura de 
cadáveres (2 Sm 21,13, qal; Jr 8,2, ni- 
fal; 25,33, nifal; Ez 29,5, nifal, junto 
a qbs nifal; cf. el púnico mspt “smy, 
«lugar de reunión de mis huesos»: 
DISO 141; cf. Eclo 38,16). "sp nifal 
el “ammáw significa «reunirse con los. 
suyos = morir» (Gn 25,8.17 y passim; 
> 4b, 111/2a.1V/2a; — am). Sobre 
»sp qal/piel, «cerrar el cortejo, formar 
la retaguardia» (qal: Is 58,8, referido 
a Yahvé; piel: Nm 10,25; Jos 6,9.13; 
Is 52,12, referido a Yahvé); cf. Jenni, 
HP 159s. | 

c) Como sinónimo de "sp y qgbs en 
sentido general aparece en textos tar- 
díos kms qal, «recoger (cosas)» (Sal 33, 
7; Ecl 2,8.26 [junto a "sp]; 3,5; opues- 
to: SIk hifil, «arrojar»; Neh 12,44) y 
«reunir (gente)» (Est 4,16; 1 Cr 22,2); 
piel, «reunir» (Ez 22,21; 39,28; Sal 
147,2, siempre con Yahvé como sujeto); 
cf. el arameo kx (cf. sup., 1). 
- Todos los otros sinónimos de recoger 
tienen como objeto cosas más específi- 
cas: 1) bh gal, «coger (frutos)» (Sal 80, 


737 or? qédem 
13; Cant 5,1); 2) lgt gal, «recoger (algo 
del suelo)» (14 X, de ellas 9 X en Ex, 
maná); piel, «recoger, reunir» (21 X, 
«de ellas 11 X en Rut 2, espigas); pual, 
«ser recogido» (Is 27, 12: en sentido fi- 
gurado); hitpael, «juntarse» (Jue 11,3, 
hombres); cf. léqef, «rebusca» (Lv 19, 
9; 23,22); 3) qwh nifal, «juntarse (las 
aguas), confluir» (Gn 1,9; en sentido 
figurado, Jr 3,17, pueblos); cf. miqwe, 
«acumulación (de agua)» (Gn 1,10; Ex 
7,19; Lv 11,36), y miqwa, «lugar de 
recogida (de las aguas)» (Is 22,11); 
4) g35 polel, «recoger (paja, leña)» (Ex 
5,712; Nm 15,32.33; 1 Re 17,10.12; 
«<f. Sof 2,1, texto dudoso, qal/hitpolel); 
5) rk3 qal, «recoger (posesiones)» (Gn 
12,5; 31,18.18; 36,6; 46,6); cf. rekus, 
«posesión» (28 Xx); —>yd; —> gabal. 


4. Sólo en Ez 22,19.20 se aplica qbs 
en sentido figurado a la acción punitiva 
de Yahvé (cf. Os 8,10, piel). En cam- 
bio, qbs piel tiene en la mayoría de los 
textos a Yahvé como sujeto (sólo tiene 
otros sujetos en Is 13,14; 22,9; 62,9; 
Jr 49,5; Os 9,6; Jl 2,6; Mig 1,7; Nah 
2,11; 3,18; en Is 34,16, el Espíritu de 
Yahvé) y adquiere un sentido particu- 
lar en el lenguaje soteriológico de la 
literatura exílica y posexílica; dio oca- 
sión a ello lá esperanza en la congrega- 
ción de los dispersos de Israel o de 
Judá (Dt 30,3.4, deuteronomista; véase 
Von Rad, ATD 8, 131; Is 11,12; 40, 
11; 43,5; 54,7; 56,8.8; Jr 23,3; 29, 
14; 31,8.10; 32,37; Ez 11,17; 20,34. 
41; 28,25; 29,13, los egipcios; 34,13; 
36,24; 37,21; 39,27; Mig 2,12; 4,6; 
Sof 3,19.20, texto corregido; Zac 10, 
8.10; Sal 106,47 = 1 Cr 16,35; Sal 
107,3; Neh 1,9; cf. Ez 38,8, pual). En 
tales pasajes se utiliza gbs piel junto a 
expresiones generales o metafóricas de 
ayuda/salvación (—> y hifil) o libera- 
ción (—> £l, —> pdh; cf. Jr 31,108; Sof 
3,19; Zac 10,8; Sal 106,47 = 1 Cr 16, 
35 y passim). Con el piel en oposición 
al qal se subraya el resultado inesperado 
o no evidente (Jenni, HP 186-188). 


Tienen el mismo sentido soteriológi- 
co "sp qal en Is 11,12; Ez 11,17; Mig 
2,12; 4,6, siempre junto a qbs piel, y 
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kns piel en Ez 39,28 (cf. v. 27, qbs 
piel) y Sal 147,2. Los restantes pasajes 
con Yahvé como sujeto de "sp, la mayo- 
ría de las veces con el significado «reti- 
rar» (Gn 30,23; 2 Re 22,20 y passim), 
no tienen especial alcance teológico; 
cf., por ejemplo, Sal 85,4, «tú has re- 
tirado toda tu cólera», y "sp qal, «aco- 
ger», en Sal 27,10. 


5. En los textos de Qumrán, "sp se 
utiliza unas 20 X; bs, en cambio, sólo 
3 X, y siempre referido a la acumula- 
ción de bienes por parte de los sacer- 
dotes en Jerusalén (1QpH 8,11; 9,5; 
40OpNah 11; cf. Kuhn, Konk. 205.189). 
La traducción más frecuente de 3bs y 
"sp en los LXX es guvdyewv, que tam- 
bién en el NT se refiere a la reunión 
de la comunidad (por ejemplo, Hch 11, 
26; 14,27). 


J.F. A. SAwYER 


DT? qédem AScmIDO remoto 


1. En todas las ramas lingúísticas 
semitas existe la raíz gd, con frecuen- 
cla en diversas categorías gramaticales 
(sustantivo, «parte anterior»; adjetivo, 
«anterior»; preposición, «ante»; verbo, 
«avanzar, anticiparse», etc.), en sentido 
espacial y temporal (cf. Bergstr., Einf. 
187; P. Fronzaroli, AANLR v111/20 
[1965] 258. 265.269; para los perío- 
dos lingúísticos anteriores, cf., entre 
otros, AHw 891b.926a; WUS N. 2389; 
Gróndahl 175; DISO 251-253; LS 646- 
648). 

En el AT bábis el verbo está docu- 
mentado sólo en piel («ir al encuentro, 
oponerse» o similares, con el significado 
«anticiparse, adelantarse» .[Sal 119, 
147.148] y «ser el primero en hacer» 
[Jon 4,21, quizá por influjo arameo; 
cf. Wagner N. 252-253) y en hifil 
(«acercar», Ám 9,10; textualmente du- 
doso en Job 41,3). Los sustantivos tie- 
nen significados espaciales y/o tempo- 
rales: qédem, «parte anterior = orien- 
te; tiempo anterior, tiempo remoto»: 
gédem en la forma locativa gédima, «a 
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oriente»; qadma, «estado primitivo, oti- 
gen»; qidma como preposición qidmat, 
«frente a»; qádim, «oriente, viento 
oriental»; g*dúumim (sólo en Jue 5,21, 
como atributo del torrente Quisón, pero 
de significado oscuro); qadmón, «orien- 
tal»; gadmoónz, «oriental» y «anterior». 
El arameo bíblico conoce qadma, «tiem- 
po anterior» (como preposición qadmat, 
«ante»); qadmáy, «primero, anterior», 
y la preposición g”dám, «ante» (en sen- 
tido temporal y espacial). 

Sobre el nombre personal OadmPél (Esd 
2,40 y passim), cf. Noth, IP 256 (N. 1216). 


2. De los 204 casos del grupo de 
palabras en el AT hebreo (más 47 en 
las partes arameas) un tercio se encuen- 
tra en Ez, debido a su predilección por 
_qádzm, «oriente» (48 X), en Ez 40-48. 
adm piel aparece 24 X (12 X en Sal); 
hifil, 2 Xx (cf. sup.); entre los sustan- 
tivos, qédem se encuentra 61 X (casi 
en la. misma proporción en sentido es- 
pacial y temporal; en el primero, 9 X 
en Gn; en el segundo, 9 X en Sal y 
6 x en ls); gédma, 26 X (Nm 8 X, 
Jos 4 X); qadma, 6 X (Ez 4 X); qid- 
má, 4 X; q.dúmim, 1 X; qádim, 69 Xx 
(con el significado «oriente», Hab 1,9 
y 49 X en Ez; con el significado «vien- 
to oriental», 19 X, de: ellas 3Xx en 
Gn, Ex, Ez y Job, respectivamente); 
qadmón, 1X (Ez 47,8), y qadmonz, 
10-x (6 Xx en significado espacial y 
4 X en temporal); el arameo bíblico 
qadma, 2 Xx (Dn 6,11; Esd 5,11); gad- 
may, 3 X (Dn 7,4.8.24), y g"dam, 42 X 
(Dn 38 x, Esd 4 X). 


3/4. a) Entre los vosblos de este 
grupo, qédem/qadim, «oriente», ape- 
nas tienen importancia teológica (c£., sin 
embargo, la procedencia de la sabiduría, 
pero también la de la adivinación, del 
oriente: 1 Re 5,10; Is 2,6; sobre la in- 
terpretación solar de Yahvé en Ez 8, 
16, qédma; cf. Zimmerli, BK XII, 
221; sobre el viento oriental como ins- 
trument to de Yahvé, cf., entre otros, Ex 
10,13; 14,21; ls 27,8; Os 13,15; Jon 
4, 8; Sal 48 8). En cambio, qdm piel, «ir 
al encuentro, encontrar (hostil o amisto- 
samente)», se emplea como designación 
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general de la relación entre el hombre 


y Dios (cf. también — qrb). La expre- 
sión «ir al encuentro de alguien con. 
algo» está documentada también en el 
lenguaje profano (Dt 23,5; Is 21,14); 

en Mig 6,6, «¿con qué me presentaré 
., me presentaré' ante él 
2», no hay que su- 
poner, por tanto, una procedencia del. 
ámbito cultual (Th. Lescow, Micha 6, 


6-8 [1966] 21; cf. también ¿bíd. sobre: 
-kpp nifal, «inclinarse», usado en parale- 


lo; —> hwb hist., 3); aun cuando el ver-- 


bo se emplea un par de veces en los. 


Salmos apoyándose en el lenguaje cul- 


tual (Lescow, loc. cif., nota 63, respecto: 


a Sal 95,2, «entremos ante su rostro: 
con acción de gracias»; cf. Sal 88,14; 
89,15). Sobre la venida de Yahvé al en- 
cuentro del hombre con bendición, bon- 
dad y misericordia se habla en Sal 21,, 
4; 59,11 Q; 79,8. | 
b) qédem, «tiempo anterior, temo- 


to», con significado temporal, puede te- 


ner, como —> “olám (3bc), una resonan-- 
cia que acerca más o menos a la esfera 
divina las realidades así cualificadas. 
Según Dt 33,27, el mismo Dios es un 
remoto Dios eterno: "*lohe gédem, pa- 
ralelo, z*ró0ot “oláam; cf. Hab 1,12; sin: 


embargo, no hay que considerar gédem 
sólo como designación divina, contra la 
“opinión de M. Dahood, CBQ 30 [1968] 
513, acerca de Prov 8 ,23). En conse- 


cuencia, también las obras de su crea- 
ción pueden recibir este predicado, así 
la Sabiduría (Prov 8,22.23), los montes. 
(Dt 33,15) y el cielo (Sal 68,34; la in- 
terpretación de nábal gedumim en Jue 
5,21 es dudosa). También aquí, como 


en “olám, la distancia temporal respec- 


to al presente es relativa; puede tratarse 
de una antigúedad mítica (Is 51,9; véa- 
se Sal 74,12) o también de una época 
anterior de la propia vida (Job 29,2). 
Un origen muy remoto se considera 
como cualificación especial de las dinas- 
tías egipcias (Is 19,11), de la ciudad 
de Sidón (Is 23,7) y del soberano me- 
siánico futuro (Miq 5,1; no se sabe con 
certeza qué tradiciones se recogen aquí). 
En otros pasajes la palabra se refiere 
al tiempo de los padres (Mig 7,20), al 
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período inicial del pueblo (Sal 44,2; 
74,2), a la época de David (Neh 12,46) 
o de los profetas (Ez 38,17, yamim 
qadmontm). Quedan muy indetermina- 
«dos temporalmente Sal 77,6.12; 78,2; 
119,152; 143,5. Junto a la valoración 
positiva de los tiempos anteriores en 
la posterior situación de necesidad del 
pueblo (Jr 30,20; 46,26; Lam 1,7; 5, 
21), el Dtls, a la vista del tiempo de la 
salvación futura, invita a no acordarse 
más de lo pasado (Is 43,18). Muchas 
veces se atestigua la omnipotente actua- 
ción histórica de Dios señalando que, 
ya desde antiguo, él había anunciado 
(Is 45,21; 46,10) y decidido su obra 
(2 Re 19,25 = Is 37,26; Lam 2,17). 


5. En los textos de Qumrán vuelve 
a aparecer la expresión intensiva z2iq- 
gédem "“olám, «desde la antigijedad 
eterna» (10H 13,1.10; CD 2,7). En los 
LXX, gédem se suele traducir por ex- 
presiones con ápyatocs; cf. G. Delling, 
ThW 1, 485. 


E. JENNI 


wip qdí Santo 


1.1. Las formas semíticas de la raíz 
qdí (cf. Bergstr., Einf. 100; P. Fronza- 
roli, AANLR VIII/20 [1965] 249. 
262.267) parecen remontarse a dos fot- 
mas básicas del semítico primitivo: *ga- 
dis y *gadus, pertenecientes a la cate- 
goría de palabras descriptivas (sobre 


ello, GAG $ 52a). 


A la forma *gadi3 se refieren en acádico 
el sustantivo qadistu(m), «la pura, consa- 
grada», y las formas verbales qa-d1-¿$, «está 
consagrado» (estativo del radical básico): 
Ugaritica V, 9,22; qa-di-$u, «son santos» 
(igualmente estativo del radical básico): 
EA 137,32, así como, con metátesis de las 
consonantes dí, lá qasid, «es impuro»: 
BWL 215, 13. Del hebreo serían aquí sig- 
nificativos el adjetivo verbal (participio 
- gal activo) gádes, «santo», y la forma ver- 
bal gadesa, «son santos»: Nm 17,2 (frente 
a wegádas en Ex 29,21); del arameo y si- 
ríaco, el adjetivo gaddz$(4), «santo» (como 
forma intensiva de *gadzs, cf. BLA 192); 
del árabe, el aislado qiddis para designar 
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a los «santos» cristianos, que quizá está 
tomado del siríaco-arameo. 
A la forma *gadu$ se remontan el hebreo 


-qados, «santo», con el abstracto qgóde$ 


(< *qud$), «santidad, santuario»; además, 
el siríaco qudía, «santidad, santuario»; el 
árabe gadusa, «ser santo, puro» (imperfec- 
to yaqdusu), con la forma adjetival inten- 
siva al-qaddús, «el santísimo, purísimo», y 
el abstracto quds o qudus, «santidad, pu- 
reza». 

*qadis parece pertenecer al semítico 
oriental y noroccidental; *gadus/s, al se- 
mítico occidental. 


2. La raíz describe ya en el semítico 
primitivo el estado o la propiedad de 
la santidad; designa, pues, un concepto 
numinoso de valor sui generis. La uni- 
dad elemental del concepto determina 
la estrecha relación en el espectro se- 
mántico de sus derivados. Unicamente 
la connotación estética de la pureza, 
que destaca, sobre todo, en el acádico 
y el árabe, introduce una modificación 
que, sin embargo, corresponde a la na- 
turaleza de lo numinoso. El concepto 
de la pureza ética es, desde luego, siem- 
pre secundario. 

En las formas gatil y qatul parecen ser 
relativamente frecuentes los adjetivos y vet- 
bos de estado para designar las propieda- 
des numinosas. Basta comparar con *gadi$ 
los términos hebreos "amén, «fidedigno» (?); 
dáwe, «enfermo, menstruante» (como con- 
cepto negativo de valor); hánef, «profano»; 
tame, «impuro»; yafe2, «(espléndido >) 
hermoso»; Rabed, «pesado»; “arél, «incir- 
cunciso»; Salem, «íntegro»; Sámem, «deso- 
lado», y con *qadus *4yóm, «espantoso»; 
gabo"h, «elevado»; gádol, «grande»; tabcr, 
«puro»; “Gm0q, «profundo, misterioso». 

El significado «separado», que mu- 
chos han considerado fundamental (véa- 
se, por ejemplo, Eichrodt 1, 1765), no 
es sino derivado: para proteger lo santo 
y para protegerse de ello se separa de 
lo profano y se coloca en un temenos 
o algo similar, apenas se percibe la co- 
rrespondiente necesidad de protección; 
la experiencia de lo santo como lo «com- 
pletamente distinto» supone, por lo de- 
más, una concepción que parte de lo 
profano, entendido —de acuerdo con 
la mentalidad moderna— como ausen- 
cía de lo numinoso. 
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3. a) Del adjetivo *gadisum'>*qgad- 
sum > qassu(m), femenino qadistu(m), 
«consagrado, santo», el acádico formó 
el verbo de estado gadasu(m), «ser san- 
to, puro», que significativamente sólo 
aparece como estativo en el radical bá- 
sico. De su radical duplicado, «purifi- 
car», se deriva el adjetivo verbal qud- 
dusu, «santificado, purificado». Del ad- 
jetivo *qgadsum procede, según GAG 
S 36b, por metátesis eufónica, qasdu(m) 
con el verbo de estado gasádu(m), que 
también aparece sólo como estativo en 
el radical básico, y qustudu, «santísi- 
mo», derivado del radical duplicado 
(cf. AHw 8915.9064.9264.930a). 

b) Entte las lenguas semíticas not- 
occidentales, en ugarítico existe el ad- 
jetivo qdS, «santo», que se utiliza en 
plural como designación de un estado 
social (cf. ¿mf., 111/3). En la expresión 
Sph ltpn wgd3, «vástago del benigno y 
(¿de la?) santa», 125 (= TIK 1-11) 11. 
22, qd$ parece haber sido el epíteto o 
el nombre de una diosa (WUS N. 2394); 
en esta función coincidiría con el más 
normal gdst 1004, 17 (cf. el nombre 
personal bn gdst 400 V, 11) y con el 
uso de qd3 unido a amrr para designar 
a una divinidad masculina 51 (= IIAB) 
IV, 16s (cf. gd(3) wamr[rl, lín. 8, y 
gds amrr “nt VI [= V AB, F] 11). El 
sustantivo gd tiene en bn gd, como 
concepto paralelo de 7! (textos: L. R. Fi- 
sher [ed.], Ras Shamra Parallels 11 
[1974] $ 33b), el significado abstracto 
«santidad»; por tanto, br qd3, «hijo de 
la santidad» > «santo»; este significa- 
do abstracto se habría concretizado se- 
cundariamente después en el frecuente 
qdí, «santuario» (también nombre de 
lugar). Para «santuario» se emplea en 
2011,15 la derivación preformativa 
madst. | 

En púnico-fenicio (DISO 165.253s) 
domina el adjetivo gds. El sustantivo 
qdí designa también en KAI N. 17, 
lín. 1; N. 78, lín. 5 (£d3/)3; N. 145 A, 
lín. 1s, «el santuario». Un verbo gd$ 
está documentado sólo en yifil, en ins- 
cripciones consecratorias, en las que 
tiene el significado prevalentemente 
causativo «dedicar, ofrecer» (con dati- 
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vo del receptor; es distinto en neopú- 
nico, KAT N. 121); además, una vez en 
púnico en el reflexivo-causativo hitpael 
«ofrecerse», KAI N. 138, lín. 1. 


En el ámbito lingúístico arameo, el 
adjetivo/sustantivo qaddiWX(a), «santo/ 
el santo», aparece quizá en bl gdín, 
«el señor de los santos», Ah. 95 (DISO 
253s, también allí discusión), cierta y 
frecuentemente (13 X) en Dn; arameo 
judaico, en qdy3 "yl, «santo de Dios», 
de la confesión gnóstica a «Waw», lín. 2 
(cf. ¿mf., V); en palmirénico, siríaco y 
mandeo. El abstracto nominal qudía 
tiene en arameo judaico los significados 
«santidad, santuario» y con determina- 
ción sustituye en la forma «el santo» 
a Dios (J. Levy, Chaldáisches Worter- 
buch 11 [1868] 348) como salvaguardia 
de la santidad. El radical básico del ver- 
bo no aparece nunca. El pael tiene en 
arameo judaico, siríaco y mandeo el sig- 
nificado factitivo habitual en verbos de 
estado «hacer santo, santificar»; se em- 
plea también en sentido estimativo 
(«considerar santo») y declarativo («de- 
clarar santo»; Levy, loc. cit., 347; LS 
649); en palmirénico, también causati- 
vo con dativo del receptor («dedicar»; 
cf. DISO 253). El itpaal o etpaal son 
pasivos o reflexivos del pael. El afel, 
«dedicar» y «declarar santo», se encuen- 
tra en el arameo judaico (Levy, loc. cit.) 
y en dos inscripciones funerarias palmi- 
rénicas con el significado «dedicar». 
Para el «santuario» se emplean también 
en arameo judaico las derivaciones pre- 
formativas magdas/magdea (igualmen- 
te en siríaco) y muqdes(a). | 


4. En hebreo, el perfecto qal del 
verbo qd3 designa el estado presente 
(Nm 17,2 [en ls 65,5 ha de leerse 
piel!) o futuro (Ex 29,21 [perfecto 
consecutivo ]) del ser santo, y corres- 
ponde con ello, quizá de forma arcai- 
zante, al verbo estativo del acádico 
(GAG $77d) y ugatítico (UT $13, 
25; sobre el perfecto estativo en he- 
breo, cf. Meyer 1, 20; III, 49s). El im- 
perfecto es ingresivo («llegar a ser san- 
to»), en sentido atemporal (Ex 29,37; 
30,29; Lv 6,11.20; Ag 2,12), en el 
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presente (1 Sm 21,6) o en el futuro 
(Dt 22,9), mientras que Nm 17,3 em- 
plea para el pasado el imperfecto con- 
secutivo. El piel es factitivo, es decir, 
designa la consecución cel estado que 
expresa el perfecto qal («hacer santo, 
santificar», como en acádico y arameo); 
además, en Ex 20,8; Di 32,51, entre 
otros, aparece el significado estimativo, 
«considerar santo», y, por ejemplo, en 
Ex 19,23, el declarativo, «declarar san- 
to» (Jenni, HP 41.598), ambos como en 
siríaco-arameo. El pual es pasivo del 
factitivo: «ser hecho santo»; el hitpael, 
su reflexivo: «santificarse, consagrarse» 
(referido al hombre como en púnico), 
«demostrarse santo» (Ez 38,23, referido 
a Dios). Este último significado lo tiene 
también el nifal cuando no equivale 
simplemente, como en Is 5,6, al qal 
ingresivo (imperfecto) (cf. Bergstr. II, 
90), como ocurre también en los verbos 
de estado; además, el nifal, como el 
pual, funciona en Ex 29 443 como pasivo 
del factitivo («ser hecho santo, consa- 
grado»), o en Lv 22,32, del estimativo 
(«ser tratado como santo»). En el hifil 
domina el concepto causativo «dedicar, 
ofrecer», con el dativo de Dios como 
receptor (al igual que en yifil del púni- 
co-fenicio); también aparece el signifi- 
cado factitivo «hacer santo, consagrar» 
(por ejemplo, Jos 20,7; 1 Cr 23,13; 
2 Cr 29,19; 30,17) como en el marco 
lingilístico arameo, mientras que dismi- 
nuye «considerar santo» (Nm 20,12; 
27,14; Is 29,23; cf. Jenni, HP 598). 

- El adjetivo gados es sustituido mu- 
chas veces por el abstracto gódes como 
genitivo atríbutivo (sobre la relación 
entre adjetivos en forma gatul y abs- 
tractos en forma quil, BL 460s); pero 
como adjetivo, góde3 aparece también 
en uso absoluto (Lv 10,10) o como pre- 
dicativo con hyh, «ser» (Lv 21,6). Se- 
cundariamente, el abstracto qgódes, 
«santidad», adquiere, como en las res- 
tantes lenguas semíticas, el significado 
concreto «santuario», o designa otras 
cosas que poseen santidad, incluso en 
grado superlativo, qódes (haq)g*"dásim, 
«santísimo». 
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El sustantivo miqdás con *ma pre- 
formativo designa, como en ugarítico, 
siríaco-arameo y en árabe magdis, «lo 
que es santo» (sobre el *24 preforma- 
tivo, cf. GK.$ 85e; GVG 1, 37558), es- 
pecialmente el lugar santo como «san- 
tuario», cosas santas como las ofrendas 
(Nm 18,29), a Yahvé como salvaguardia 
de la santidad (Ez 11,16) y también 
desde luego la «santidad» como tal (Lv 
19,30; 26,2). 

Sobre el hebreo medio, cf. ¿nmf., V. 

Como ninguno de los derivados de 
la raíz se aleja mucho del significado 
básico, se tratan juntos a continuación. 
Para la bibliografía antigua sobre la 
santidad en el AT, cf., entre otros, Ja- 
cob 69; F. Horst, RGG III, 148-151; 
J. A. Soggin, BHH II, 681s. 

Si se prescinde de un antiguo concep- 
to dinamista de santidad (sobre ello, 
cf. inf., 111/1-5), la acentuación de la 
santidad de figuras divinas parece re- 
montarse al influjo cananeo, tanto por 
lo que respecta a la santidad de El y 
del mismo Yahvé (cf. inf., IV/1) como 
a la de una mayoría de figuras divinas 
(IV/2). En la época preexílica el uso 
de la raíz es más bien reducido; sólo 
Isaías, que también en otros puntos está 
cerca de la tradición cananea de Jeru- 
salén, manifiesta un uso relativamente 
frecuente, que abarca las partes no au- 
ténticas del libro de Isaías, incluido 
DtIs. La santidad de lugares numinosos 
(IV/3), de tiempos (IV/4), de personas 
consagradas (IV/5) y de las ofrendas 
(IV/6) tiene, desde luego, raíces primi- 
tivas, pero es sobre todo en Ez, P y en 
la obra cronista donde adquiere sutiles 
definiciones y reglamentaciones; por 
ello, el conocimiento del uso de qds 
nos ofrece información sobre la natu- 
raleza de lo sagrado en el judaísmo pri- 
mitivo, donde lo santo, además de su 
relación con la divinidad personal, tie- 
ne un contenido propio, concreto. 

II. He aquí la distribución de los 
derivados de la raíz en cada uno de los 
libros bíblicos (Ez 7,24 se considera, 
siguiendo a Mand., como piel): 
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Gn = — l= == =— — AS 
Ex 3 E 422 Ll 1 70 2 — 2 
Lv 2.2. 1510 2 92 20 — 9 
Nm 2 1 3 4 1 57 1 — 5 
Dt 1 — 2 1 — 4 7 2 — 
Tos =""S A OS E: AS 
Jue == — — 2 == == —m — — 
1 Sm 1 — 2 — 1 3 Zo E Es 
2 Sm == —' 2 o E E A 
1 Re Es e. a A 
2 Re == — 1 1 — 3 2 1 — 
Is 1 1 —/1 3 2 23 38 — 4 
Tr == — 17 2 — 6 2 — 2 
Ez — 6 8/1 — 1 57 2 — 30 
Os zz == == a — 2 1 — 
yl == — 4 = — 3 SS == — 
Am = — o o— 2 == — 2 
Abd =z =— — — — 2 == == — 
Jon == == == — 2 == == — 
Mig =z — l= — ll == == — 
Nah E A E ME A A rn y 
Hab =z — — —o — 1 2 => — 
Sof — — — 1 — 2 == == — 
Ag ll ==  — — l= == — 
Zac == == o —o — 5 1 = — 
Mal == == == — ll == == — 
Sal á == — — — 45 15 — 5 
Job == — l=z —- — 3 1 — 
Prov Z — == == — 1 2 == — 
Rut == == o o — == == — 
Cant  " —. o... —.—o— 
Ecl. =z o o — l= — 
Lam =z o — — 1 — 3 
Est == == => == == o — 
Dn =z == o o — 13 3 — 3 
Esd == — — —J — — 6 == == — 
Neh =z — 3.2 — 7 3 — 1 
1 Cr == — — 6 2 7 = — 2 
2 Cr =— — 4/2 711 30 l= — 
AT hebr. 11 11 76/5 45 24 469 116 11 74 


El arameo gaddi5, «santo», aparece 
13 x, sólo en Dn; en cambio, no hay 
en él ningún otro derivado. 


III. Para una religiosidad mágico- 
dinamista, qdí está ligado ante todo al 
concepto de lo que tiene poder. Las 
formas relativas a ello concurren con las 
de mzr para el valor positivo (nifal, 
«consagrarse», en relación, por ejemplo, 
a un numen inferior, ilegítimo: Os 9, 
10; cf. los sustantivos néz2r, «consagra- 
ción, diadema», y —> Máztr, «consagra- 


do») y las de hrim con sentido negativo: 
«for the sphere which is utterly incom- 
patible with what is sacred» (Pedersen, 
Israel YII/TV, 272). 


1. «Santo» en el sentido de carga- 
do de mana puede ser, ante todo, un 
objeto. En 1 Sm 21,5, el sacerdote de 
Nob distingue el «pan ordinario» (lé- 
bem bol) del «pan santo» (léhbem 
qódees) que se ofrece periódicamente a 
Yahvé como léhem happánim; para 
poder comer este último se requiere la 
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abstinencia sexual: los mismos cuerpos 
de los que lo comen tienen que ser san- 
tos (v. 6), como en el caso de una expe- 
dición para la guerra santa. Pero tam- 
bién esto es una excepción impuesta 
por la necesidad. Originalmente, toda 
cosa tenía su «poder» específico; por 
eso Dt 22,9 prohíbe plantar una viña 
con dos clases de vid, porque en este 
caso «todo queda santificado». Espe- 
cialmente poseen santidad las piedras 
preciosas: Lam 4,1 señala, por medio 
del paralelismo, el orto y el metal pre- 
cioso kétem como «piedras santas» 
(cf. J. A. Emerton, ZAW 79 [1967] 
233-236). 


Quizá subyace la misma valoración en 
el acádico qudas(t)u(m), el arameo judai- 
co q dasa)qadasa/qaddisá y el siríaco q”- 
dás(t)a si significan el «arillo (de la nariz 
o de las orejas)» (J. Jeremias, Mi 7,6a, en 
Abraham unser Vater: FS Michel [1963] 
271-275). 


2. Por otra parte, determinados 
acontecimientos establecen conexiones 
de poder y pot ello se les considera 
tabú. Este es el caso de la menstruación 
de la mujer, de cuya impureza (tu124) 
se limpia (4d$ hitpael) Betsabé en 2 Sm 
11,4 precisamente cuando David se 
acuesta con ella, con lo que el rey agra- 
va su delito. La guerra es «santa» y 
hace «santo» (1 Sm 21,3s; cf. las abs- 
tenciones en 1 Sm 14,24ss; 2 Sm 11, 
11). En consecuencia, la llamada a las 
armas es: qadd*sú milbámá “al, «santi- 
ficad la guerra contra» (Jr 6,4; Jl 4,9; 
Mig 3,5); cf. Jos 7,13, «santifica al pue- 
blo» (además, Jr 51,278), y la expresión 
de Jr 22,7 referida a los enemigos de 
su pueblo, movilizados por Yahvé 
(J. Braslavi, Beth Migráa 10 [1965] 43- 
47 [hebreo moderno]). Según Jos 7, 
12s, cuando los guerreros tienen bérem, 
«algo santo extraño», no podrán sub- 
sistir ante sus enemigos “hasta que no 
lo hayan extirpado. Is 13,3 llama a los 
que están preparados para la guerra 
m*tquddasim, «santificados»; en 1 Sm 
21,6 se da el nombre de dérek hól a 
una marcha ordinaria en oposición a una 
campaña bélica. En Jr 12,3 el hifil sig- 
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nifica «ofrecer» a alguien, en este caso 
a los enemigos del profeta, para la des- 
trucción el día de la matanza, mientras 
que en Sof 1,7 significa la consagración 
de los invitados a la ofrenda el día de 


Yahvé (cf. Jenni, HP 61). Como se hace 


con la guerra, así también se santifica 


una “sara «(continencia >) asamblea 
festiva»: qadd*$g “sara, 2 Re 10,20 
(con relación a Baal); gadd*$ú sóm girú 
«asgrá, J1 1,14; 2,115, y gadd*s3 qabal, 


Jl 2,16, son fotmas de llamamiento a 


la lamentación comunitaria (sobre ello, 


H. Y. Wolff, ZAW 76 [1964] 48-56). 


3. Entre las personas consagradas 
de carácter más bien arcaico, el AT co- 
noce el — nmázir, «consagrado», y el 
gádes y la gedesa. 

El nazir es «santo» (gados) «hasta que 
transcurre el tiempo de su consagración a 
Yahvé» (nzr hifil como denominativo), Nm 
6,5 (8). Si se contamina por el contacto 
con un muerto, su cabeza (cabello), en lz 
que está concentrado su poder, debe ser 
santificada de nuevo (qdí piel) por el 
sacerdote ofreciendo unas palomas. 


En cambio, el gádes y la gedésa pa- 
recen ser funcionarios del culto que 
ejercen su actividad de por vida. 


Ya en el antiguo asirio, gassum indica 
un funcionario del culto; el femenino acá- 
dico gadistu(m) (qasdatu, qassatum, qadil- 


tu) designa una categoría de mujeres cuya 


actividad está en relación con el campo 
sexual, pero no específicamente con el cul- 
to a Ístar. Su correspondiente sumeria nu 
gig ocupaba, ya en la época anterior al 
paleobabilonio, una elevada posición so- 
cial; según J. Renger (ZA 58 [1967] 179- 
184), varios datos se oponen a una simpl. 
clasificación de la nu gig/qadistu(m) como 
prostituta del culto, incluso en épocas pos- 
teriores. Llama la atención, sin embargc, 
que, según MLS 1, 99,7; 100,11, la qadiSt< 
suele pararse en la calle y allí adopta a un 
muchacho; también en el texto AOATI 4, 
11 no aparece precisamente en excelente 
compañía divina y humana, 

En cuanto al ugarítico qgdím (sólo mascu- 
líno), mencionado cuatro veces, de un to- 
tal de cinco, tras los sacerdotes (khrmm) y 
tres junto a los artesanos, no se impone, 
según W. von Soden, UF 2 [1970] 329s, 
la traducción «prostituto cultual». 
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«A la vista de Gn 38,21s, no debería 
caber duda de que el hebreo gedesa 
significa prostituta; pero aquí no hay 
referencias cultuales (H. L. Ginsberg, 
FS. Baumgartner [1967] 75, nota 2) y 
por ello no choca el dato. En la acusa- 
ción profética de Os 4,14 se .emplea 
aidesot en paralelo a 20n0t, «meretri- 
ces», y la relación con ellas está ligada 
al sacrificio; Os 12,1 une los g*deszo, 
en caso de que, siguiendo a J. Well- 
hausen, Die kleinen Propbeten, 128, 
esta lectura sea correcta, con el culto a 
El en Judá (pero cf. también I1V/2). 


En el templo de Jerusalén los g*destm 


tenían habitaciones propias, donde las 
mujeres tejían mantos para Astarté 
(2 Re 23,7). Josías abolió la institución 
de los g*desim con el mismo éxito efí- 
mero que otros reyes observantes ante- 
riores a él (1 Re 15,12; 22,47; cf. 14, 
24). También la prohibición de Dt 23, 
18 de que haya «cadeses» de ambos 
sexos se refiere a hombres y mujeres que 
se prostituyen, como hace ver la prohibi- 
ción paralela (v. 19) de llevar al templo, 
en virtud de un voto, salario de prosti- 
tuta y «dinero de perro» (sobre la ex- 
presión, cf. W. "Thomas, VT' 10 [1960] 
424ss). Job 36,14 parece suponer que 
los q*destm mueren prematuramente a 
consecuencia de la enfermedad contraí- 
da en sus relaciones (?); pero la expre- 
sión se puede usar también como meto- 
nimia para indicar «juventud» (plural 
abstracto; P. Dhorme, Le Livre de Job 
e 496; Fohrer, KAT XVI, 473). 


.. «Santos» en sentido dinamista 
El por ejemplo, en Nm 18,17, los pri- 
mogénitos (cf. la expresión púnica qdmt 
adst, «primogénitos santos», en las ta- 
rifas sacrificiales de Marsella y Cartago, 
KAI N. 69, 12; N. 74, 9), que original- 
mente quizá eran eliminados para man- 
tener y acrecentar la bendición que te- 
nía una eficacia especial en ellos (véan- 
se Lv 19,25; Ez 44,30). Ellos han de 
ser «consagrados» (Ex 13,2, gd piel) 
u «ofrecidos» (Nm 3,13; Dt 15,19, gds 
hifil) a Yahvé, a quien pertenecen (Ex 
13,2; Nm 3,13; 8,17). Queda excluido 
todo provecho profano y su eventual 
consumición está ligada al lugar santo 
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(Dt 15,19s). Según Lv 19,23s, no se: 
deberán comer los frutos de los árboles: 
de los tres primeros años; los del cuarto 
año son gódes billalim I*Y bwb, un don 
consagrado a Yahvé en la fiesta de ac- 


ción de gracias, destinado al personal 
del culto (Elliger, HAT 4, 261). 


a Is 65,5, en una acusación contra los. 


- que participan en cultos ilegítimos, cita la. 


advertencia de éstos a los que no toman 
parte en ellos: «¡Mantente lejos! ¡No te: 
acerques a mí, porque te hago santo!» (léa- 
se qiddastiRa como perfecto declarativo o: 
caso de coincidencia). Tal santidad sería: 
valorada negativamente por los amonesta-- 
dos o los amonestadores: se temía o bien. 
la contaminación con una santidad extraña 
(¿demoníaca?) y, eventualmente, las mo-- 
lestias de medidas especiales de comporta- 
miento, o, por parte de los amonestadotes,. 
la desaparición de energía numinosa. 

La adición posterior del v. 66,17 explica. 
cómo los sujetos en cuestión conseguían: 
esta santidad precaria: «se santifican» (»22f- 
qadd"Sim) y «purifican» (mittab*rim) para: 
preparar los cultos que se celebran en jat-- 
dines y en los que se colocan «detrás dé 
uno (¿sacerdote?, ¿mistogogo?) que está 
en medio» (texto dudoso; cf, Ez 8,10s). 


IV. 1. Sólo cuando el poder santo: 
se configura en la divinidad, adquirien- 
do así voluntad y pudiendo ser, al mis- 
mo tiempo, invocado por el hombre, 
emerge una religiosidad personal ante. 
lo sagrado. | 

4) El texto más antiguo en que: 
Yahvé es llamado gados es 1 Sm 6,20. 
Después que Yahvé había castigado corr 
la muerte a 70 hombres (según una glo- 
sa, a 50.000) en Bet-Semes, porque los: 
hijos de Jeconías no habían participado- 
en la alegría general por la llegada del 
arca (LXX), los habitantes manifiestan 
su tristeza con estas palabras: «¿Quién: 
puede estar (subsistir) ante Yahvé, este- 
Dios santo?». Esta santidad es amplia-- 
mente dinamista en cuanto que está li-. 
gada a un objeto de culto (cf. 2 Sm 6, 
6s); pero, al mismo tiempo, el poder- 
de destrucción que emana de él se en- 
tiende como poder de un Dios que se: 
siente personalmente ofendido por la: 
indolencia de los indiferentes. 
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En la placa votiva púnica KAI N. 104,1 
“y en la inscripción púnica de la puerta de 
Mactar, KAI N. 145,4 se unen al nombre 
«de Dios atributos similares, como ¿lx hgds, 
«al Dios santo», y Pim bgyd3 (que signifi- 
«ca lo mismo). 


b) La figura del Dios santo se des- 
liga del objeto portador de poder cuan- 
«do Yahvé se manifiesta en la epifanía 
«como el santo. Cuando Yahvé aparece 
«al profeta Isaías en el templo de Jeru- 
salén como rey sentado en un trono alto 
y excelso con su corte de serafínes, el 
"hombre oye cómo éstos ensalzan a su 
Señor como gados; interpretando el 
hecho, se añade: «su gloria (R*bodo) 
lena toda la tierra» (Is 6,3). Ante la 
«pureza de este Dios santo y glorioso, el 
profeta se percibe a sí mismo y a su 
“pueblo como «impuro», y en concreto 
respecto a los labios como órgano de 
transmisión del lenguaje profético (v. 5). 
Así, pues, el concepto dinamista de san- 
tidad, según el cual ésta se manifiesta 
en el kabod (cf. Ex 29,43), no se trans- 
fiere, desde luego, al campo ético en 
general, pero se hace justicia a la vo- 
Juntariedad de Yahvé al contraponer 
la santidad a la impureza del lenguaje 
“humano. V 

La calificación de un dios como san- 
to debió de ser muy frecuente en el 
Canaán preisraelita. Respecto al ugarí- 
tico habría que señalar la designación 
«correspondiente de la voz de Bal, 51 
(= 11 AB) VII, 29.31, el uso de bn 
.qd$ como homónimo de il y el de gd$ 
en nombres de Dios compuestos, como 
ltpn wqd3 y qds (w)amrr (cf. 1/3b). 
“También en fenicio (KAI N. 14, 9.22 
[cf. $d/r qd$ como epíteto de Esmun, 
lín. 171, y KAI N. 15, 16) y púnico 
(por ejemplo, KAI N. 104, 1; 114, 3; 
145, 4; de una diosa, 162, 3) qd$ es fre- 
cuente como atributo divino. Teniendo 
también en cuenta los paralelos púnicos 
“mencionados antes a propósito de 1 Sm 
6,20, pero sobre todo debido a la gran 
-probabilidad de que la concepción de 
la realeza de Yahvé (Is 6,1-5) y de su 
«asamblea celeste (H.-P. Miller, ZNW 
54 [1963] 254-267) sea de origen ca- 
-naneo, se puede suponer que la acentua- 
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ción de la santidad de Yahvé, sobre 
todo en Isaías, tiene influjo cananeo 
(véanse O. Procksch, ThW 1, 88; 
W. Schmidt, Wo hat die Aussage: Jab- 
we «der Heilige» ibren Ursprung?: 
ZAW “74 [1962] 62-66). 

En la descripción epifánica de Hab 
3,3 hay un uso absoluto de gados en 
paralelo al sujeto ”*10%h; de forma si- 
milar a 1s 6,3, el mismo versículo afir- 
ma que la alabanza de Yahvé (+*hillato) 
llena la tierra, mientras que su magni- 
ficencia (hodo) cubre el cielo. En el 
contexto actual, la cita de Lv 10,3 re- 
fiere la manifestación de la santidad o 
de la gloria de Yahvé a su epifanía en 
el fuego. Nm 20,13 une la manifesta- 
ción de la santidad con la aparición del 
kebod Y hwb (v. 6b), que salva y juzga 
al mismo tiempo, cuando Moisés hace 
brotar agua de la roca (v. 11); esta apa- 
rición se convierte en juicio, porque 
Moisés y Aarón en su incredulidad «no 
trataron a Yahvé como santo» (hifil), 
como le correspondía (v. 12; cf. 1s 8,13, 
TM). o 

c) Así como en la alabanza descrip- 
tiva (hímnica) de Dios en ls 6,3 se en- 
salza la santidad de Yahvé, del mismo 
modo el Sal 99 (vv. 5.9), de entroniza- 
ción, invita a alabar a Yahvé porque 
él es santo (cf. las invitaciones corres- 
pondientes a la alabanza de su nombre, 
Sal 99,3; 103,1; 105,3; 106,47; 111,9: 
145,21, o de su santa denominación 
[zéker], 30,5; 97,12). Según Sal 89,19, 
el «santo de Israel» lleva el epíteto 
«nuestro rey»; según Sal 47,9, ejerce su 
realeza sobre los pueblos «desde su san- 
to trono» (cf. 1s 57,15). Un voto de 
alabar al «santo de Israel» se hace en 
Sal 71,22; con él podría relacionarse el 
canto escatológico de alabanza de Is 
12,6. También en esta temática de los 
himnos parece influir la tradición ca- 
nanea. Pertenece igualmente a la ala- 
banza descriptiva el elogio de la santi- 
dad incomparable de Yahvé en 1 Sm 
2,2; cf. las preguntas retóricas de Ex 
15,11; Is 40,25; Hab 1,12; Sal 77,14. 
En Sal 22,4 y 33,21, la santidad de 
Yahvé fundamenta una confesión de 
confianza; sin embargo, en Sal 22,4 la 
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santidad incólume de Yahvé «por en- 
cima de los cantos de alabanza de 1s- 
rael» puede también ser objeto de un 
velado reproche por su contraste con 
la necesidad humana. 

En la lamentación profética de Jr 
23,9 la santidad de las palabras de Yah- 
vé se convierte en punto de referencia 
del propio abatimiento. En cambio, Job 
(6,10b) asevera que no ha mantenido 
ocultas «las palabras del Santo». En la 
lamentación individual de Sal 51,13 la 
petición de ayuda ante la dolorosa vul- 
nerabilidad al pecado puede formularse 
así: «¡No me quites tu santo espíritu!». 
Cf. en Is 63,11 la lamentación por la 
ausencia del espíritu santo, como poder 
salvífico, en los carismáticos. 

d) Pero la santidad de Yahvé tiene 
al mismo tiempo carácter vinculante. 
Así, en Ex 22,30, en el libro de la 
alianza y programáticamente en la ley 
de santidad (Lv 17-26), se exige al hom- 


bre una santidad que corresponda a 


Yahvé. «Sed santos, porque yo, Yahvé, 
vuestro Dios, soy santo» (Lv, 19,2). 
Aquí «santo» significa la pureza ética. 
El yusivo g*dosim tibyú cambia plero- 
fóricamente en 11,44s y 20,7 por medio 
del hitpael; en Lv 20,26 la fundamenta- 
ción incluye la frase aclaratoria: «os he 
separado de todos los pueblos para que 
me pertenezcáls». 

e) El carácter vinculante de la san- 
tidad de Yahvé actúa negativamente 
sobre todo en el anuncio profético de 
castigo como criterio de la acusación 
contra Israel. 

En este sentido, Isaías utiliza el epí- 
teto «el santo de Israel». Israel lo ha 
abandonado o rechazado (1,4): en vez 
de dirigirse a él, miran a los egipcios 


con sus corceles, carros y autigas (31,1). 


A los anuncios de castigo pronunciados 
en su nombre se reacciona con escarnio 
(5,19.24) y con la prohibición de ha- 
- blar (30,11); incluso la llamada a con- 
fiar en él encuentra sólo indignación 
(30,11). Según la interpolación de 5, 
15s, Yahvé se ha mostrado grande o 
brel haggádos, «santo», por medio de 
un juicio contra Israel. En expresiones 
espurías, como 10,20; 17,7; 29,19, se 
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anuncia la futura confianza del pueblo 
en el «santo de Israel» (cf. 29,23, «con- 
siderarán santo al santo de Jacob»). 

La santidad de Yahvé es también la 
norma de la acusación dirigida contra 
Israel, cuando Ez 13,19 reprocha a las 
mujeres el haber profanado (»l piel) 
a Yahvé ante su pueblo practicando la 
magia prohibida (cf. 43,8 y la interpo- 
lación deuteronomista de Ám 2,7; ade- 
más, 1s 63,10). Una profanación del 
santo nombre de Yahvé condiciona 
igualmente, según Ez 36,20s, la historia 
de desventura que Israel se ha ocasio- 
nado por su conducta. Así, según Ez 
11,16, Yahvé ha sido para el pueblo exi- 
liado «sólo transitoriamente un migdaS, 
es decir, un baluarte de santidad salví- 
fica». 

Finalmente, el texto deuteronomista 
Jos 24,19 reconoce que, debido a la san- 
tidad de Yahvé, que aquí se identifica 
con un celo que excluye todo perdón, 
Israel no puede en modo alguno servir 
a este Dios. 


f) De hecho, la santidad de Yahvé 
fundamenta también, en último térmi- 
no, una nueva situación salvífica para 
Israel, cuando, por ejemplo, el Isaías 
de la leyenda acusa en 37,23 a Sena- 
querib, el enemigo de Israel, de inso- 
lencia frente al «santo de Israel»; 
cf. 10,17; 47,4; Jr 50,29; 51,5. Según 
Ez 28,22, Yahvé es «santo (santifica- 
do)» (9d$ nifal) y es «glorificado» (Rbd 
nifal) en el juicio contra Sidón; sobre 
todo, frente a Gog se «mostrará santo» 
(4d hitpael, Ez 38,23). En consecuen- 
cia, la santidad de Yahvé fundamenta 
el oráculo de salvación a Israel. Ya Os 
11,9 declara una restricción de la ame- 
naza de juicio con estas palabras: «Yo 
soy Dios y no hombre, santo en medio 
de ti; no vengo con terror» (cf. Ru- 
dolph, KAT XITI/1, 212). Según Ez 
28,25, Yahvé, por su actuación salví- 
fica ante los ojos de los paganos, es 
«santo (santificado)» en su pueblo; 
cf. 36,23; 39,7.25. Al velar él mismo 
por la futura obediencia de Israel, im- 
pide que vuelva a ser profanado su san- 
to nombre (20,39; 43,75). Con la misma 
intención se llama a Yahvé «el santo de 
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Israel» en los oráculos de salvación del 
Déutero-Isaías (41,14.16.20; 43,3; 48, 
17; 54,5; 55,5; cf. 47,4 y 60,9.14); en 
Is 43,114; 45,11; 49,7 se pronuncian 
oráculos de salvación en el nombre del 
«santo de Israel» (cf. 57,15 y el uso 
absoluto de gádos en la controversia 
de 40,25). 

En ocasiones Yahvé jura por su san- 
tidad un anuncio, como ocurre en el 
oráculo de desventura de Ám 4,2 y en 
la variante de la promesa de Natán en 
Sal 89,36; en el mismo sentido, la pro- 
mesa hecha a Abrahán es llamada en 
Sal 105,42. «palabra santa». 


g) El concepto de la santidad de 
Yahvé no es ajeno a la literatura sa- 
piencial. Según Prov 30,3 (G), El ha 
enseñado al que habla una sabiduría 
que se especifica como dáat qtdosim, 
«conocimiento del santo» (plural ma- 
yestático); en 9,10 están en paralelo 
yirat Y hwbh, «temor de Yahvé», y dá'at 
g“dosim. Sobre Job 6,10, cf. sup., 1c. En 
Dn 4,5s.15; 5,11 la sabiduría legenda- 
ria del adivino Daniel es atribuida por 
los paganos al «espíritu de los dioses 
santos». 


2. No es rato que el plural 3*dosim 
se aplique a figuras numinosas que en 
la religión yahvista sucedieron al pan- 
teón cananeo. 

Por desgracia, algunos textos fueron 
conscientemente alterados. En Dt 33, 
2af es preferible la lectura w*itto ri- 
bebot qódes, según la Pesitta («y con 
él multitudes santas»); según esto, Yah- 
vé, a su llegada del Sinaí/Seír/Parán, 
es acompañado por un grupo de seres 
numinosos subalternos, como presupone 
también el v. 3 (texto corregido) al de- 
cir: «todos los santos están en su po- 
der». Os 12,2, si el TM es correcto 
(pero cf. también I11/3), une a El y a 
los g*dosim; pero también en el TM se 
podría pensar, como en Prov 9,10; 30, 
3, en un plural abstracto (cf. IV/1g). 
Mientras en Job 5,1 g*dosim significa 
una pluralidad de dioses, a uno de los 
cuales Job podría dirigirse en la ora- 
ción, Sal 16,1-3 parece oponer, por una 
parte, a El y a Yahvé, y por otra, a los 
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gedosim y a los "addirim (conjetura); 
los primeros son el legítimo receptor 
de la confianza del piadoso (V/1.2a), 
los «santos» y los «gloriosos»; en cam- 
bio, no lo son (H. Gunkel, H. Schmidt 
y otros; recientemente, C. Schedl, ZAW 
76 [1964] 171-175). Sobre la yuxta- 
posición de las raíces qd3 y "dr, M. Da- 
hood remite en Fisher, loc. cit., $ 483, 
al ugarítico 125 (=1I K LIT) 7-8, 
donde se aplican como adjetivos a bl(m), 
un gran pájaro (2). | 

Según Sal 89,8, El es «temible en el 
consejo de los santos», a quienes el ver- 
sículo paralelo designa como «toda su 
corte»; conforme a ello, en el v. 6 g*hal 
g*dosim, «asamblea de los santos», está 
en paralelo con $amáyim, «cielo» (véase 
gedosáw, paralelo de Samáyim en Job 
15,15). El v. 7b ensalza a Yahvé como. 
incomparable bibne *elim, «entre los 
hijos de los dioses» o «hijos de El» (si 
es que el plural *elirm sustituye al sín- 
gular como en fenicio, según Friedrich- 
Róllig $ 240, 4; 306, 1), que, según el 
versículo paralelo, están con Yahvé «en 
las nubes». 


También la inscripción de Yehimilk, 
KAI N. 4,4-5, habla de una «asamblea de 
los santos dioses de Byblos» (mpbr2l gbl 
yd$m), que rodea al «Baal celeste» y a la 
«soberana de Byblos». Sobre el hebreo 
btne “elim en Sal 89,7, cf. las expresiones 
kl bn "Im, paralelas de qdím/t, referidas a 
los miembros de un consejo divino, KAI 
N., 27,11, sobre la idea de un «círculo de 
los hijos de los dioses/El» (dr bn Tm), 
KAI N. 26 A III, 19, y quizá el giro 
arameo bY gdín, «señor de los santos», 


Ah. 95 (sobre ello, 1/3). 


Zac 14,5 da un sentido escatológico 
a la venida de Yahvé con «todos los 
santos», que vislumbramos tras Dt 
33,2s. | 

En Dn aparecen el arameo qgaddz$ en 
4,10.20 (paralelo, “Gr, «guardián») y el 
hebreo gados en 8,13 para indicar un 
solo ángel; el plural arameo %rzn, para- 
lelo de gaddisim, designa en 4,14 el con- 
sejo celeste. Siguiendo a O. Procksch, 
S. Mowinckel, M. Noth (FS Mowinckel 
[19551 146-161 = GesStud 274-290) y 
otros, qaddi3e “elyónin, «santos del Al. 
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tísimo» (sobre el plural “elyonzn, BLA 


305), en 7,18 se puede referir a un con- 


sejo angélico; como representante suyo 
el Hijo del hombre recibe en v. 14 «po- 
der, gloria y reino», que en el v. 27 se 
extienden al mismo tiempo al «pueblo 
de los santos del Altísimo», el Israel 
fiel; también “am qgódes en 12,7 (8,24, 
conjetura) se refiere a Israel. En cam- 
bio, el uso del concepto «santos (del 
Altísimo)» como objeto de “abtda qtrab 
“im, «lucha contra», en 7,21 y de y*bal- 
le, «él exterminará» (como el hebreo 
blh piel en 1 Cr 17,9), en v. 25 se refie- 
re a los creyentes perseguidos (R. Han- 
hart, FS Baumgartner [1967] 90-101); 
los vv. 215.25 pertenecen al estrato más 
reciente del texto, reconstruido muchas 
veces desde el punto de vista literario, 
que se refiere directamente a los acon- 
tecimientos de los años 167-164; sobre 
todo los vv. 21s, como adición al relato 
de la visión, caen fuera del marco in- 
terpretativo. 


Sobre el concepto de «santos», especial. 
mente en los apócrifos, pseudoepígrafos y 


en los escritos de Qumrán, cf. C, Brekel- 


mans, OTS 14 [1965] 305-329, y L, De- 
queker, OTS 18 [1973] 108-187. 


3.4) La presencia de un dios comu- 
nica su santidad a un lugar, como, a la 
inversa, el terror numinoso que rodea 
un lugar suscita la pregunta de si allí 
vivirá un dios y de quién será. Así, en 
Ex 3,5 J Moisés oye la voz de Yahvé, 
procedente del fuego de la zarza, que le 
ordena quitarse las sandalias; casi del 
mismo tenor es la orden que Josué re- 
cibe del «jefe del ejército de Yahvé» 
junto a Jericó en Jos 5,15. Según Ex 
19,12.23 J, Moisés debe trazar un lími- 
te alrededor del Sinaí, para evitar todo 
contacto no autorizado, y así lo «santi- 
fica». 


b) Un monte sagrado de proceden- 
cia cananea, que Israel ocupó para Yah- 
vé, era el Sión. Ex 15,(13.)17 lo alaba 
como meta a la que Dios conduce; véa- 
se Sal 78,54. La expresión har qódes 
+ sufijo pronominal de la divinidad 
parece que perteneció en su origen a 
la tradición de Sión en Sal 48,2; plu- 
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ral, 87;1; además, Sal 2,6; 3,5; 15,1; 
43,3; 99,9; fuera del Salterio aparece 
en los anuncios de salvación de Is 11, 
9; 56,1; 57,13; Ez 20,40; Jl 4,17; Abd 
16; Sof 3,11 y, ampliando la santidad 
al país limítrofe, en Jr 31,23; Zac 2,16. 

La dignidad sagrada le fue transferi- 
da al Sión desde otra cordillera (cana- 
nea); esto se deduce no sólo de las ex- 
presiones en plural de Sal 30,8; 36,7 
(hbartre2el); 50,10; 76,5; 87,1; Is 14, 
25; 65,9, sino ante todo de su localíza- 
ción en el «extremo del Safón» (ugarí- 
tico spn = gebel el-aqra* al morte de 
Siria). Ez 28,14 traslada al rey de Tiro, 
identificado con el hombre primigenio, 
al har qgódes "?lobim, donde parece es- 
tar asociado al querubín entre piedras 
de fuego. 


Jos 20,7 habla de la consagración (gd$ 
hifil) de seis ciudades de refugio para ho- 
micidas; cf. bdl hifil en Dt 4,41. Es inte- 
resante notar que los homicidas no parecen 
quedar santificados por contacto con el al- 
tar del santuario de la ciudad de refugio. 


c) La aclamación cultual «Yahvé 
(está) en su santo templo» (Sal 11,4; 
Hab 2,20) expresa lo que hace santo 
al templo; es verdad que al mismo tiem- 
po, según Sal 11,4, el trono de Yahvé 
está en el cielo y que Hab 2,20 saca la 
entusiasta consecuencia de que todo el 
universo tendría que enmudecer ante 
él. Según Sal 46,5, la ciudad de Dios 
es «la (más) santa de las moradas del 
Altísimo»; según Ex 15,11, Yahvé es 
más «glorioso (glorificado)» que los 
elim en el santuario (cf. Sal 77,14; 
distinta opinión, M. Dahood, Psalms 
IT [1968] 230). Sal 68,6 saca conse- 
cuencias sobre el derecho de asilo a 
partir de la presencia de Dios «en su 
santa morada». El santuario es punto 
de partida de los oráculos de salvación 
en Sal 60,8 = 108,8, o de la ayuda de 
Yahvé en 20,3 (cf. 68,36); en la lamen- 
tación se elevan las manos al Altísimo 
en 28,2, al igual que el orante se postra 
«hacia tu santo templo» en 3,8; 138,2 
(cf£.:65,5; 150,1). En una proclamación 
hímnica se expresa la santidad del tem- 
plo en Sal 93,5, mientras que Is 64,10 
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es un fragmento de lamentación por el 
santo templo. Como fundamentación 
de un mandato ritual aparece en Lv 21, 
23 la fórmula: «Yo soy Yahvé, el que 
los santifica» (los santuarios). A los 
anuncios de ruina contra los santuarios 
de Israel en Am 7,9 (cf. la amenaza de 
Lv 26,31) o de Moab en Is 16,12 co- 
rresponden las acusaciones por la profa- 
nación del templo en Ez 28,18; Mal 2, 
11 (cf. Lv 20,3; 21,12.23). Dtis, en 
cambio, invita a la «ciudad santa», Je- 
rusalén, a vestirse de fiesta en 532,1. 
Según el Deuteronomista, Yahvé con- 


sagra el templo edificado por Salomón 


para que en él resida su nombre, 1 Re 
9,3 (2 Cr 7,16; 30,8; 36,14). En Ex 
25,8 se da a Moisés la orden de cons- 
truir un santuario «para que yo habite 
entre ellos». Según Ez 42,20, un muro 
debe separar lo sagrado (gódes) de lo 
profano (b01); sobre la distribución co- 
rrespondiente del país de Judá, cf. 48, 
15. Sobre la consagración del templo 
anteriormente profanado, cf. 2 Cr 29, 
53.17.19. 

d) Son también santas las partes y 
los objetos del templo. Según Jue 17,3, 
Micá consagra a Yahvé una cantidad 
de plata robada, para hacer con ella una 
imagen de Dios. En la época posexílica 
se detallan las indicaciones relativas a 
ello. En Ez 42,13; 44,19; 46,19s se 
prevén habitaciones santas (Liskot baq- 
qódes) en las que los sacerdotes prepa- 
ran y comen las ofrendas santísimas 
(qodse baqg*dasim) o donde se guardan 
los ornamentos sacerdotales. Ex 29,365 
(cf. Lv 16,33) regula la expiación (kpr 
piel) del altar: por ella es consagrado 
(qd$ piel) y, por tanto, santísimo (3ó- 
des qodasim), de manera que transmite 
su santidad a todo el que lo toca (para 
los utensilios sagrados, cf. Ex 30,29). 
Según Ex 29,43s, la tienda del encuen- 
tro es «santa (santificada)» por el kabod 
de Yahvé y esta santidad se transmite 
al altar y a los sacerdotes. Para la unción 
de los objetos sagrados hay aceite santo 
(Sémen qódes, Ex 30,22-33; cf. 37,29). 
P habla de una medida de peso del 
templo que se llama ¿éqel haggóde$ 
en Ex 30,13 y passim; en 2 Re 12,5, 
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késef baqggodasim significa, desde lue- 
go, dinero como don sagrado, mientras 
que en 1 Cr 26,20 "ostrot hagg"dásim 
puede designar las provisiones de dones 
consagrados a diferencia del tesoro del 
templo (ostrot bet hatlobim) (Ru- 
dolph, HAT 21, 177). 

El d*bzr, la parte más interior del 
templo, se llama gódes (Lv 16,2s.16s. 
20.23.27; Ez 41,21.23), gódes baq- 
godásim (Ex 26,335; 1 Re 6,16; 7,50; 
8,6; Ez 41,14; 2 Cr 4,22; 5,7), bet gódes 
haqg"dasim (2 Cr 3,8.10) o migdas baq- 
gódes, Lv 16,33; cf. d*bir qodseka, 
Sal 28,2. 


4. La raíz gd$ se une al concepto 
de tiempo, de tiempo festivo, cuando, 
por ejemplo, Jehú ordena astutamente 
en 2 Re 10,20 santificar (9dS piel) una 
“asára, «asamblea festiva», para Baal; 
sobre la proclamación de una lamenta- 
ción comunitaria, cf. 111/2. Is 30,29, 
pensando en la futura alegría de la vic- 
toria, habla de la «noche en que uno 
se prepata para una danza (procesión)». 
Los «días de fiesta» se llaman en Esd 
3,5 (Rol-)mo“de Y hbwh ham*quddasim. 

A diferencia de los antiguos precep- 
tos relativos al sábado de Ex 23,12; 
34,12, Ex 20,8 (= Dt 5,12) ordena ex- 
presamente «santificar» el sábado; esto 
parece referirse a la introducción (rela- 
tivamente tardía) de una celebración 
cultual del sábado. Ez 20,12.20 habla 
del sábado como señal (de la alianza) 
y, por tanto, como don de Dios; el pre- 
cepto de santificar el sábado (v. 20a) 
pretende alcanzar el reconocimiento 
«de que soy yo el que los santifico» 
(a Israel) (v. 12b); Ex 31,13 une tam- 
bién la idea del sábado como señal (de 
la alianza) con esta fórmula de recono- 
cimiento. El Trito-Isaías llama en 58,13 
al sábado día santo de Yahvé. La am- 
pliación del precepto del sábado con la 
exhortación migdási trPa, «temed mi 
santidad» (cf. 1/4), es una peculiaridad 
de Lv 19,30; 26,2. En Gn 2,3 P (Ex 
20,11), «él santificó» (qds piel) parece 
sinónimo de «él bendijo» (brk piel); de 
este modo, el concepto de santidad, con- 
forme al uso de brk en Gn 1,22.28, 
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vuelve a la concepción de lo santo como 
lo que tiene poder, lo que quizá corres- 
ponde a la designación del sábado como 
gódes lakem en Ex 31,14 (35,2) o 
como gódes I*Yhwhb en 31,15, con la 
desproporcionada amenaza de muerte 
en caso de profanación. 

Nehemías, Esdras y los levitas pro- 
claman en Neh 8,9.11 la santidad de la 
fiesta de las tiendas como un día de 
gozo; el silencio impuesto por los levi- 
tas recuerda la aclamación cultual de 
Hab 2,20 (cf. 3c). Lv 25,12 designa el 
año jubilar como qgódes lákem. 


5. La santidad de Dios se comunica 
también a los hombres que están en 
relación con él. j 


a) Antes de que Yahvé pueda ma- 
nifestarse a los hombres, éstos tienen 
que ser santificados (9d3 piel) por un 
mediador, Ex 19,10,14 J (cf. Jos 7,13); 
hay que santificarse (generalmente hit- 
pael) ante la inminencia de un milagro 
(Nm 11,18 J; Jos 3,5), de una guerra 
(Dt 23,15) o de un sacrificio (1 Sm 16, 
5). Si el hombre no se dispone debida- 
mente para con Dios, ello redundará 
en su ruina, Ex 19,22, 


En cambio, sólo a partir del Dt se 
habla programáticamente de Israel como 
de un pueblo santo para Yahvé, su 
Dios, Dt 7,6; 14,2.21; 26,19 (28,9); 
el fundamento de esta santidad es la 
elección de Israel como pueblo propie- 
dad de Yahvé, 7,6; 14,2; la proclama- 
ción mutua de la alianza, 26,17-19, o 
el propio juramento de Yahvé, 28,9. 
Afirmaciones similares fundamentan los 
preceptos en 7,6; 14,2.21; 26,19 o con- 
dicionan los bienes salvíficos a la ob- 
servancia de los mandamientos en 28,9 
(cf. Ex 19,5s, deuteronomista). Precep- 
tos como 7,16 (prohibición de dar culto 
a dioses extraños) y 14,2.21 (relativo a 
usos paganos) son, por su contenido, 
más bien de carácter jurídico-cultual que 
ético. 

En las exigencias de santidad de Ex 
22,30 y en las de la ley de santidad 
(IV/1d) en cierto modo se perpetúa y 
adquiere carácter ético la obligación de 
corresponder a la santidad de Dios. 
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Según las fórmulas de reconocimien- 
to de Ex 31,13; Ez 20,12; 37,28, es 
Yahvé quien santifica a Israel, hecho 
que los pueblos reconocen en la insti- 
tución del sábado, Ex 31,13; Ez 20,12, 
y en la reconstrucción del templo, Ez 
37,28. En Lv 20,8; 21,8 (2); 22,32 la 
fórmula «(porque) yo soy Yahvé, el que 
os santifica» fundamenta el precepto. 

En cambio, en Is 4,3 el resto de Sión/ 


Jerusalén será llamado «santo» cuando 


«Yahvé haya lavado la suciedad de las 
hijas de Sión... por medio del espíritu 
de juicio y de purificación»: la santidad 
del nuevo pueblo de Dios es ahora su 
pureza ética, adquirida a través de la 
expiación de su culpa, no propiamente 
a través del perdón. Por el mismo me- 
dio, según Lv 10,3, Yahvé es «santo 
(santificado)» o «glorioso (glorificado)» 
(en ambos casos nifal) en los sacerdotes 
que están cerca de él y en todo el pue- 
blo; cf. Nm 20,12s. 

El plural ¿g*dosim en Sal 34,10 y Dn 
7,21.25 (cf. 2) llega a ser sinónimo de 
«creyentes» y lo mismo oí kytoL en 
Sab 18,9. El concepto z4ra* (baq)gódes 
en Esd 9,2 e Is 6,13 (glosa) tiende a ser 
nacionalista. El concepto del «santo» 
individual falta en el AT, aunque su 
figura está presente en las leyendas de 
los profetas y mártires dentro y fuera 
de los escritos canónicos. 

b) Algunas partes del AT han des- 
arrollado ideas y conceptos muy preci- 
sos respecto a la santidad del sacerdote. 

Cuando el arca llegó a la casa de Abi- 
nadab, éste consagró (qds piel) a su 
hijo para que custodiase el arca de Yah- 
vé, 1 Sm 7,1; sobre gd$ piel como tér- 
mino para expresar la consagración sa- 
cerdotal, cf. Ex 28,3.41; 29,1.33.44; 
30,30; 40,13; Lv 8,12.30; 21,15. En 
Sal 106,16, Aarón es llamado qg*dos$ 
Y hwh (cf. Lv 21,65; Nm 16,7). Á pesar 
de Ex 30,32, según Nm 35,25, el sumo 
sacerdote es ungido con el óleo santo 
(cf. sobre David Sal 89,21). Lv 21 pro- 
mulga «numerosas disposiciones para . 
preservar de contaminación la santidad 
de los sacerdotes (para ello se usa ti? 
hitpael en vv. 1.3.4.11, »ll piel en 
v. 15, bl! hifil en vv. 4.9), aduciendo, 
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entre otros motivos, que el mismo Yah- 
vé santifica al sacerdote (v. 8; cf. 22, 
9.16) o sumo sacerdote (21,15). 

La santidad del sacerdote se hace vi- 
sible en los ornamentos sagrados, Ex 
28,2.4; 31,10; 35,19.21; 39,1.41; 40, 
13; Lv 16,4.32 (cf. Ex 29,21); que 
mientras ofician preservan de culpa y 
de la muerte, Ex 28,38.43. Se les en- 
tregan en la consagración sacerdotal 
junto con xézer, la diadema, Ex 29,5s. 
En Ev 16,4 se enumeran los ornamentos 
del sumo sacerdote; sobre las filacterias 
con la inscripción gódes !*Y hwh, cf. Ex 
28,365; 39,30; Lv 8,9. Lv 16,23s y Ez 
44,19 prevén que el sacerdote, una vez 
terminado su servicio, se desacralice 
quitándose los vestidos; en cambio, Lv 
10,7 y 21,12 le prohíben abandonar el 
santuatlo. 

La función del sacerdote es, ante 
todo, hacer las ofrendas, Ex 28,38; Lv 
21,6.8 (cf. Ez 46,20). La amplia enu- 
meración de las obligaciones sacerdota- 
les en Ez 44,15-31 menciona, además, 
la de instruir al pueblo en la distinción 
entre «sagrado» (qódes) y «profano» 
(hal), entre «puro» e «imputo» (v. 23; 
cf. las acusaciones de Sof 3,4; Ez 22, 
26); sobre la separación sacerdotal de 
ambos, cf. también Lv 10,10; Ag 2, 
12s. Ex 29,37; 30,29; Lv 6,11.20 de- 
claran que el que toca lo santo queda 
santificado; así, pues, la teología sacet- 
dotal retrocede a las concepciones dina- 
místico-primitivas. 


La expresión m'leket haggódel, «servi- 
cio sagrado», de Ex 36,4; 38,24 y sus va- 
riantes en Ex 36,1.3 y 1 Cr 6,34 tienen sus 
paralelos en el fenicio mlkt£ gdst, KAI 
N. 37 A 7. 


En Ex 19,5s (deuteronomista) la san- 
tidad sacerdotal se extiende a todo el 
pueblo; en cambio, Nim 16 excluye ex- 
presamente este hecho (cf. la prohibi- 
ción al rey Ozías de quemar incienso 
en 2 Cr 26,18 y la restricción de 2 Cr 
23,6). 

c) Sólo raras veces se aplican tér- 
minos de la raíz qd$ a hombres religio- 
sos que no son sacerdotes, como es el 
caso de Eliseo en boca de una dama de 
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Sunán en 2 Re 4,9 y el de Jeremías en 
el relato de la vocación en 1,5 (gd$ hifil 
con Yahvé como sujeto). 


6. Finalmente, son santos los dones 
que el hombre ofrece a la divinidad, 
como en Jos 6,19 la parte del botín de 
guerra que ingresa en el «tesoro de Yah- 
vé». Sobre la santidad de lo que se ha 
prometido precipitadamente, cf. Prov 
20,25. El ganado menor que hay que 
sacrificar en las festividades se llama 
en Ez 36,38 són gdasim. Ez 42,13 enu- 
mera los godíé qgodasim que los sacet- 
dotes han de consumir en las habitacio- 
nes santas (cf. sup., 3d). P utiliza mu- 
chas veces la expresión gódes g*dasim 
para los sacrificios; aparece también en 
Ez 44,13; Esd 2,63; Neh 7,65; 2 Cr 
31,14. Ex 28,28 acepta la posibilidad 
de contaminarse con los g“ddsim que 
los israelitas consagran (gd3 hifil) o con 
los matitnot godsehem (cf. Lv 22,2); 
el sacerdote puede cargar con la culpa 
gracias a su filacteria (cf. sup., 5b). 

Contienen prescripciones específicas 
sobre los dones santos de los sacrificios 
Ex 29,27ss; Lv 6s; 8,31ss; 14,13; sobre 
los frutos consagrados, Lv 19,24s; so- 
bre los dones ofrecidos en voto, 27,9. 
26; sobre la destrucción de recipientes 
sacralizados por los sacrificios, Lv 6,21. 


Las expresiones ¿*rumat haggódes de 
Ez 45.65; 48,10.18.20; Ex 36,6 y *'rúmal 
baqg"dásim de Lv 22,12; plural, Nm 18,19 
no significan «ofrendas santas de eleva- 
ción», sino sencillamente «dones santos»; 
se trata de una raíz rim 11, «donat», que 
corresponde al acádico riamu(m)/rámu, 
«donar» (W. von Soden, UF 2 [1970] 
269-272). La misma raíz se encuentra en 
las expresiones rim hifil truma de Ez 45, 
1.13; 48,85.20; Ex 35,24; Nm 15,19s; 18, 
19.26.28s; rim hitil hab hatf'rúma de Nm 
31,52; rim hifil masar de Nm 18,24 y si- 
milares, así como en 7zm hifil /*, «ofrecer», 
de Lv 22,15; 2 Cr 30,24; 35,7-9, en las 
que, desde luego, no hay que pensar en 
rúm Y qal, «ser alto»; hifil, «elevar». 


V. 1. Sobre la raíz gdí en los escri- 
tos de Qumrán, cf. junto a la bibliogra- 
fía mencionada en IV/2,-F. Nótscher, 
Hedligkeit in den Oumranschbriften, en 
Vom Alten zum Neuen Testament 
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(1962) 126-174, y S. Lamberigts, De 
beiligheidsgedachte in de teksten van 
Qoemran (disertación, Lovaina 1963). 


2. Sobre el concepto en los LXX 
(yvoc y derivados) y en el NT, véan- 
se, además de A. Fridrichsen, Hagios- 
Qados (1916); E. Williger, Hagios 
(1922); R. Asting, Die Heiligkeit im 
Urcbristentum (1930); W.. Staerk, Soter 
TI (1933) 109s, los artículos correspon- 
dientes de los diccionarios (entre otros, 
O. Procksch/K. G. Kuhn, art. yuoc: 
ThW 1, 87-116) y J. Barr, Bibelexegese 
und moderne Semantik (1965) 280-283, 
así como P. Jovino, L'Église Commu- 
nauté des Saints dans les «Actes des 
Apótres» et dans les «Epitres aux Tbhes- 
saloniciens»: RivBibl 16 (1968) 495- 
526. 

La designación de Jesús como ó úytoc 
Tod Yeov en Mc 1,24; Lc 4,34; Jn 6,69 
tiene su correspondencia en los predicados 
del salvador gnóstico —designado en la 
simbología numérica con «Waw»— de una 
confesión del siglo 1 d.C., editada por 
A. Dupont-Sommer (La doctrine gnostique 
de la lettre «Waw» d'aprés une lamelle 
araméenne inédite [1946] 13), en la que 
se le dan los títulos de gdy% *yP, «santo 
de Dios» (lín. 2); br 2wn, «hijo de Theos»; 
br (w)*wn (w)y?, «hijo de Theos Dios», 
y "r, «luz». No es posible determinar quién 
depende de quién. 


3. El hebreo y arameo rabínicos han 
formado de la raíz gd$ algunos términos 
técnicos que han llegado a ser parte 
constitutiva del lenguaje religioso del 
judaísmo. El adjetivo arameo qaddi(a) 
designa una oración de alabanza aramea 
que hay que recitar después de la ora- 
ción de la mañana y de la tarde o des- 
pués de una explicación hagádica (Sota 
49a). El sustantivo verbal hebreo del 
factitivo (piel) qidd33, arameo giddus(a), 
significa la bendición pronunciada so- 
bre la jarra de vino al comienzo del 
sábado o de otros días santos; significa 
además lustraciones, la preparación del 
agua de la lustración e iniciaciones como 
el anuncio de la luna nueva y del año 
jubilar y la bendición nupcial (Levy IV, 
252/3; íd., Chaldaisches Wórterbuch 
TI, 349). El abstracto arameo q*d3s(s)a 
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expresa la recitación de los pasajes bí- 
blicos Is 6,3; Ez 3,2; Ex 15,18 al con- 
cluir la oración de la mañana. 


H.-P. MULLER 


2 gábal Asamblea 


1. 1. En el semítico noroccidental, el 
nombre primario qh! parece haber exis- 
tido originalmente sólo en hebreo: falta 
en ugatítico, fenicio y arameo antiguo; 
el uso de la palabra en hebreo medio, 
arameo judaico, palestino cristiano y sí- 
ríaco depende del hebreo. 

El significado básico de gahbal es 
«asamblea, multitud humana reunida». 


La palabra nunca designa el hecho de 


convocar (contra la opinión de L. Rost, 
Die Vorstufen von Kirche und Syna- 
goge im AT [19381] 31); sin embargo, 
está a favor de un antiguo significado 
parecido el hecho de que gáhal nunca 
aparece en plural y sólo raras veces 
(cf. ¿nf., 111/4b) designa la multitud en 
cuanto tal, prescindiendo de que está 
reunida. En vez del plural se utilizan 
maqhelim (Sal 26,12) y maqhelot (Sal 
68,27), que, a su vez, no tienen singu- 
lar. Es sinónima de qgáhal la forma in- 
termedia g*billa, de la que el hebreo 
medio forma un plural. 


Contra la derivación de qgabal < *gal, 
«llamando», propuesta por H. Bauer (ZAW 
48 [1930] 75), está la dificultad de un 
cambio de significado «llamador» > «asam- 
blea», pero sobre todo la falta de un verbo 
qul en hebreo. Contra la derivación opues- 
ta *qgablu > qol (W. E. Albright, SIV 4 
[19571 256) hay que señalar que *gablu, 
«llamada», no está documentado y que, 
además, no es probable un verbo primario 
gbl, «llamar, reunir», debido a la forma 
denominativa gb! hifil, «reunit». 

A partir de P es sinónimo frecuente de 
gábál “edá (>yd), que allí es término 
técnico para la comunidad cultual reunida 
en torno al "%hel moted (sobre la yuxta- 
posición de ambas palabras, cf. Rost, loc. 
cit., 87-91; sobre su relación semasiológica, 
recientemente P. Azzi, La notion de I'xAs- 
semblée» dans !AT: «Melto. Recherches 
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Orientales» 1 [19651 7-23). En el período 
posexílico se usa también migr?P; cf. inf., 


1V/2b. | 


2. El verbo denominativo qbhl apa- 
rece como qal sólo en la forma artificial 
qobélet (cf. inf., 11I/3). El hifil signi- 
fica la realización de lo que designa el 
sustantivo: «convocar un qábal» (sinó- 
nimos —> qbs y kns piel); el nifal, por 
el contrario, es tolerativo: «concurrir 
al gabál» (sinónimos "sp nifal, —> yd 
nifal y gbs nifal). 

3. En el antiguo árabe meridional, 
qhl/qblt, «asamblea», hay una isoglosa: 
la construcción gw(y) yblim (CIH 570, 
9; RES 3566, 13) designa una «asam- 
blea del consejo»; qbhlt “tir dyhrg (RES 
2970, 1; 2975, 1), «la comunidad del 
(Dios) 'Attar du Yubariq» (fragmenta- 
rlamente, también RES 2957, 1; 2967, 
1; 3003; W. W. Muller, por carta). 


4. En acádico, donde falta la raíz gbl, 
se utiliza pabaru(m) 11, «reunir», con el 
sustantivo pubru(m), «asamblea» (no co- 
munidad); AHw 810s.876s. 

En ugarítico corresponden los sustanti- 
vos (m)pbr(t) y dr, «círculo» (muchas ve- 
ces paralelos), el primero de los cuales pue- 
de estar unido a 12d (cf. el hebreo mo0“ed). 
El término “di ha de unirse al hebreo “eda; 
pgr ybd significa quizá el presidente de 
una comunidad religiosa (UT N. 1087). El 
hecho de que hasta ahora parezca que sólo 
puede atestiguarse como correspondiente 
verbal "sp, PRU 2, N, 2, lín. 49 (amable 
comunicación del Centro de Investigación 
Ugarítica de Munster), indica el predomi- 
nio de los conceptos nominales incluso en 
este ámbito. 

En arameo predomina la raíz primaria- 
mente verbal Zn, que pasó al hebreo en 
la forma kms, con el conocido derivado 
kinéset para designar la «comunidad» y 
el Parlamento israelita. 

Sobre el árabe gamata con sus muchos 
derivados, cf. Lane 1/2, 455-459; Wehr 
121-123. 


II. La raíz gb! aparece 173 Xx; los 
sustantivos, 134 X; las formas verba- 
les, 39 X. Pocas derivaciones son pre- 
exílicas. El uso de g4hal para indicar la 
comunidad cultual, para el que la tradi- 
ción deuteronómica fue determinante, 
explica la mayor frecuencia de su uso 
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en el Salterio, en (el sustantivo unas 
20 X, el verbo unas 12 X) y en la obra 
histórica del Cronista. 


Las construcciones de genitivo más 
importantes están distribuidas así: g*hal 
Y isrPel aparece 13 Xx, de ellas 1 Xx en 
Dt (31,30) 1 x en P (Lv 16,17) y 4 x 
en la obra del Cronista (cf. además las 
expresiones parecidas de Ex 12,6 P; 
Nm 16,3 P; Jue 20,2; 2 Cr 24,6); g*hal 
Y hwh, 10 X, de ellas 6 x en Dt 23, 
29, 2X en P y 1X en la obra del 
Cronista (1 Cr 28,8); kol-haqqabal, 
21 Xx, de ellas 1 Xx en 1 Sm 17,47, 
1Xx en P (Ex 16,3; cf. Lv 16,33) y 
19 X en la obra del Cronista; Rol-g*hal 
+ genitivo, 20 X, de ellas 4 X en Ez, 
3xenPy5xX en la obra del Cro- 
nista. | 


En conjunto, los testimonios están 
distribuidos de la manera siguiente: 


gb! nifal 
al 
a 
let 
maqheélim/] 
maqbelot 


2 sl Le le lol 
A AAN ANA NAAA 


ANA AENAARAEAAA AAA 
SA ct ELA 


e sul bread el ls raul 
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Ill. 1. Ya en Gn 49.6 se utilizan 
sód, «consejo», y qábal en relación con 
la guerra (cf. ¿nf., 4). En 1 Re 12,21a, 
gb! hifil significa la movilización del 
ejército; cf. nifal en 2 Sm 20,14 Q; 
1 Re 12,21b. En el estrato predeutero- 
nómico de Dt 23,2-9 parece tratarse de 
un gábal bélico (cf. ¿mf., 1V/2); según 
Mig 2,5, la distribución del país con- 
quistado tuvo lugar en el g*%hal Yhwb, 
como lo ilustra Jos 13ss. En 1 Sm 19, 
20, texto corregido, g*bhilld parece refe- 
rirse al grupo de profetas que acompa- 
ñan al ejército. En cambio, difícilmente 
tiene carácter bélico el gthal YisrPel 
como «asamblea electoral» del rey en 
1 Re 12,3, aunque en el v. 16 pue- 
de haber resonancias bélicas (G. von 
Rad, Der beilige Krieg im alten Israel 
[919691 14). | 

En la profecía del exilio, qá4bal se em- 
plea también en los anuncios de casti- 
gos, mientras que según 17,17 en el 
asedio de Jerusalén faltará únicamente 
la esperada ayuda de Egipto: b*háyil 
gádol ubtgabal; según 23,24, Yahvé 
moviliza a Babilonia con carros, ruedas 
y un q*hal “ammim contra su pueblo. 
Siguiendo muy de cerca una antigua 
profecía de guerra contra los enemigos 
de Israel, Ez 26,7 hace una afirmación 
parecida respecto a la cercanía de Na- 
bucodonosor contra Tiro (cf. la glosa 
de 32,3); según 27,27 (versículo secun- 
dario), el g4hal bélico de la ciudad nau- 
fraga (cf. la glosa de v. 34b). Ya desde 
hace tiempo el gábal de Asiria yace 
muerto junto a su tumba (32,23; véase 


v. 22); según Jr 50,9, Yahvé hará subir 


también contra Babilonia un g*hal go- 
yim. La movilización de Gog y de su 
gábál rab en Ez 38,4 se convierte en 
profecía de salvación escatológica, cuan- 
do Yahvé lo engaña invitándolo a luchar 
contra Judá (v. 7) hasta que su qabál 
quede expuesto al ludibrio de los pue- 
blos comerciantes de los confines de la 
tierra (v. 13); cf. 1QM 11,16. 

En el uso del concepto en 1 Sm 17, 
47 y en 2 Cr 20,5.14 (9h! nifal, v. 26) 
subyace una ideología bélica posdeute- 
ronómica; en Jue 20,2; 21,5.8 (cf. gb! 
nifal con el sujeto “edá en 20,1), len- 
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guaje sacerdotal. En 2 Cr 28,14, gabal 
se refiere al ejército enemigo de los is- 
raelitas del norte. En Est 8,11; 9,2.15. 
16.18, qhl nifal significa la reunión de 
los judíos en el exilio para salvar su 
vida luchando contra la persecución y 
para vengarse de las intenciones asesi- 


- nas de sus enemigos. 


2. Desde la época de los reyes, gabál 
se aplica también a la asamblea judi- 
cial (Prov 5,14; 26,26; gblb en Eclo 7, 
7; 2 X con el sinónimo “eda), como el 
acádico pubru(m) (AHw sub voce A 
3a.4). El «pueblo» (gh! nifal) que en 
Jr 26,9 se amotina en el templo se con- 
vierte, junto a los «príncipes de Judá» 
(v. 10), en tribunal que parece estar de- 
signado por kol-g*hal háám (v. 17). Es 
también judicial el g2hal que, según Ez 
16,40, «harán subir» contra Israel en 
son de guerra los pueblos que en otro 
tiempo fueron sus aliados; el sentido 
es similar en 23,46s, donde "¿ben gabál 
(¡sin artículo!) es el medio de ejecución. 
En Job 11,10, gb! hifil, «convocar (a 
juicio)», tiene como sujeto a Dios; ¿a 
qué juicio se refiere? 

A partir de una función judicial aris- 
tocrática ejercida en la ciudad (capital) 
(cf. Dt 17,8s) se podría entender el uso 
repetido de gahal en la obra del Cronis- 
ta, aplicado a la «nobleza» política re- 
unida, aunque siempre hay motivos tre- 
ligiosos. En 1 Cr 13,1, los jefes de los 
diversos grupos del ejército pertenecen 
al g*hal Y israel en el traslado del arca, 
mencionado en vv. 2.4. El gáhal que 
en 2 Cr 1,3.5 acompaña a Salomón a 
Guibeón y que al principio recibe el 
nombre de kol-Y israel queda especifi- 
cado después por medio de una aposi- 
ción explicativa como «los jefes de mi- 
llares y centenares, los jueces y todos 
los príncipes del conjunto de Israel, los 
cabezas de familia» (v. 2; sobre el la- 


med explicativo, cf. F. Nótscher, VT 3 


[1953] 378). 2 Cr 23,1s enumera a los 
notables y a sus adictos que, según v. 3, 
se comprometen como qábál a la unción 
de Joás. El gabal mencionado junto al 
rey en 2 Cr 29,23 consta, según v. 20, 
de $áare bdir: un grupo representativo, 
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no todo el pueblo, ejecuta el rito de 
transmisión designado. Según una apo- 
sición inserta en 2 Cr 24,6, Moisés y 
baqqabál se presentan a Israel exigien- 
do un tributo para el "0hel mo'ed (so- 
bre la construcción, cf. Rudolph, HAT 
21, 274). Finalmente, Neh 5,13 mencio- 
na en oposición mutua Rol-haggábal y 
hacam. A la inversa, en 2 Cr 28,14; Esd 
10,14 los $arzm se distinguen de kol- 
bagqabal. 

gh! hifil se refiere ya en Dt 31,28 a 
los ancianos de las tribus y a los $0- 
trim; cf. 1 Cr 28,2, donde év puécw 
Tc ¿xumotas de los LXX se basa, 
desde luego, en una lectura con qabal 
y no en el texto masorético “al-raglaw. 


3. La forma qobélet suscita la pre- 
gunta de si ha habido un gabal sapien- 
cial, al que quizá se refiere también 
Eclo 15,5. En Ecl 12,8 y 7,27, texto 
corregido, la palabra, en ambos casos 
con artículo, designa al que ejerce una 
actividad que se expresa con el gal (!) 
de gbl; por ejemplo, conforme al obje- 
to hárám en 12,1, al que convoca y di- 
rige una asamblea pública de enseñan- 
za; también en b. “Abóda zara 182 
mabyl qblwt significa la acción de un 
rabí que reúne a los que quieren apren- 
der. En Ecl 1,15.12; 12,8.10, donde fal- 
ta el artículo, la palabra se ha converti- 
do de designación de oficio en nombre 
propio. 

Con artículo y en la misma forma fe- 
menina se emplea soféret en Esd 2, 
55, sin artículo en Neh 7,57; cf. pokeé- 
ret hasstbáyim en Esd 2,57. Sobre 
nombres masculinos con -£, cf. también 
O. Loretz, Oobelet und der alte Orient 
(1964) 146, nota 53. Una forma para- 
lela fenicia es mmlk[+]: KAI N. 14, 
lín. 9, con el significado concreto de 
«rey» (Friedrich-Róllig $ 306, 2); sobre 
paralelos árabes, cf. Joiton $ 89b. 


4. qabál también se ha usado siem- 
pre en sentido no terminológico. 

a) Ya en Gn 496 y Nm 22,4 la 
palabra tiene un tono desfavorable: 
«(mala) compañía, banda». Sal 26,5 ha- 


bla de g*hal metreim, la «turba de mal- 


hechores»; cf. 1QH 2,12. La palabra 


Asamblea 774 


adquiere una connotación peyorativa 
debido al contexto en Nm 20,12 P. So- 
bre el uso similar de “eda, cf. KBL 
682b, 2. 

b) En Jr 44,15, gabaál significa una 
multitud reunida casualmente; del mis- 
mo modo, en 1 Re 8,65 gabál gadol sig- 
nifica simplemente «una gran multitud 
(popular)», aunque el contexto tiene a 
la vista una asamblea sagrada; el sen- 
tido es similar en 2 Cr 30,13; Esd 10,1. 
En Eclo 34,11; 44,15; 46,7, qbl parece 
significar más genéricamente «público»; 
sobre baggáhal en Job 30,28, cf. ¿nf., 
IV /3. 

En época tardía, gábal, a pesar de 
usos terminológicos cercanos, se con- 
vierte en concepto de cantidad sin la 
idea de una reunión que se está llevan- 
do a cabo (cf. de nuevo el acádico 
pubru(m), AHw sub voce C); éste es 
el caso de P en q*bhal “ammim de Gn 
28,3; 48,4, y en q*hal goyim de Gn 35, 
11, «multitud de pueblos», y en las 
expresiones plerofóricas kol g*hal “dat- 
YisrPel de Ex 12,6 (LXX: Tmáv tó 
TAñ00c...); Nm 14,5, donde el con- 
cepto «comunidad» está expresado por 
“dat. Á este uso hay que adscribir tam- 
bién Rol-baggábal, «la totalidad», en 
Esd 2,64 = Neh 7,66 al final de la lis- 
ta de los repatriados (distinta opi- 
nión, H. C. M. Vogt, Studien zur nach- 
exilischen Gemeinde in Esra-Nebemia 
[1966] 98), igualmente /*kol-baggabal, 
«es decir, el total» (con lamed explica- 
tivo), en 2 Cr 31,18 después de una 
enumeración de los grupos de personas 
por inscribir. 


IV. 1. Mientras que el acádico pup- 
ru(m) designa con frecuencia una asam- 
blea de seres divinos (AHw sub voce A 
1.2), lo cual vale también para los con- 
ceptos ugatíticos mencionados en 1/4 
(UT N. 697.1512.1816.2037; cf. el fe- 
nicio mpbrt "Ll gbl gdím, «la asamblea 
de los santos dioses de Biblos», KAI 
N. 4, lín. 4-5, y dr bn "lm, «círculo de 
los hijos de los dioses/de El», N. 26 A 
III, lín. 19), en hebreo sólo se encuen- 
tra una expresión correspondiente con 
qábal en q*bal getdosim, «asamblea de 
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los santos», de Sal 89,6 (— gd, 1V/2), 
a la que corresponden en v. 7 btné 
elim y en v. 8 sód gedosim: los «san- 
tos» están asociados a Yahvé como su 
corte (s*bibáaw, v. 8), lo mismo que a 
su predecesor en la historia de la reli- 
gión El, cuyo nombre recibe en v. 8 
(.27) (cf. “dat "el en Sal 82,1). La ex- 
presión qg*hal refarim, «la asamblea de 
las sombras», en Prov 21,16 es similar 
a la acádica pubur etemme (AH'w, loc. 
cit., A 2). 


2. En la literatura nomística y en 
su ámbito de influencia, gahál designa 
la mayoría de las veces la comunidad 
cultual con una pertenencia claramente 
delimitada. 


a) El impulso para ello parece ha- 
berlo dado la ley de la comunidad de 
Dt 23,2-9 en su estrato predeuteronó- 
mico (tampoco aquí unitatio), en el que 
«quien tenga los testículos machacados 
y el pene mutilado» y un bastardo (?) 
quedan radicalmente excluidos del g%hal 
Y hwb (vv. 2.3a) del mismo modo que 
los amonitas o moabitas (v. 4a), en con- 
traste con los edomitas y egipcios (v. 8), 
como precisa una norma posterior (v. 9). 
La integridad genital y genética pudo 
haber sido originalmente una condición 


para la capacidad dinamista del ejército 


(para la que también se establecían me- 
didas como las de Dt 20,5-8; 1 Sm 14, 
24; 21,5s; 2 Sm 11,11), mientras que 
la admisión de extranjeros se basaba 
quizá en antiguas prescripciones relati- 
vas a los santuarios (¿fronterizos?) (so- 
bre ello, cf. K. Galling, FS Bertholet 
[1950] 176-191; distinta opinión por 
lo que respecta a Edom, por ejemplo, 
J. R. Bartlett, PThSt 20 [1969] 1-20) 
que el gahal frecuentaba. 

Mientras 23,5s fundamenta secunda- 
riamente las disposiciones en hechos in- 
cidentales de la historia salvífica, 18,16 
traslada el «día (fundacional) de la co- 
munidad» (yóm haggábál) a la fecha 
del acontecimiento del Horeb; dato que 
9,10; 10,4 repiten desarrollándolo y 
que 5,22; 33,4 vinculan al don del de- 
cálogo o de la tora. La comunidad mi- 
litar se convierte en sociedad de obser- 
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vantes; por ello es comprensible que 
Is 56,3ss atenúe las antiguas y rígidas 
limitaciones para la admisión. 


Respecto a la propuesta de M. Noth 
de derivar gábal del lenguaje anfictió- 
nico del antiguo Israel (Das System der 
zwolf Stámme Israels [1930] 102s, 
nota 2), G. W. Anderson (Israel: Am- 
pbictyony: “am, kahal, “edáh: FS May 
[1970] 135-151) adopta con razón una 
actitud crítica. 


El Deuteronomista presenta en Jos 
8,35 un kol-g*hal Y israel al que ahora 
pertenecen también mujeres, niños y 
gerzm como oyentes de la ley de Moisés 
a la que se ha dado lectura; en 1 Re 
8,14.14.22.25 utiliza la misma expre- 
sión para la comunidad que asiste a la 
consagración del templo de Salomón. 


Nm 16,33bf, una adición a J, cuya pre- 
cisión en 33aba ratifica terminológicamen- 
te, hace desaparecer mittok haqgábal a Da- 
tán y Abirán que se habían rebelado con- 
tra Moisés, Lam 1,10 deplora que paganos, 
«a quienes tú habías ordenado no entrar 
en tu qabal», hayan penetrado incluso en 
el santuario. 


b) Aunque el relato P usa también 
qábal en sentido no terminológico (véa- 
se sup., 111/4b), la mayoría de las ve- 
ces el concepto es aquí sinónimo del 
aún más preciso “édá, «comunidad (cul- 
tual)». Antes de la consagración de los 
aaronitas, Lw 8,3 aduce la orden de 
Yahvé a Moisés de reunir kol-baeda 
(9h! hifil), lo que tiene lugar "el-pétah 
"ohel moed (qlh nifal, v. 4); sobre 
gb! hifil + objeto “edá en P, cf. Ex 35, 
1; Lv 8,3; Nm 1,18; 8,9; 16,19; 20, 
8.10; sobre gh! nifal + sujeto “éda, Nm 
17,7 (Jos 18,1; 22,12). Para la relación 
constitutiva en que está haggábal (como 
haeda) respecto al "óbel mo'ed, tam- 
bién es característico Nm 20,6, así como 
de los textos legales, Lv 4,14; 16,33; 
Nm 10,3.7. En Nm 20,10, haggabal o 
hátedá (v. [1s.8.] 11) actúa como testi- 
go de cómo Moisés hace brotar con su 
vara agua de la roca; como el milagro 
fue provocado por la rebelión del pue- 
blo contra Moisés (vv. 3-5), éste no po- 
drá conducir "et-haggabal hazze a la 


177 


tierra prometida (v. 12). Las palabras 
de los rebeldes contra Moisés y Aarón 
en Ex 16,3; Nm 16,3; 20,4 manifiestan 
la importancia del concepto q*hal Y bwb 
o kol-baggábál hazzé contra la preten- 
sión de autoridad de éstos o contra el 
fracaso de su liderazgo. La amenaza de 
destrucción de la “édá (vv. 6s.10s) de- 
bido a otro motín (9h! nifal) en Nm 17, 
7 es contenida por Aarón al acudir con 
medios de expiación "el-t0k hagqabál 
(v. 12). 

En las partes legales de P, la «exclu- 
sión» de la comunidad (+rittok haq- 
qaábal) del hombre impuro que no se 
ha purificado (Nm 19,20; paralelo, 
v. 13: miy Y israel) es comparable a la 
exclusión permanente de grupos de pet- 
sonas (Dt 23,2.3a.4a.8); normalmente, 
la impureza se elimina por medio de 
lustraciones (cf. 10Sa 2,4; CD 11,22). 
La ofrenda llamada en Lv 4,21 hatt?! 
baggábál, «sacrificio expiatorio de la 
comunidad», se llevará a cabo, según 
el texto actual, si kolSadas Yisreel ha 
violado un tabú. ritual y el hecho ha 
quedado oculto al gahal (v. 13); con- 
siste en un novillo macho que el gabhdl 
degollará ante el "hal moéd en cere- 
monías de transmisión (v. 14s). En Lv 
16,17, kol-g*hal YisrPel es objeto de 
una acción expiatoria del sumo sacet- 
dote; en el v. 33 lo es Zol“am-haggaábal, 
y en este caso junto con los santuarios 
materiales y el resto de los sacerdotes 
(cf. la contraposición entre los sacerdo- 
tes que ofrecen y los que bendicen y kl 
ab! Y srl en Eclo 50,13.20). La amena- 
za de la integridad del gahal y la elimi- 
nación de esta amenaza pertenecen al 
ámbito de la concepción y del compot- 
tamiento dinamista: su santidad es de 
carácter físico-material. 


“edá, que no aparece en Dt, domina en 
P frente a qabal con más de cien casos. En 
oposición a ambos conceptos, miqr? qódes 
no significa en P una sociedad institucio- 
nalmente delimitada y protegida por un 
derecho sacral, sino la asamblea sacral re- 
unida en fiesta; en este sentido, migr? 
gódes es complementaria de “eda y gabal, 
cuyo significado se desplazó a lo estático- 
permanente. 
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c) Finalmente, en la obra del Cro- 
nista (kol-bag)gábál es el modelo de la 
asamblea plenaria de la comunidad cul- 
tual judía, cuando en momentos decisi- 
vos de la historia de la salvación es 
convocada por el rey o por los jefes pos- 
exílicos con fines religiosos (1 Cr 28,8; 
29,1.10.20; 2 Cr 29,28.31s; 30,2.4.17. 
23 241 2X 1.2512 0, mientras en Esd- 
Neh hay motivos que tienden a una re- 
forma (Esd 10,12.14; Neh 8,2.17; 13,1; 
con q*billa, Neh 5,7). En 1 Cr 13,5; 
15,3; 2 Cr 5,2; 20,26 el verbo gbhl se 
emplea en sentido análogo. 


En Esd 10,1; Neh 8,2 las mujeres y los 
niños participan, como tales, en la asam- 
blea general. gahal adquiere el carácter de 
una comunidad limitada, cuando en Neh 13, 
(1s.)3, se excluyen, conforme a la cita de 
Dt 23,35, kol-“éreb, «todos los bedui- 
nos ( 2), miy Y isrpel; adoptando el ejem- 
plo seguido con las mujeres extranjeras, 
Nehemías impone la eliminación «de todo 
extranjero» (kol-nekar) de la comunidad 
(v. 30). Esd 10,8 amenaza con el destierro 
y la confiscación a los que desobedezcan 
a la autoridad religiosa; la expresión uti- 
lizada g'bal baggola (cf. kol-bine haggola 
en v. 7) puede ser una reminiscencia de 
Jr 31,8, como también puede haberla en 
la aposición a kol-baggahal de Neh 8,17; 
todos los observantes pretenden ser aque- 
llos a quienes se refiere la profecía de Jere- 
mías, pero no se trata de una delimitación 
sectaria respecto a los que quedaron en su 
patria o a la masa de la comunidad (véase 
Vogt, loc. cif., 39s.42s; distinta opinión, 
M. Smith, «New Testament Studies» 7 
[1960-61] 3578). 

“edá aparece en la obra del Cronista sólo 
1x (2 Cr 5,6); esto corresponde a su 
ausencia en Dt. 


3. En la literatura litúrgica, gábal 
designa a la comunidad reunida para el 
culto. En el llamamiento a la lamenta- 
ción comunitaria de Jl 2,16 se manda 
consagrarla (H. W. Wolff, ZAW 76 
[1964] 48-56); también en Job 30,28 
la lamentación individual se efectúa 
bagqábal, si es que la expresión no sig- 
nifica simplemente «en público» (Foh- 
rer, KAT XVI, 422; cf. sup., 111/4b), 
conforme al acádico ¿ma pubrim. A la 
inversa, el que pronuncia una lamenta- 
ción promete en un voto de alabanza 
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ensalzar a Yahvé en el gahal, Sal 22,23 
(.26); 35,18; con el plural maghelirm, 
26,12, como deben hacer también, se- 
gún 107,32, los que se han salvado del 
naufragio; sobre la situación de alaban- 
za, cf. además 40,10s; 149,1; 1QH 2, 
30; con el plural maqghelot, Sal 68,27. 
Dt 31,30 supone la recitación del cánti- 
co de Moisés que sigue a continuación, 
b*oznée kol-q*hal Y isreel. 


Una ecclesiola in ecclesia es el q'hal b*si- 
dim de Sal 149,1 (cf, “náwim en v. 4) y 
110Ps* XVITI, lín. 10 (cf. el supuesto g*hal 
rabbíim en v. 1b del texto sitíaco); el g*hal 
Prsidim probablemente es idéntico a la 
cvvoyoyh ”Aciatwv de 1 Mac 2,42 
(M. Hengel, Judentum und Hellenismus 
[?19731 319.323). 


4. qabal nunca designa en el AT 
la comunidad escatológica salvada; sólo 
en 1QM 4,10 un estandarte de los gue- 
rreros escatológicos lleva la inscripción 
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V.1. La secta de Qumrán elige como 
autodesignación, sin duda para distin- 
guirse del resto del judaísmo, “dh (es- 
pecialmente 10Q8a); pero sobre todo 
expresiones con yhd, «unión» (en espe- 
cial, 105); “sh, «consejo»; hrbyr, «los 
muchos» (en particular, 108), o bryt, 
«alianza» (sobre todo, CD); véase 
H. Braun, Qumran und das NT 2 (1966) 
145-149. gbl significa más bien la asam- 
blea de la comunidad (10H 2,30; 105 
1,25; 2,4; CD 7,17; 11,22; 12,6); ade- 
más, qhl (1QM 11,16; 14,5; 15,10; 
18,1; 4QM? 3) o gb!b (1QM 1,10; 1QH 
2,12) se aplica también a los enemigos 
del pueblo de Dios. | 


2. En los escritos rabínicos gabal 
y “edá tienen sólo una importancia teo- 
lógica reducida: la designación de la co- 
munidad reunida (y del Gran Consejo) 
es ktnéÉset, muy raro en Qumrán, que 
corresponde al arameo k*ni$ta; para la 
sede de la asamblea se usa bet hak- 
ketnéset. En todo caso, el Talmud co- 
noce el gb? gdyS dbyrwsim, «la santa 
comunidad de Jerusalén» (b. Ber 9; 
Yóma 692; Bésa 14?, 272), sin duda una 
comunidad farisaica del siglo 1 d.C. 
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(Ph. Seidenstricker, Die Gemeinschafts- 
form der religiósen Gruppen des Spát- 
judentums und der Urkirche: «Studii 
Biblici Franciscani Liber Annuus» 9 
[1958-59] 94-198, especialmente 113). 

Sobre el uso de ¿xxhmota y cuva- 
YwyYr) en los escritos del judaísmo pri- 
mitivo, cf. W. Schrage, «Ekklesia» und 
«Synagoge». Zum Ursprung des ur- 
chbristlichen Kirchenbegriffs: ZYhHK 60 
[19631 178-202, especialmente 109s; 
en particular sobre el uso de guvayw- 
y] para cada una de las comunidades 
judías y para el edificio de la sinagoga, 
ibid., 1955; íd., TaW VIT, 807s. 


3. Schrage (loc. cit., 178-179) ha 
impugnado con sólidos argumentos que 
la elección del término ¿xxAnota para 
la Iglesia del NT se haya de derivar 
prevalentemente del uso lingúístico de 
los LXX (cf. J. Y. Campbell, The Origin 
and Meaning of the Christian Use of 
tbe Word EKKAH2IA: JThSt 49 
[1948] 130-142); según Schrage, loc. 
cit., 198, se trata de una forma propia 
de la comunidad cristiano-helenística. 

Es sorprendente que entre los atri- 
butos de genitivo de ¿xxAnota apa- 
rezca 9 X (100) Osz0%, sólo 1 Xx Tob 
Xpuoroú (Rom 16,16; pero cf. también 
Gál 1,22; 1 Tes 1,1; 2,14) y ninguna 
vez To  Xvpiov, aunque los LXX tra- 
ducen 6 X q*hal Yhwb por ¿xxihnota 
Xvpiouv. Pero deducir de esto un mode- 
lo para el uso de “dh en Qumrán (como 
sostiene H. Kosmala, Hebráer-Essener- 
Cbristen [19591 44-75) parece muy 
aventurado, puesto que “dh conduciría 
también, al menos con la misma proba- 
bilidad, a vcuvaywYykA:- e 

Sólo en Hch 19,32.39s ¿xxAmnota se 
refiere a una asamblea profana (sinóni- 
mo guoTpopT), V. 40). 

En el NT ouvaywyn designa la ma- 
yotía de las veces el edificio sinagogal 
(Schrage, loc. cit., 196; íd., ThW VII, 
828). Sólo en Sant 2,2 se refiere a una 
asamblea cristiana, mientras que la Igle- 
sia primitiva utiliza también guvaywm- 
y) para las asambleas cultuales y los 
lugares de reunión de los cristianos, 
incluso como autodesignación cristiana 
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(Schrage, ThW VII, 839); sólo aquí 
se percibe el influjo de los LXX, que 
suelen traducir gáhal, pero nunca “eda, 
por ¿xxAnota, mientras que rara vez 
utilizan guvaywyY, para qabal, pero 
con frecuencia para “eda. 


H.-P. MULLER 


mp. gwh piel Esperar 


1. Son ciertamente verbos semíticos 
paralelos de qwh piel, «esperar», el acá- 
dico qu”4, «aguardar, atender» (tam- 
bién quwwú, AHw 931), y el siríaco 
gwy pael, «perseverar, aguardar» (LS 
651b); GB 706a, KBL 830 y otros in- 
cluyen también el árabe qawiya, «ser 
fuerte». 


Según una conjetura de K, Ahrens, 
ZDMG 64 (1910) 187, frecuentemente 
aceptada, qwh piel es denominativo de 
gaw, «cuerda» (en el AT, 13 X; además, 
tiqwá, «cuerda»: Jos 2,18.21); pero en- 
tonces habría que considerar, siguiendo a 
Zimmern 35, el hebreo qgaw, el arameo 
gawwa y el árabe quwwat tomado del 
arameo, junto con sus verbos denominati- 
vos, como préstamos del acádico, en el que 
gú(m), «hilo, cuerda», está tomado a su 
vez del sumerio gu (AHw 924b, no rela- 
cionado con el verbo qu”4). 

Independientemente de esta etimología, 

hay que sostener que un significado básico 
«estar impaciente» corresponde muy bien 
al uso de qwh piel, mejor, en todo caso, 
que el concepto genérico un poco vago de 
«solidité, cohérence» o similares, propues- 
tos en A. H. de Boer, OTS 10 (1954) 
225-246 (especialmente p. 241), donde se 
pretende también vincular gwbh II nifal, 
«reunirse» (Gn 1,9; Jr 3,117; miqwe 11, 
«acumulación»: Gn 1,10; Ex 7,19; Lv 11, 
36; miqwa, «lugar de reunión»: Is 22,11), 
a gwb 1. 
En Sal 52,11, J. Barth, Etymologische 
Studien... (1893) 29s, y tras él, entre 
otros, Zorell 716a, suponen un verbo qwbh 
III, «anunciar» (cf. el acádico gabú, «de- 
cir»). | | 

Son derivaciones nominales de qwb, 
miqwe y tigwa, «esperanza». De qwh 
gal aparece sólo el participio (cf. Jenni, 
HP 171-173). | | 


my q1wbh piel Esperar 


782 


2. El verbo gwh qal aparece 6 Xx 


(Is 40,31; 49,23; Sal 25,3; 37.9: 69,7; 


Lam 3,25, siempre en participio plural 
con genitivo objetivo, «en Yahvé/en 
mí/en ti/en él»); qwb piel, 41 x (Sal 


14Xx, Is 13Xx, Job 5X, Jr 4Xx y 


1 Xx, respectivamente, Gn 49,18; Os 
12,7; Mig 53,6; Prov 20,22 y Lam 2, 


16); en total, 47 X, de ellas 28 casos 


se refieren a Yahvé y 19 no. De los 
32 pasajes con tigwa (Job 13 Xx, Prov 
8 X, Sal 3 <) sólo dos se refieren a 
Yahvé (Sal 62,6; 71,5); con miqwe 
(5 Xx) se menciona directamente a Yah- 
vé en Jr 17,13; 50,7; se sobrentiende 
en Jr 14,8; cf. Esd 10,2; en 1 Cr 29, 
15 se niega la esperanza. 

Si se toman en conjunto los casos 
del verbo y de los dos sustantivos refe- 
ridos a Yahvé, a primera vista parecen 
estar distribuidos casi en la misma pro- 
porción en los Salmos y en los Profetas 
(además, Gn 49,18; Prov 20,22; Lam 
3,25); pero un análisis más preciso (véa- 


se ¿nf., 4g) revela que de los 14 textos 


proféticos 8 pertenecen al lenguaje de 
los Salmos; lo mismo vale para Lam 3, 
25 y para el único texto de los libros 
históricos, Gn 49,18. Así, pues, una 
estadística más exacta indica que de los 
33 casos referidos a Yahvé, 26 pertene- 
cen al lenguaje de los Salmos. 

De los verbos de esperar, que se tra- 
tarán en 3s y que en determinados con- 
textos son casi sinónimos de qwb, bkb, 
«esperar», aparece 14 X (qal, 1 Xx en 
Is 30,18; piel, 13 Xx), de ellas 7 Xx 
referido a Yahvé (Is 8,17; 30,18; 64,3; 
Hab 2,3; Sof 3,8; Sal 33,20; Dn 12,12); 
$sbr qal, «examinar», 2 X (Neh 2,13. 
15); piel, «aguardar, esperar», 6 X (re- 
ferido a Yahvé: Is 38,18; Sal 104,27; 
119,166; 145,15; fuera de estos casos, 
Rut 1,13; Est 9,1); el sustantivo $éber, 
«esperanza», 2 X (Sal 119,116; 146,5); 
el arameo sbr gal, «intentar», 1 x (Dn 
7,25). De los 7 pasajes teológicos de 
bkb, 5 pertenecen al lenguaje de los 
Salmos, 2 a la profecía; de la raíz $br 
6 textos se refieren a Yahvé, todos en 
los Salmos o en motivos sálmicos. Si se 
añaden los datos de -—> yhl (verbo, 
42 X, de ellas 27 X referido a Yahvé; 
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tobélet, 6 X, de ellas Sal 39,8 y Lam 

:3,18 esperanza en Yahvé), resulta que 
en algo más de la mitad de los casos 
los verbos de esperar y perseverar se 
refieren a Yahvé; los sustantivos, en 
<ambio, sólo en alrededor de una sexta 
parte. No cabe duda de que la esperan- 
za referida a Yahvé predomina, con mu- 
cho, en Salmos o motivos sálmicos. 
Cuando aparece en libros proféticos, 
predomina también en ellos el lenguaje 
de los Salmos. La esperanza referida a 
Yahvé falta casi completamente en los 
libros históricos y en la Sabiduría, aun- 
que en ellos es frecuente la esperanza 
que no se refiere a Yahvé. 


3. El verbo «esperar» es un ejem- 
plo típico de cómo una palabra que, al 
parecer, tiene el mismo sentido se pue- 
de entender de distinta manera en dos 
ámbitos lingiísticos diversos. La pala- 
bra «esperanza» puede designar tanto 
el hecho de esperar como lo que se es- 
pera; lo mismo puede decirse de la «es- 
pera». En cambio, el griego ¿Amic ex- 
presa únicamente el objeto de la espera; 
así opina R. Bultmann, ThW' II, 515. 
518, donde sintetiza así la esencia del 
concepto griego de la esperanza: «Es- 
peras y esperanzas son las imágenes que 
el hombre elabora de su futuro», o aún 
más escuetamente: «...la ¿Amig con- 
tiene la imagen del futuro elaborada 
por el hombre». Esta definición sería 
en absoluto insuficiente para los verbos 
y sustantivos hebreos de esperanza y de 
espera; la diferencia aparece ya en el 
hecho de que el concepto griego se ela- 
bora a partir del sustantivo; el hebreo, 
en cambio, a partir del verbo. Pero se 
diferencian, además, en que en hebreo 
el significado de los verbos de esperan- 
za y espera está muy cerca del de los 
verbos de confianza (—> b£h); Bult- 
mann, loc. cit., 518-520, lo: ha señalado 
varias veces. 


Sobre los términos y sobre el concepto 
de esperanza en el AT, cf., entre otros, 
C. Westermann, Das Hoffen im AT: 
<Theologia Viatorum» 4 (1952-53) 19-70 
= Forschung am AT (1964) 219-265; J. van 
der Ploeg, L'espérance dans PAT: RB 61 
(1954) 481-507; P. A. H. de Boer, Étude 
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sur le sens de la racine qwh: OTS 10 
(1954) 225-246; W. Zimmerli, Der Menscb 
und seine Hoffínung im AT (1968) (abun- 


' dante material sobre el contenido de la es- 


peranza, también en Th. C, Vriezen, ThLZ 
78 [19531 577-587; S. Pinckaers, NRTh 
77 [19551 785-799; W. Zimmerli, FS Vrie- 


zen [1966] 389-403). 


a) En dos pasajes, gwbh piel se di- 


rige en sentido hostil a una persona: 


Sal 56,7 y 119,95, «me acechan los mal- 
vados para destruirme»; cf. bkh piel en 


Os 6,9. El verbo designa aquí el deseo 


intenso de destruir a alguien; la traduc- 
ción «esperar» sería en este caso Ín- 
adecuada. 


b) El mismo significado de deseo 
intenso de algo tiene un grupo de pasa- 
jes en los que la expectativa queda de- 
cepcionada: Job 6,19, «las caravanas de 
Temá lo buscan (nbt hifil), los vian- 
dantes de Sabá esperan encontrarlo (el 
torrente engañoso)»; 30,26, «esperaba 
el bien y vino el mal, aguardaba (yb! 
piel) luz y vino oscuridad»; además, Is 
59,9.11; Jr 13,16; 14,19 = 8,15; Sal 
69,21; Job Ejes En todo caso, el deseo 
intenso de algo es un no tenerlo toda- 
vía, un ansia, una búsqueda de algo 
necesario para la existencia. Siempre 
que aparece la esperanza, supone una 
carencia; la esperanza se expresa cuando 
no llega lo esperado. 


c) Precisamente por eso puede ha- 


blarse de una expectativa inútil, de un 


«esperar» de Dios que es decepcionado, 
como se hace en el lenguaje audaz del 
«y esperó 
que diera uvas» (Is 5,2.4.7), que acaba 
en la decepción de Dios por Israel, su 
viña. Todo el anuncio profético está 
penetrado de esta decepción de Dios 
que había puesto grandes expectativas 
en su pueblo. 

d) No puede menos de extrañar que 
se hable en tan gran medida negativa- 
mente de la esperanza (en otro sentido 
con qwh piel sólo ls 64,2; Mig 5,6; 
Lam 2,16); la esperanza tiene, pues, 
que haber sido de manera especial cons- 
ciente cuando no llegaba lo esperado. 
Esto se manifiesta cuando se prolonga 
mucho tiempo sin cumplirse. Y éste es 
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precisamente el tema del libro de Job. 
De los 30 casos en que el sustantivo 
tigwá no hace referencia a Yahvé, 13 se 
encuentran en el libro de Job. Aquí el 
lenguaje de Job sobre la esperanza se 
distingue claramente del de sus amigos; 
dos concepciones de la esperanza entran 
en áspero contraste. En 7,1-6 Job desde 
su perspectiva de sufrimiento ve la vida 
humana bajo la imagen «del esclavo 
que suspira por la sombra (Sp), del jor- 
nalero que espera el salario (9wh piel, 
v. 2). Para él toda la vida humana es 
sólo espera de la paga, sólo ansia de la 
sombra. Esta existencia marcada por el 
sufrimiento puede caracterizarse tam- 
bién así al final de la sección: «mis 
días pasan más velozmente que una 
lanzadera, desaparecen sin esperanza» 
(v. 6). A primera vista, hay una contra- 
dicción: la misma existencia designada 
en el v. 2 como esperanza en algo es 
en el v. 6 una existencia sin esperanza. 
Pero esta contradicción se resuelve si 
se entiende el v. 2: es una esperanza 
que siempre se está prolongando, que 
nunca alcanza lo que espera, Hay una 
relación similar entre el verbo y el sus- 
tantivo en 17,13.15.15, En 19,10 Job 
acusa a Dios: «él abate mi esperanza 
como un árbol...»; cf. 14,7 y 19: «él 
destruye la esperanza del hombre». 
Aquí se expresa en forma extrema la 
limitación de la existencia humana: la 
esperanza no trasciende la muerte. En 
este límite extremo de una existencia, 
que es sólo sufrimiento, la muerte pue- 
de convertirse en esperanza: Job 6,8; 
cf. 3,21 (bkh piel). 

En áspero contraste con el lenguaje 
de Job, que sufre y se ve acosado por 
el dolor, está el modo de hablar de sus 
amigos sobre la esperanza. Ellos tienen 
una doctrina de la esperanza y se la 
presentan a Job. Para ellos todo es muy 
claro: los piadosos pueden esperar, tie- 
nen esperanza; los malvados, no (Job 
4,6; 5,16; 8,13; 11,18.20; 27,8). Así, 
pues, cuando Job se queja de que su 
esperanza es aniquilada, esto es para 
sus amigos una señal cierta de su mal- 
dad. Los amigos exponen la doctrina de 
la esperanza tal como se encuentra en 
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la sabiduría piadosa; por ejemplo, en 
Prov 11,7: «Cuando muere el malvado 
se acaba su esperanza y la espera t0hé- 
leet) del impío se destruye» (además, 
10,28; 11,23; 23,18; 24,14; 26,12; 29, 
20; cf. Sal 9,19). Para el autor del libro 
de Job, lo peligroso es esta fijación 
doctrinal de la esperanza; según él, Job 
mantiene que es Dios el que da y el 
que quita la esperanza, precisamente 
en su lenguaje tan escéptico sobre ella. 
Job, al reconocer y soportar la preca- 
riedad de la esperanza en la realidad 
de la existencia humana, se atiene a la 
esperanza como posibilidad dada por 
Dios al hombre. 


e) En un pequeño grupo de textos 
(todos en torno a la época del exilio, 
prescindiendo de la insólita expresión 
metafórica pétab tiqwa, «puerta de la 
esperanza», en Os 2,17) se habla de la 
esperanza de Israel; también aquí el 
acento recae en la pérdida o destrucción 
de la esperanza: Ez 37,11, «nuestros 
huesos están calcinados, nuestra espe- 
ranza se ha desvanecido; estamos pet- 
didos»; además, Jr 29,11; 31,17; Ez 
19,5; Zac 9,12; con miqwe, 1 Cr 29, 
15; cf. sph piel, «espiar», Lam 4,17; 
mabbat, «perspectiva, esperanza», Is 20, 
5.6; Zac 9,5. 

De esperanza individual habla la ex- 
presión yés tigwa, «todavía hay espe- 
ranza», Prov 19,18; Rut 1,12; Lam 3, 
29; aquí se podría traducir también 
«perspectiva». 

f) Entre los vocablos de significa- 
do afín, además de los de confianza 
(=> bth; especialmente bittahón, «con- 
fianza, esperanza»: 2 Re 18,19 = ls 
36,44; Ecl 9,4; además, los usos positi- 
vos de késel y kislá, «confianza» 
[=> Resil, 11; por ejemplo, Job 4,6, 
kisla; paralelo, tigwa) y de búsqueda 
(sph piel, «espiar»; por ejemplo, Miq 
7,7; paralelo, yb! hifil; Lam 4,17; el 
sustantivo mabbaát de nbt hifil, «buscar 
intensamente»; cf. sup., e) y del sustan- 
tivo "ab*rt, «futuro» (junto a fiqwa en 
Jr 29,11; Prov 23,18; 24,14; -—>”hr, 
4a), hay que mencionar sobre todo los 
de espera: —> yhl piel/hifil (t0hbélet); 
bkb qal/piel, «esperar» (no referido a 
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Yahvé: 2 Re 7,9; 9,3; Job 3,21; 32,4; 
Sal 106,13; Os 6,9, texto dudoso, pro- 
bablemente «acechar»; con Yahvé como 
sujeto: 1s 30,18, «por eso Yahvé espera 
ser benevolente con vosotros»; referi- 
dos a Yahvé: cf. sup., 2; cf. también 
M. Wagner, FS Baumgartner [1967] 
3618), y $br piel, «esperar, aguardat», 
con el sustantivo Séber, «esperanza» 
(cf. sup., 2; extranjerismo arameo, véa- 
se Wagner N. 292-293); también ktr 
piel en Job 36,2, con el significado es- 
pecial «esperar, aguardar» (igualmente 
extranjerismo arameo; cf. Wagner 
N. 144). 


Como concepto contrario habría que 
considerar, ante todo, y nifal, «desespe- 
rar» (1 Sm 27,1; Job 6,26; participio, «un 
desesperado»; en 1s 57,10; Jr 2,25; 18,12; 
participio con el significado «vano, sin pers- 
pectiva»; piel, «llevar a la desesperación»: 
Ecl 2,20). 


4. De la esperanza en Yahvé se ha- 
bla en 33 pasajes con qwh y sus deriva- 
dos (qal/piel, 28 X, incluidos los du- 
plicados en Sal 27,14; 40,2; 130,5; 
tiquá, 2 X en Sal; migwe, 3Xx en 
Jr), de ellas 17 X en Sal y Lam; en 
motivos sálmicos también gwh piel en 
Is 25,9.9; 26,8; 33,2; Jr 14,22, y miq- 
we en Jr 14,8; 17,13; 50,7. De los 28 
casos del verbo, 13 están en primera 
persona singular-plural (además, Sal 
130,5, «mi alma espera»; Sal 62,6 y 
71,5, tigwáti, «mi esperanza»); esto 
revela su uso en la confesión de con- 
fianza. | 

a) Los textos de Jr 14,22, «Yahvé, 
Dios nuestro, esperamos en ti»; v. 8, 
«tú, esperanza de Israel; tú, su salva- 
dor en la necesidad»; ls 33,2, «Yahvé, 
sé benévolo con nosotros; en ti espera- 
mos»; además, Is 25,9.9; 26,8 testimo- 
nian una confesión colectiva de confian- 
za expresada en términos de esperanza 
dentro de la lamentación comunitaria. 

b) La confesión individual de con- 
fianza aparece en Sal 39,8: «pero ahora, 
Señor, ¿qué espero? Mi esperanza (t0- 
bélet) se dirige a ti»; 130,5s, texto 
corregido: «espero en Yahvé... y aguar- 
do su palabra, mi alma espera a Yahvé 
más que el centinela la aurora»; ade- 


26 
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más, Sal 25,5,21; 40,2.2; 62,6; 71,5 
(+iqwa; paralelo, 2m2ibtah, «confianza»); 
143,9, texto corregido; como expresión 
independiente en la glosa marginal de 
Gn 49,18. | 

c) En Sal 39,8 y 130,5, gwh piel 
y yb! hifil/t0bélet están en paralelismo 
(ambas raíces se utilizan también para- 
lelamente en Is 51,5; Mig 5,6; Job 
30,26; Prov 10,28; 11,7; Lam 3,25s). 
Se trata de un binomio parecido al cas- 
tellano «esperar y aguardar». En la con- 
fesión de confianza hay también verbos. 
de espera en Mig 7,7; Sal 33,22; 38,16; 
69,4 (ybl piel/hifil); Sal 33,20 (bkb 
piel). La confesión de confianza se am- 
plía con reflexiones en toda la sección: 
de Lam 3,21-30, en la que se acumulan. 
los verbos de aguardar y esperar. El 
aguardar a Yahvé es consecuencia de la: 
reflexión: «por eso lo aguardo» (v. 24,. 
yb! hifil; en forma absoluta, v. 21: «por: 
eso aguardo»); la reflexión del v. 25 
afirma que es bueno aguardar a Yahvé 
(qwbh piel). El significado propio lo re- 
vela especialmente el v. 26, texto cotre- 
gido (y4bzl): «es bueno aguardar en 
silencio la ayuda de Yahvé». Otras for- 
mas de reflexión son también las frases: 
sobre la esperanza en Dios de Sal 119: 
«tú eres mi refugio y mi escudo; yo es- 
pero en tu palabra» (v. 114, yb! piel; 
igualmente, vv. 43.49.74.81.147); con 
$br piel, v. 166 (cf. v. 116 con Séber). 
Todos estos pasajes son variaciones de 
la confesión de confianza. Se ve que son 
formas ulteriores ante todo en el hecho 
de que en Sal 119 la confianza se dirige: 
a la palabra de Dios. Hay que señalar 
que en este salmo la «palabra de Dios» 
adquiere entidad propia. Los múltiples: 
pasajes de Sal 119 revelan el énfasis. 
que el motivo sálmico de confesión de: 
confianza adquiere en época tardía y 
su paulatina cristalización; en ella se 
acumula el uso de los vocablos de es- 
pera. | 

d) La independización del motivo 
aparece, sobre todo, en dos formas ul- 
teriores. La promesa a los que esperan: 
(aguardan) nace de la reflexión que am- 
plía el motivo en Lam 3,21-30; vv. 25s,. 
«Yahvé es bueno con los que espera 
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»en él...»; además, gwh qal, Sal 25,3; 
37,9; 69,7; ybl piel, Sal 33,18; 147,11; 
séber, Sal 146,5; cf. gwh piel, Mig 5,6. 
Se promete: «ninguno que espera en ti 
quedará defraudado» (Sal 25,3; la mis- 
ma frase en forma de deseo, Sal 69,7). 
La promesa a los que esperan se en- 
cuentra muchas veces en el Déutero- 
Isaías: «... pero los que esperan en 
Yahvé son robustecidos» (Is 40,31, gwbh 
qal; además, 49,23). Quizá la fórmula 
tiene su origen en el Déutero-Isaías. 
Esta elaboración ulterior no tiene una 
función necesaria en la estructura del 
género sálmico y, por eso, tampoco un 
lugar fijo. Puede seguir a la confesión 
«de confianza (qwbh qal, Sal 25,3; Lam 
3,255) o estar junto a ella (yb! piel, Sal 
33,18); pero también puede ser inde- 
pendiente de ella, como en el resto de 
los casos, incluso en otros géneros sál.- 
micos como 25, 37 (salmos sapienciales) 
y 33, 146, 147 (salmos de alabanza). La 
misma ampliación se da en los verbos 
de confianza (por ejemplo, Sal 40,5: 
«dichoso el hombre que pone su con- 
fianza [mibtabl en Yahvé»). Otra mo- 
dificación consiste en que el participio 
qal de qwbh, «los que esperan en Yah- 
vé», se convierte progresivamente en 
una designación de los piadosos, que 
en Sal 25,3; 37,9 se contraponen a los 
malvados. 

e) La otra forma ulterior es la ex- 
hortación a esperar (aguardar). Su pro- 
cedencia de la confesión de confianza 
aparece en Sal 42-43, en el estribillo 42, 
6.12; 43,5: «... ¿por qué estás tan aba- 
tida, alma mía?... ¡espera (yh! hifil) en 
Dios...!». Por su contenido, este vet- 
sículo es una confesión de confianza, 
transformado en una frase de aliento a 
sí mismo; por su forma, una exhorta- 
ción a la esperanza. Así, pues, este sal- 
mo permite aún reconocer cómo la 
exhortación a esperar (aguardar) se 
desarrolló a partir de la confesión de 
confianza. Es típico de esta exhortación 
Sal 27,14, «espera (qwh piel) en Yah- 
vé; sé fuerte, ten ánimo y espera en 
Yahvé». Sal 27 es una lamentación 
individual y concluye en el v. 13 con 
la confesión de confianza; en el v. 14 
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.el salmista se dirige 'a la comunidad y 


la exhorta a la esperanza: 'un paso es- 


—pecialmente significativo de la oración 


a la parénesis (cf. Sal 55,23) y, con ello, 
a la sabiduría piadosa; así ocurre en Sal 
37,7.34; al final de las palabras de Eli- 
hú en Job 35,14; Prov 20,22 (qwb piel 
o yhl hifil en vez de bil; — ybl, 1). 
La exhortación a la esperanza de Sal 
130,7; 131,3 (yhl piel) está en yusivo; 
así también en la adición de Os 127 
(qwh piel). A la exhortación a la espe- 
ranza corresponde la exhortación a la 
confianza (ambas están unidas en Sal 
37,3.5.7.34; además, en Sal 4,6; 62,9: 
115,9.10.11 y passim). k 

f) En otras formas sálmicas los ver- 
bos de esperar son muy raros: en Sal 
71,14, yb! piel en el voto de alabanza 
(también 52,11, qwh piel, pero aquí es, 
probablemente, un error textual; según 
el contexto y el paralelismo, hay que 
suponer un verbo de alabanza), en la 
motivación a la súplica, Is 38,18, $br 
piel. En ambos casos se debe suponer 


un cambio de motivo. 


Es completamente distinto, en cam- 
bio, el uso de $br piel en Sal 104,27 
y 145,15 («todos los ojos están puestos 
en ti, y tú les das su comida a su tiem- 
po»). Este sentido es extraño a todo el 
AT; quizá hay que suponer un influjo 
egipcio. 

g) Los verbos de esperanza y espe- 
ra en los libros proféticos pertenecen, 
en parte, a motivos sálmicos (confesiór. 
de confianza, promesa a los que espe- 


ran, exhortación a esperar; cf. sup.. 


4a-e). De este sentido en motivos sál.- 
micos hay que distinguir unos pocos 


textos, en los que el verbo tiene una 


clara relación con el mensaje profético. 

Is 8,17, «y aguardaré (bkb piel) a 
Yahvé, que oculta su rostro a la casa 
de Jacob, y esperaré (gwh piel) en él», 


ha de entenderse desde la situación de 


Is 7-8. El rey no ha creído las palabras 
del profeta. Por eso se le ordena al pro- 
feta dar una señal que asegure el man- 
tenimiento de sus palabras en el futuro: 


8,1-4. Ahora se le presenta a él mismo 


una situación nueva; tiene que esperar 
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el cumplimiento de sus palabras y, con 
ello, su confirmación. Esto lo expresa 
Isaías en 8,17 con el lenguaje de los 
Salmos (incluso el «ocultar el rostro» 
es lenguaje sálmico); pero el término 
de la espera y la esperanza ya no es 
aquí, como en los Salmos, la propia 
salvación, sino el cumplimiento y la 
confirmación de la palabra de Dios. La 
confesión está asimilada en la función 
del profeta. Hab 2,3 (bkh piel), donde 
Dios exhorta al profeta a esperar, se 
acerca mucho a Is 8,17. En Sof 3,8 
(Pkb piel) la exhortación a esperar se 
dirige al pueblo. En Is 40,31 (qwbh qal) 
la promesa a los que esperan se intro- 
duce de tal modo en el anuncio profé- 
tico de salvación que consuela al Israel 
exiliado fomentando su esperanza de 
salvación (hay una resonancia de esto 
en Mig 5,6, qwb piel). 

Mientras en ls 8,17 y 40,31 es in- 
equívoca la relación con el lenguaje de 
los Salmos, aparece un sentido comple- 
tamente nuevo en 42,4, «y las islas 
aguardan (yhl piel) su instrucción», y 
51,5, «las costas me aguardan (qwbh 
piel) y esperan (yb! piel) en mi brazo» 
(en 60,9, gwbh piel, hay que modificar 
el texto; cf. Westermann, ATD 19, 
282).. Aquí se habla de algo totalmente 
nuevo en la historia de la profecía: la 
esperanza de los pueblos en la salvación 
de Yahvé, el Dios de Israel; ésta ad- 
quiere, por ello, una expresión lingúís- 
tica que por primera vez aparece aquí. 

Prescindiendo de ls 42,4 y 51,5, to- 
dos los otros textos de la profecía, en 
los que se encuentran frases de esperan- 
za y de espera, permiten reconocer su 
origen a partir del lenguaje de los Sal. 
mos. La afirmación generalizada de que 
en la profecía se habla de las expecta- 
tivas proféticas de salvación o de espe- 
ranza salvífica no tiene apoyo alguno 
en los textos del AT. La profecía no 
tiene relación alguna con la esperanza 
o las esperanzas de Israel. Por el con- 
trario, se puede constatar sin lugar a 
dudas que las palabras de esperanza y 
espera en el AT no pertenecen, en prin- 
cipio, al anuncio profético; la esperanza 
y espera en Yahvé tienen, originalmen- 
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te, su puesto en la confesión de con- 
fianza de los Salmos. - A 


hb) Si ahora echamos una mirada de 
conjunto a los usos de qwh, vemos que 
las frases referidas a Dios con este ver- 
bo en la confesión de confianza («es- 
pero en ti» o similares) constituyen una 
nueva forma de lenguaje, característico 
de la concepción de Dios y de la rela- 
ción con él en el AT. Hemos visto que 
gwbh piel, cuando no se refiere a Dios, 
tiene en la gran mayoría de los casos 


una connotación negativa. Se habla pre- 
valentemente de la esperanza decepcio- 


nada o perdida y es precisamente este 
lenguaje negativo sobre la esperanza el 
que se refleja y se radicaliza en el libro 
de Job. En todo este uso no referido 
a Dios qwh piel nunca tiene una perso- 
na como objeto ni nunca se dirige a una 
persona. Jamás se espera en un hom- 
bre, sino sólo en algo. Lo que se espera 
se deduce de la situación; pero en todo 
caso es algo como salvación, liberación, 
luz, cambio de una situación de angus- 
tía o similares. El uso del verbo refe- 
rido a Dios se diferencia de éste en 
cuanto que la esperanza se dirige direc- 
tamente a la persona de Dios: «yo es- 
pero en ti». Propiamente, el verbo he- 
breo exige la realidad esperada como 
objeto; la modificación consiste en que 
en lugar de la realidad esperada se in- 
troduce aquel de quien se espera con- 
seguirla. Se podría hablar de un brevi- 
loquio: Dios es aquel cuya esencia es 
ayudar y salvar. Pero cuando la espe- 
ranza se dirige a Dios, en todos los 
textos, sin excepción, se habla de ella 
positivamente. En esta expresión se re- 
fleja la historia de Israel con su Dios, 
en la que este Dios llegó a ser la espe- 
ranza para su pueblo. 


5. Sobre la traducción de los voca- 
blos hebreos de esperar y aguardar en 
los LXX informan los estudios men- 
cionados antes (cf. 3) de Van der Ploeg, 
De Boer (incluso sobre los targumes y 
la Pesitta) y Zimmerli (pp. 16-18). En- 
tre los verbos no está en primer lugar 
¿dtriCewv (usado en alrededor de la mi- 
tad de los casos para —> bh, en una 
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quinta parte de los casos para > hsbh 
y -—>yhl, respectivamente; sólo 2 X 
para qwbh piel y ¿br piel), sino (%1ro)- 
pévery y sus derivados (ordinariamen- 
te para qwbh en los Salmos, para »kh 
con una excepción, con frecuencia para 
yb! fuera de Sal). Entre los sustantivos 
prevalece ¿Aris para tigwa (Job, Prov) 
frente a Úrouuown (Sal). 

Sobre el judaísmo tardío y sobre el 
NT, cf., entre otros, W. Grossouw, RB 
61 (1954) 508-532; R. Bultmann/ 
K. H. Rengstotf, art. ¿Mtic: ThW II, 
515-531; F. Hauck, art. pévo: ThW 
IV, 578-593; Chr. Maurer, att. tpoodo- 
xa: THW VI, 725-727. 


C. WESTERMANN 


bip gol Voz 


1. El sustantivo gol, «sonido, voz» 
(arameo bíblico, gal, KBL 1119b), per- 
tenece al semítico común, a excepción 
del acádico, en el que qúlu tiene el sig- 
nificado opuesto, «quietud, silencio» 
(AHw 927b), y el verbo afín galu no 
significa (como opinan GB 706b y 
Zorell 717a, siguiendo a F. Delitzsch) 
«llamar» (cf. el árabe gala, «decit»), 
sino «callar, estar atento» (cf. AHw 
895 y E. Reiner, FS Landsberger [1965] 
247-251). La afinidad de gol con el 
sustantivo —> qáhal, «asamblea», que, 
independientemente del hebreo, está do- 
cumentado sólo en el antiguo árabe me- 
ridional (cf. E. Ullendorf, VT 6 [1956] 
196), es casi segura (cf. W. EF. Albright, 
SVT 4 [1957] 256; GB 705a; KBL 
829a; distinta opinión, BDB 874b, y 
cf. J. Barr, Bibelexegese und moderne 
Semantik [19651 123-133) y se confir- 
ma por casos análogos como xzúr y abr, 
«luz»; mál y mbl, «circuncidat»; mur 
y mbr, «cambiar»; rúm y rhm, «alto»; 
rús y rbt, «correr», etc. (cf. H. Bauer, 
ZAW 48 [1930] 75; S. Rin, BZ 7 
[19631 27; C. J. Labuschagne, OuTWP 
[1967] 60, nota 32). Sobre la relación 
con qobélet, «el que habla»; véanse 
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H. H. Hirschberg, VI 11 (1961) 378, 
y E. Ullendorf, VT 12 (1962) 215. 


Ni en hebreo ni en ugarítico aparece qol 
como elemento de los nombres personales. 
En el nombre personal Oolaya (Noth, IP 
32, nota 1) el primer elemento es ininteli- 
gible (distinta opinión, H. Bauer, ZAW 
48 [1930] 74.79) y en ugarítico gl bl no 
es nombre personal (así opina M, C. As- 
tour, Hellenosemitica [19651 290s; íd., 
JAOS 86 [19661 277; cf. Gróndahl 176), 
sino que significa «da a conocer» (véanse 
J. Blau-S. E. Loewenstamm, UF 2 [1970] 
32s, y M. Dahood, Bibl 52 [1971] 345). 


2. En el AT hebreo q0l aparece 
505 X, en Dn el arameo gal 7 Xx. La 
palabra falta en Os, Abd, Mal y Est y 
es muy frecuente en Tr (81 x), Sal 
(59 x), Dt (38 x), 1 Sm (37 Xx), ls 
(36 x), Ez (32 Xx), Ex (31 Xx), Gn 
(25 Xx), Job (21 Xx), 1 Re (16 x) y 
Dn (8+ 7 Xx). 


3. En sentido propio, go! designa 
todo lo que se puede percibir acústica- 
mente. El primer significado principal 
es «sonido». La palabra se usa, pues, 
para el fragor del trueno (24 Xx  refe- 
rida directamente a Yahvé, pero en for- 
ma más o menos independiente en Ex 
9,29.33.34; 19,16; 20,18 y Sal 77,18, 
aunque no desligada de Yahvé; véanse 
Ex 9,28, qolot "*lobim, y Ex 9,23, don- 
de se dice que Yahvé hace tronar; 
cf. 1 Sm 12,117.18; 2 Sm 22,14; Sal 
18,14), el estruendo de las aguas (gol 
máyim rabbim, Ez 1,24; 43,2; Sal 42, 
8; 934; > hom, Hab 3,10), el mur- 
mullo de la lluvia (1 Re 18,41), un rui- 
do (Ez 37,7; según O. Betz, ThW IX, 
274, de un terremoto; distinta opinión, 
Zimmerli, BK XITI, 894). 


gol designa, además, los ruidos pro- 
ducidos por movimientos de hombres 
o animales (pasos humanos: Gn 3,8.10; 
2 Re 6,32; 11,13; 2 Cr 23,12; pisadas 
de los caballos: Jr 4,29; 47,3; 2 Re 7, 
6; Ez 26,10; ruido de las alas de seres 
celestes: Ez 1,24; 3,13; 10,5); también 
rumor, ruido y estrépito de los carros 
o instrumentos producidos por el hom- 
bre (carros de guerra: Ez 26,10; cf. 3, 
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13; Jl 2,5; instrumentos bélicos unidos 
al grito de guerra: Ex 32,17; Jr 50,22; 
tera, «grito de guerra»: 1 Sm 4,6; Ez 
21,27; molino de mano: Jr 25,10; Ecl 
12,4), y sobre todo de los instrumentos 
musicales: cuerno (Sofar, Ex 19,16.19; 
20,18; Jos 6,5.20; 2 Sm 6,15; 15,10; 
1 Re 1,41; Jr 4,19.21; 6,17; 42,14; Ez 
33,4.5; Am 2,2; Sal 47,6; 98,6; Job 
39,24; Neh 4,14; 1 Cr 15,28) cítara 
(Rinnor, Ez 26,13; cf. DISO 258), flau- 
ta (“U¿gab, Job 21,12), trompetas (h*sos*- 
rot, 2 Cr 5,13). Se mencionan multitud 
de ruidos en Ex 32,175; 1 Re 1,40-45; 
2 Re 7,6; Ez 1,24; 3,13; 26,10; Jl 2,5; 
Nah 3,2. Cuando no se percibe ningún 
sonido, el hebreo dice "en qól (1 Re 18, 
26.29; 2 Re 4,31); cf. también qol d*- 
mamá dagqáa (1 Re 19,12). qol designa 
también el ruido que apenas se puede 
precisar, como el ruido de una ciudad 
(1 Re 1,41), de una multitud de perso- 
nas (1 Sm 4,14; Ez 23,42) o de la caída 
de una ciudad o de un árbol (Jr 49,21; 
Ez 26,15; 31,16). 


En el significado principal antes mencio- 
nado, qúl aparece con frecuencia en estado 
constructo («sonido de...»). En estos casos 
el genitivo tiene una función especificativa. 
De aquí se deriva el uso de gó! como in- 
terjección; al principio de una frase la pa- 
labra adquiere el significado de una inter- 
jección deíctica (cf. GVG Il, 7; GK 
S 146b; Joúon 5300). Dado que no siempre 
se puede determinar con absoluta certeza 
este uso de qol, hay que renunciar a una 
enumeración precisa de los casos en que 
tien e lugar (GB 707a menciona 15 textos; 
Zorell, en cambio, más de 20; dado el caso, 
habría que considerar también Jr 4,15; 10, 
22; 25,36; Cant 2,8; 5,2; C. Peters, Bibl 
20 [1939] 288-293, menciona también Sal 
118,15; Jr 31,15 y —sin razón para ello— 
Sal 3,5), En realidad, ni los LXX ni el 
Targum entienden nunca qó! como interjec- 
ción (cf. O, Betz, ThW 1X, 275, nota 12). 


El segundo significado principal de 
qol es «voz», no sólo la del hombre, 
que hace reconocerlo (Gn 27,22; Jue 
18,3; 1 Sm 24,17a; 26,17), sino tam- 
bién la de los animales (1 Sm 15,14; 
Jr 2,15; 8,16; 9,9; 46,22; Am 3,4; Sof 
2,14; Nah 2,8; Zac 11,3b; Sal 104,12; 
Job 4,10; Ecl 12,4b; Cant 2,12.14), la 
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de un serafín (Is 6,4) y, en sentido 
antropomótfico, la de Dios (cf. ¿nf., 4). 
Cuando qól está en forma constructa 
y el genitivo de especificación indica el 
carácter del sonido producido por la 
voz, el significado de la palabra oscila 
entre «sonido» y «voz»; por ejemplo, 
el sonido/la voz del llanto, b*ki (Is 65, 
19; Sal 6,9; Esd 3,13; cf. Job 30,31); 
del griterío, s*aga o 2“4qa (1 Sm 4,14; 
Jr 48,3; 51,54; Ez 27,28; cf. Is 30,19); 
del pánico, páhbad (Is 24,18; cf. Job 
15,21); del gemido, "*náabá (Sal 102,6); 
del júbilo, rirná (Is 48,20; Sal 47,2); 
cf., además, la expresión estereotipada 
«la voz del júbilo y de la alegría, la voz 
del esposo y de la esposa», Jr 7,34; 16, 
9; 25,10; 33,11. 

En sentido traslaticio, q0l significa 
«noticia, información»; en el giro “br 
hifil gol b*, «dar a conocer una noticia 
(o proclamación)» (Ex 36,6; Esd 1,1; 
10,7; Neh 8,5, paralelo de $m hifil; 
2 Cr 30,5; 36,22; 2 Cr 24,9, con ntn 
en el mismo significado; Ecl 10,20, con 
blIR hifil; cf. Gn 45,16; sobre el ugarí- 
tico ql, «información», cf. M. Dahood, 
Bibl 52 [19711 345). La palabra apa- 
rece también en sentido traslaticio en 
la construcción qól HPof, «el testimonio 
del signo»: Ex 4,8; pero este uso de 
gol tiene una clara relación con el giro 
estereotipado $m* I2gól, «escuchar, obe- 
decer» (cf. ¿nmf.). qól tiene el mismo 
significado traslaticio cuando está unido 
a debarim (Dt 1,34; 5,28; 1 Sm 15,1; 
Dn 10,6.9; cf. Sal 103,20; sobre el 
arameo ql dbry, cf. DISO 258) y a 
milla (Job 33,8; 34,16; gal millayya, 
Dn 7,11). En Dt 4,12, gol d*barim 
designa «el sonido de las palabras», es 
decir, «palabras perceptibles», como en 
Lv 5,1 gol "alá significa una «maldición 
dicha en forma perceptible» (según 
A. Phillips, Ancient Israel?s Criminal 
Law [1970] 138, «public proclamation 
of the curse»). qól aparece en una serie 
de expresiones idiomáticas unido a de- 
terminados verbos: $m* legól (15 Xx, de 
ellas sólo 4 X referida a Yahvé: Ex 15, 
26; Jue 2,20; 1 Sm 15,1; Sal 81,12), 
$n "elgol (sólo en Gn 21,17) y espe- 
cialmente $m b*tgól, «escuchar la voz» 
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(unas 90 X, de ellas unas 60 X refe- 
ridas a la escucha de la voz de Yahvé; 
en este sentido, la expresión se encuen- 
tra sobre todo en Dt, los escritos deu- 
teronomistas y Jr; con $m hifil en Ez 
27,30; Sal 26,7, b* tiene, sin embargo, 
significado instrumental); además, $" 
gol (con acusativo; más de 60 X, de 
ellas referido a Yahvé: Dt 4,12.33; 5, 
23.24.25.26; 18,16; con $m* hifil, 9 X, 
de ellas sólo Dt 4,36 referido a Yahvé, 
que hace oír su voz; con Jm nifal, 
10 X). Unido a sinónimos de $m**, gol 
aparece en las expresiones gsb hifil b*e- 
gol (Sal 66,19; 86,6) o l*gól (Jr 6,17; 
Sal 5,3; Cant 8,13) y "zm hifil lego! (Job 
34,16). Unido a »r$, en la expresión 
n$ qol, «levantar la voz», si bien sólo 
una vez en forma absoluta, Sal 93,3, 
porque en todos los otros pasajes co- 
rrespondientes la palabra está unida a 
un segundo verbo: a —>qr, «llamar» 
(Jue 9,7), y especialmente a ran, «rego- 


cijarse» (Is 24,14; piel, Is 52,8), y a 


bkh, «llorar» (Gn 21,16; 27,38; 29, 
11; Jue 2,4; 21,2; 1 Sm 11,4; 24,17; 
30,4; 2 Sm 3,32; 13,36; Job 2,12; Rut 
1,14; con xnt2, Nm 14,1; cf. Gn 45,2). 
Con —> rúm hifil como sinónimo de nf, 
qól aparece sólo en Gn 39,15.18; Is 
37,23; cf. 1 Cr 15,16. Sobre min gol, 
=> ntn, 111/2a. 

Unido a verbos de llamar, hablar, etc., 
gol tiene la mayoría de las veces sentl- 
do adverbial, que intensifica la acción 
expresada por el verbo correspondiente; 
éste es, sobre todo, el caso de qól gado! 
en conexión con q”, «llamar» (Gn 39, 
14; 1 Re 18,27.28; 2 Re 18,28; Is 36, 
13; 2 Cr 32,18; sin b* Ez 8,18; 9,1); 
con 29, «pedir auxilio» (1 Sm 28,12; 
Neh 9,4; sin b*, 2 Sm 19,5; Ez 11,13; 
cf. en arameo Dn 6,21); con "mr, «de- 
cir» (Esd 10,12; con qol rám, Dt 27, 
14); con bkb, «llorar» (Esd 3,12; sin 
b*, 2 Sm 15,23); con dbr piel, «hablar» 
(sin b*% Dt 5,22 con Yahvé como suje- 
to); con bl! piel, «alabar» (2 Cr 20,19); 
con brk piel, «bendecir» (Prov 27,14; 
sin b*?, 1 Re 8,55); con $b* nifal, «jurar» 
(2 Cr 15,14), y con 77, «tronar» (1 Sm 
7,10 con Yahvé como sujeto). El con- 
cepto qól "2bad, «unísono» (Ex 24,3), 
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corresponde por su significado a p2 
"2háad (=> pe). 

- La expresión qolz "el, «mi voz (se 
dirige) a...», aparece en algunos textos 
como sinónimo de «llamar» (paralelo 
de qr, Sal 3,5; Prov 8,4; cf. Sal 27,7; 
141, 1; paralelo de sg/zg, Sal 77,2; 
142,2), en los que qó! se presenta como 
sujeto independiente (cf. GK $ 144m; 
distinta opinión, Joion 463s; también 
C. Peters, Bibl 20 [1939] 292, que 
atribuye a qolí en Sal 3,5 significado 
de interjección). Es difícil determinar . 
si en Mig 6,9 qol Y hwb es sujeto in- 
dependiente o si qól tiene aquí signifi- 
cado de interjección (Joon 500; véase 


GK $ 146b). 


Otros verbos que se utilizan unidos 
a gol son rá hifil, «gritar de júbilo» 
(Sal 47,2); shl piel, «hacer resonar» (ls 
10,30), y g, «rugir» (Job 37,4, referido 
al trueno). 


4. Sobre un total de más de 500 ca- 
sos, unos 100 pertenecen a textos que 
hablan de la voz de Dios. De éstos, 24 
se refieren al trueno como voz de Dios. 
Aunque el fragor del trueno se consi- 
dera como qó! Y hwbh, concepción esta 
que el antiguo Israel tiene en común 
con los cananeos y los asirios (sobre 
los paralelos, cf. O. Betz, ThW IX, 276, 
notas 17.18, con bibliografía) y en el 
AT se emplea muchas veces en sentido 
figurado para expresar el carácter nu- 
minoso, sobrehumano y mayestático de 
Dios (cf. 1 Sm 7,10; Is 30,30; Jl 4,16; 
Am 1,2; Sal 18,14; 46,7; 68,34; 77, 
18s; 29,3-9 y passim, con frecuencia 
se aduce este último pasaje errónea- 
mente como ejemplo del uso de go! con 
valor de interjección; cf. GB 707a; 
Zorell 716b; C. Peters, loc. cif., 288ss), 
esto no agota el contenido de la expre- 
sión. En efecto, mientras según la con- 
cepción de la antigua tradición sinaíti- 
ca de Ex 19,16ss los truenos represen- 
tan la voz de Yahvé y son indispensa- 
bles en la relación de Yahvé con Moisés 
y con su pueblo (cf. v. 19), si bien este 
último los considera insoportables (Ex 
20,18-21), Dt distingue la voz de Yah- 
vé de los fenómenos naturales. El pue- 
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blo oía el «sonido de las palabras» (Dt 
4,12; cf. Job 4,16; los LXX interpretan 
Nm 7,89 como «voz de Yahvé»). 1 Re 
19 establece una distinción aún mayor 
entre fenómenos epifánicos y voz- de 
Yahvé: después de producirse determi- 
nados fenómenos naturales, «le llegó 
una voz y le dijo» (v. 13); concepción 
que también es característica de Eze- 
quiel (cf. Ez 1,28) y que fuera de estos 
casos sólo aparece en Isaías (6,8; cf. 40, 
3-8; 1 Re 22,19-23; Sal 103,20), lo que 
significa, por tanto, que la escucha de 
palabras pronunciadas de forma percep- 
tible por Yahvé no tiene importancia 
alguna en otros pasajes del profetis- 
mo clásico (cf. J. Lindblom, ZAW 75 
[19631 263-288, especialmente 282s). 
En el libro de Daniel (4,28) aparece la 
concepción de la voz que baja del cie- 


lo, concepción que adquirió gran im-. 


portancia en el judaísmo tardío (véase 
O. Betz, ThW 1X, 278ss). En la paré- 
nesis deuteronomista, en la que la ex- 
presión $m btgol Yhwhb es especial- 
mente característica de la predicación 
(¡ya en Ex 19,51), q0l Ybwbh designa 
la voluntad de Yahvé que se manifiesta 
en la tradición doctrinal y que se hace 
transparente en el hic et nunc de la pre- 
dicación (cf. Dt 4,40; 5,3; 6,6; 7, 
11, etc.; Sal 50,7ss; 81,9ss; 95,7). Fi- 
nalmente, hay que señalar también que 
la idea inversa, es decir, que Yahvé 
escucha la voz del hombre, apatece 
27 x en el AT (Nm 20,16; 21,3; Dt 
1,34.45; 5,28; 26,7; 33,7; Jos 10,14; 
Jue 13,9; Jon 2,3; Sal 5,3.4; 6,9; 18,7; 
27,7; 28,2.6; 31,23; 55,18; 64,2; 77,2; 
116,1; 119,149; 130,2; 140,7; 141,1; 
Lam 3,56). | 


5. Kuhn, Konk. 191s, encuentra 
unas 40 veces la palabra en los textos 
de Qumrán. Su uso continúa la línea 
del AT. La obediencia deuteronomista 
a la torá se interpreta como «escucha 
de la voz del maestro de justicia». So- 
bre ello y sobre el uso de q0/ o «ww 
en los escritos rabínicos y en el NT, 
cf. O. Betz, att. pqwvn: ThW 1X, 272- 
294. | 


- C. J, LABUSCHAGNE 
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oy que Levantarse 


1. La raíz qúm, «levantarse», se en- 
cuentra, la mayoría de las veces amplia- 
mente desarrollada, en todas las lenguas. 
semíticas (pero en acádico sólo como 
extranjerismo cananeo; cf. AHw 896b; 
Huffmon 259; WUS N. 2417; UT 
N. 2214; Gróndahl 178; DISO 165. 
254-258.333; F. L. Benz, Personal 
Names in tbe Pboenician and Punic In. 
scriptions [19721 404; KBL 11185; LS. 
652-655; Wehr 711-715; W. W. Mul- 
ler, Die Wurzeln Mediae und Tertiae 
y/w im Altsúdarabischen [19621 94; 
Dillmann 451-455, etc.). 


En el AT hebreo son muy frecuentes 
qum qal e hifil, más raros piel, polel, 
hitpolel y hofal. Las derivaciones no- 
minales abarcan, además de formas co- 
rrientes como qámaá, «el cereal en tallo» 
(participio qal femenino); gomaá, «altu- 
ra, gran crecimiento» (BL 458), y ma- 
qóm, «ubicación > lugar» (BL 491), 
una serie de formas raras o inciertas: 
y*qúm, «permanencia, ser viviente» (BL 
488); qm, «adversario (?)» (Job 22,20, 
texto dudoso; cf. Fohter, KAT XVI, 
351); qimaá, «el levantarse» (infinitivo 
femenino, BL 452); qom*miyyut, «pos- 
tura erguida» (BL 505; Gullkowitsch 
110); ttguma, «resistencia» (BL 496), 
y tqomem (error textual en Sal 139, 
21; cf. BL 497). El arameo bíblico tiene 
el verbo en gal, «levantarse, hallarse, 
subsistir» (cf. también —> md, 1); pael, 
«levantar»; hofal, «ser levantado»; ade- 
más, los sustantivos g*yá4m, «prescrip- 
ción», y qayyam, «duradero». 


Los nombres personales formados con: 
qúm qal/hifil, como “donigam Y (*h)oya- 
qim (forma breve, Yagim), etc., sólo en 
pequeño número se refieren a la interven- 
ción auxiliadora de Dios (así opina en to- 
dos los casos Noth, 1P 176s.200s); en la 
mayoría de los casos se trata de los llama- 
dos nombres sustitutivos (*hqam, «mi her- 
mano ha [relsurgido»; *elyaqim, «Dios 
ha hecho [relsurgir»; cf. Stamm, HEN 
417-420). | 


2. El «cuadro estadístico incluye 
bajo qal el participio activo sustantiva- 
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do qam, «el que se levanta contra al- 20,27; 27,7) y 3 X hofal (Ex 40,17; 
guien = adversario» (12 X: Ex 15,7; 2 Sm 23,1; Jr 35,14); bajo «otros sus- 
32,25; Dt 33,11; 2 Sm 22,40.49 = Sal t(antivos)»: 3 X, y?gúum (Gn 7,4.23; 
18,40.49; Jr 51,1; Sal 44,6; 74,23; 92, Dt 11,6); 1 X, respectivamente, qom*- 
12; Lam 3,62), bajo «otros verbos»: miyydt (Lv 26,13), gim (Job 22,20), 
4 X polel (Is 44,26; 58,12; 61,4; Mig  qgzma (Lam 3,63), ttquma (Lv 26,37) y 
2,8), 4 X hitpolel (Sal 17,7; 59,2; Job  t*gqomeém (Sal 139,21). 


g | 
E 5 

'3 = 

= . 3 Ñ Ñ 2 

Ss 3 $ E E $ 

O 4 E O 8 SS Y 6 

Gn 41 — 10 — 47 1 — Z 
Ex 13 — 6 1 10 10 1 — 
Lv 5 O— 2 — 24 — — 2 
Nm - 23 — 9. — 1 == == — 
Dt 21 — 14 — 3 — 3 1 
Jos 15 — 6 — 9. TZ = — 
Jue 3 — 7 — 14 — 2 — 
1 Sm 40 — 7 — 24 2 — — 
2 Sm 30 — 6 1 12 — == — 
1 Re 27. — 13 — 16 13: = — 
2 Re 19 — 4 — 13 3 l — 
Is 27. — 6 3 17 2 2 — 
Jr 24 — 18 1 46 2 = — 
Ez 3 1 J3 — 17 g8 = — 
Os == 1 — 2 — l — 
Jl Z == — — ll = — — 
Am JO — 53 — 2 => =>. — 
Abd 2 == == = — —= — 
Jon 6 == => = == == — — 
Mig 3 O — 1 1 l= == — 
Nah 2 = — — 2 == — 
Hab 1 — ll = == =- — — 
Sof ll = —- — 2 => — — 
Ag — == — — ll = — — 
Lac =z — 1 — ll = == — 
Mal Z == — — ll = —- — 
Sal 40 2 7 2 8 —- — 1 
Job 18 — 2 2 21 == — 1 
Prov 9 — 1 — 3 zz == — 
Rut 3 1 Zo, JC  —= — 
Cant 4 == — — — ll == — 
Ecl 1 — 2 — 9 —= — 
Lam Is SS ET == — — 1 
Est 3 ll = — 3 Sn = — 
Dn 1 — ll == == == — — 
Esd ll = —= — lo SZ — — 
Neh g8 — 2 — 6 = — — 
1 Cr 4 — 2 — g8 == == — 
2 Cr 13 — J — 21 3 == — 
AT hebreo 460 11 146 11 401 45 10 8 


A estos 1092 casos de la raíz hebrea añaden 39 en arameo (qal, 13 Xx; pael, 
(verbo, 628 X; sustantivos, 464 X) se 1 X; hafel, 19 X; hofal, 2 X; g*yá, 


803 Dow qum 
2 X; qayyám, 2 X; todos los casos, 
menos Esd 5,2, qal, y 6,18, hafel, se 
encuentran en Dn). 


3. a) Aquí sólo pueden exponerse a 
grandes rasgos los múltiples usos de 
qúum (cf. GB 707s; KBL 831-833). El 
significado básico «levantarse, alzarse», 
aparece en las afirmaciones en que qúm 
gal está unido a raíces afines; por ejem- 
plo, Ex 33,8: «todo el pueblo se levan- 
taba y cada uno se quedaba de pie a la 
entrada de su tienda» (msb nifal) (en 
sentido similar, Gn 37,7, referido a las 
gavillas); Job 29,8: «los ancianos se 
levantaban y se quedaban de pie» 
(> md); 1s 33,10: «ahora me levan- 
taré, dice Yahvé, ahora me alzaré 
(> rúm hitpolel, cf. BL 405), ahora 
me etguiré» (=> 18 nifal). En sentido 
propio, el verbo se aplica a un hombre 
que se levanta de su lecho (1 Sm 3,8) 
o de su trono (Jon 3,6) o, también, que 
se levanta después de una caída (Mig 
7,8; Prov 24,16); se emplea también 
en sentido metafórico con el significado 
«aparecer», referido a toda una genera- 
ción (Jue 2,10; Jos 5,7, hifil) o a acon- 
tecimientos de la historia (Sal 27,3, 
guerra; Prov 24,22, ruina; Ez 7,11, 
violencia; Nah 1,9, peligro, etc.). De 
aquí se desarrolla el significado abso- 
luto «tener lugar, suceder» (referido a 
un acontecimiento; por ejemplo, ls 7,7 
y 14,24; paralelo, hyh, «acontecer»; re- 
ferido a un plan, Is 8,10; 46,10; Jr 51, 
29; Prov 19,21). 

El hifil tiene el significado causativo 
de «erigir» o similares; se erigen ple- 
dras como masebás (Lv 26,1; Dt 16, 
22), se erigen altares (2 Re 21,3) o el 
santuario (Ex 40,18); se establecen cen- 
tinelas (Jue 7,19; Jr 51,12); un abatido 
es levantado de nuevo (1 Sm 2,8; Am 
5,2; Sal 113,7), una tienda caída se 
vuelve a levantar (Am 9,11). 


Dtls utiliza quee poel para describir 
la reconstrucción de las ruinas de Judá 
(Is 44,26; cf. 58,12; 61,4; paralelo en 
todos los casos bnb, «edificar»). En el 
lenguaje tardío, el piel tiene el signifi- 
cado de «fortalecer» (Sal 119,28.106; 
Rut 4,7), «hacer que suceda» (Ez 13,6) 
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y «establecer, disponer» (Est 9,21-32; 
en sentido aramaizante, cf. BL 394s; 
Wagner 138). 

b) Numerosos antónimos ilustran el 
significado básico de la raíz: $kb, «ten- 
derse, estar tendido» (Dt 6,7; 1 Sm 3, 
6); —> yb, «sentarse, estar sentado» 
(Gn 19,1; Sal 139,2); — hwb histafal, 
«inclinarse, postrarse» (Gn 23,7; Ex 
33,10); Rr, «plegarse, arrodillarse» 
(1 Re 8,54); npl “al panim, «yacer ros- 
tro en tierra» (Jos 7,10). Otros antó- 
nímos destacan matices especiales: a 
diferencia de la caída del enemigo de- 
rrotado (mpl, Sal 18,39; 20,9), qúm: 
designa lo que se opone al ataque y 
tiene consistencia (1 Sm 13,14; 2 Sm 
23,10; Is 28,18; Am 7,2); en contraste 
con lo que perece (-—>>”bd, Prov 28,28), 
quin expresa lo que es válido y dura- 
dero (Nm 30,5ss, votos; 1 Sm 24,21, 
la realeza de David; Is 40,8 y Jr 44,285, 
la palabra de Dios; cf. ¿nf., 4b), lo que 
se ha quedado inmóvil (1 Sm 4,15 y 
1 Re 144, los ojos en la vejez), lo que 
permanece definitivamente (Dt 19,15, 
juicio). En la fórmula npl-qum, «caer 
y (no) volver a levantarse» (Is 24,20; 
Jr 8,4; 25,27; Am 5,2; 8,14), quin sig- 
nifica el restablecimiento, que en hifil 
designa una actuación salvífica: el cu- 
ñaado hace resurgir el nombre del her- 
mano muerto (Dt 25,7; Rut 4,5.10), 
Yahvé levanta del polvo al pobre (1 Sm 
2,8; cf. Sal 41,11), el siervo de Dios 
restablece las tribus de Jacob (Is 49.6, 
cf. v. 8; cf. ¿nf., 4d). 

c) Comportarse activamente y mo- 
verse suponen que el que actúa se le- 
vanta; en consecuencia, quin está mu- 
chas veces coordinado con verbos de 
acción y entonces designa el comienzo 
de ésta o del movimiento; a veces se 
construye con /* + infinitivo (Gn 37, 
35; Jos 8,3), pero en la mayoría de los 
casos con una fórmula final: levantarse 
para ir (Gn 22,3), para subir (Gn 35,3), 
para tomar (Gn 32,23), para pasar al 
otro lado (Gn 31,21), etc. Pero también 
se dice: levantarse para hablar (Jr 1, 
17), para escuchar (Nm 23,18), para 
sentarse (2 Sm 19,9), para entregarse 
a dioses extranjeros (Dt 31,16), etc.; en 
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estos casos el verbo qúm pierde su sen- 
tido preciso y se convierte en una es- 
pecie de verbo auxiliar junto al verbo 
propio de acción. Esta función de verbo 
auxiliar es manifiesta en las fórmulas 
de mando, en las que el imperativo 
qúum sin más está junto al imperativo 
del verbo de acción: qum lek, «¡ve!» 
(Gn 28,2); qúm red, «¡sube!» (Dt 9, 
12); quma suba, «¡volved!» (Gn 43, 
13); gúm rib, «¡juzga!» (Mig 6,1), etc. 
El imperativo qm sirve aquí sólo para 
«destacar la acción expresada. 

d) La raíz se une a numerosas pre- 
posiciones para indicar el lugar en el 
que uno se levanta. Algunas preposicio- 
nes dan al verbo un significado espe- 
cial: con “al, qúm suele describir el ata- 
que contra un enemigo (Dt 22,26; ls 
14,22; Sal 3,2); de aquí nace el uso del 
participio plural qámim + sufijo perso- 
nal para indicar los enemigos de alguien 
(Ex 15,7; Sal 18,49; 44,6 y passim; con 
“al, Sal 92,12). En la construcción con 
b*, el verbo pertenece al vocabulario 
judicial y designa la acusación de un 
testigo de cargo (Dt 19,15a.16; Mig 7 
6; Sal 27,12; cf. 35,11), mientras que 
qúum +1? expresa la intervención del 
testigo de descargo a favor del acusado 
(Sal 94,16; cf. Job 19,25). En el len- 
guaje comercial, q%4m + 1? significa que 
una cosa pasa (de forma duradera) a la 
posesión de otro (Gn 23,175.20; Lv 25, 
30; 27,19). 

*e) Junto a los derivados de otras 
raíces con 72- preformativo, como 24- 
kon, «lugar» (—> kun); massáb, «ubi- 
cación, puesto» (10 X, raíz nsb); ma- 
“amád, «posición»/mo“mád, «sitio» 
(=> md); máon, «paradero» (18 X, 
raíz *Un); máaqóm es una palabra muy 
genérica para indicar «lugar» (Gn 1,9 
y passim; 1 Sm 5,3, «ubicación») y, 
concretamente, «población» (por ejem- 
plo, Gn 18,24). El arameo bíblico utili- 
za para «lugar» "tar (originariamente 
«huella», como aparece aún en Dn 2, 
35; en Esd 5,15; 6,3.5.7, «lugar»; cf. la 
partícula de relativo, afín a esta pala- 
bra, "Ser, originariamente «lugar don- 
de...»; cf. HAL 94b, con bibliografía). 
El uso frecuente de la palabra 124307, 
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«lugar», en inscripciones semíticas not- 
occidentales (DISO 165; J. G. Février, 
«Cahiers de Byrsa» 9 [1960-61] 33-36; 
cf. Sznycer 33) y en el AT para indicar 
cementerios O santuarios no significa 
que mágóm hubiera asumido también 
directamente el significado de «tumba» 
o «santuario» (sobre la confusión entre 
designación y significado, cf. Barr, CPT 
292, contra la opinión de M. Dahood, 
Bibl 43 [1962] 360). Sobre maágon. 
"aber, «otro lugar», como perífrasis re- 
ferida a Dios en Est 4,14, cf. —>"br, 3; 
P. R. Ackroyd, ASTI 5 [1967] 82. 85). 


La palabra nawe (—>Yb, 3) revela una 
generalización del significado «pastizal» 
(así también el acádico nawúm; cf. AHw 
771) al de «lugar». El significado original 
se encuentra, por ejemplo, en 2 Sm 7,8 
= 1 Cr 17,7: «yo te saqué del pastizal. 
de andar tras las ovejas»; en sentido gene- 
ralizado se habla, entre otras cosas, del 
«lugar (de residencia)» de Yahvé (Ex 15, 
13, «a tu lugar santo»; 2 Sm 15,25; Sal 
83,13 


4. En el plano teológico, la raíz 
qúum tiene notable importancia en al- 
gunos contextos especiales: 

a) qúm qal designa, en sentido an- 
tropomórfico, la intervención personal 
de Yahvé (Is 33,10; Sal 12,6; véase 
F. Schnutenhaus, ZAW 76 [1964] 6-8): 
como un guerrero que sale al combate 
(Is 28,21), él se levanta para atacar a 
sus enemigos (Am 7,9; Sal 68,2), para 
infundir ante él el terror de Dios (Is 
2,19.21) y para prestar ayuda a los dé- 
biles (Sal 76,10; 102,14). Esto explica 
la petición de que Yahvé intervenga a 
favor de los suyos: quma, «¡levántate!» 
(Nm 10,35; Sal 3,8; 7,7; 9,20; 10,12; 
17,13; 35,2; 44,27; 74,22; 82,8; 132,8: 
2 Cr 6 AL; cf. el llamamiento de Débo- 
ra a Barac en Jue 4,14). 

b) La teología deuteronómico-deu- 
teronomista y también Jr utilizan el 
hifil para expresar dos aspectos de 
la actuación de Dios en la historia: 
1) Yahvé hace surgir hombres para 
dirigir por medio de ellos a su pueblo 
(cf. H. Bardtke, Der Erweckungsgedan- 
ke in der exilisch-nachexilischen Lite- 
ratur des AT: ES Eissfeldt [1958] 9-24, 
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también respecto a “¿r hifil, «suscitar»): 
profetas (Dt 18,15.18; Jr 6,17; 29,15; 
cf. Am 2,11), «jueces» (Jue 2,16.18; 
3,9.15), sacerdotes (1 Sm 2,35) y, sobre 
todo, reyes (1 Re 14,14; Jr 23,4.5; Ez 
34,23; Zac 11,16). Por otra parte, ya 
Amós (6,14) y Habacuc (1,6) habían 
utilizado la expresión para anunciar la 
llegada de los enemigos que Yahvé mo- 
viliza contra su pueblo pecador; el Deu- 
teronomista incorpora el tema a su acu- 
sación contra Salomón (1 Re 11,14.23). 
2) La misma historia es obra de Yahvé, 
que dispone los acontecimientos en ot- 
den a cumplir (literalmente: «erigir») 
la promesa hecha a los padres (Dt 8,18; 
9,5; Jr 11,5), a David (2 Sm 7,25; 1 Re 
2,4; 6,12; 8,20) o también las palabras 
de los profetas (1 Sm 3,12; 1 Re 12,15; 
Jr 23,20; 28,6; 29,10; 30,24; 33,14; 
cf. Is 44,26; Neh 9,8; Dn 9,12). 


Sólo en Gn 26,3b y Jr 11,5 qúm hifil 
está unido a $b, «juramento», En el 
primer texto, el giro parece formar parte 
de una reflexión añadida posteriormente 
al relato yahvista y basada en el vocabu- 
lario deuteronomista (cf. Dt 9,5; Noth, 
ÚPt 30; Von Rad, ATD 4, *217). 


quin hifil con dabar, «palabra», como 
objeto se aplica también a la conducta 
de los hombres que son fieles a los de- 
cretos de la alianza (Dt 27,26; 2 Re 
23,3) y cumplen los mandamientos 
(1 Sm 15,11.13; 2 Re 23,24; cf. Jr 35, 
16; Neh 5,13). Ya en Isaías los planes 
que los hombres no realizan (qum qal; 
Is 7,7; 8,10) se contraponen a la volun- 
tad de Dios, que siempre se cumple (ls 
14,24, gal; cf. Jr 51,29, gal). Así, pues, 
qum hifil con dabar como objeto se 
convierte en una de las expresiones que 
testimonian la fidelidad de Yahvé a su 
palabra (Neh 9,8; cf. Sal 119,38; Prov 
19,21, gal). | 

c) La tradición sacerdotal de P eli- 
ge qúm hifil — b*rit, «establecer una 
alianza», donde otras tradiciones utili- 
zan —krt o —>nmtn (Gn 6,18; 9,9.11. 
17; 17,7.19.21; Ex 6,4; Lv 26,9). P 
manifiesta así la iniciativa de Yahvé 
que establece su dominio sobre el mun- 
do, pero también la validez inconmo- 
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vible del orden salvífico, que hace po- 
sible al hombre vivir ante él. 

d) Ampliando el uso de qúm hifil, 
«levantar (de nuevo algo caído)», el 
verbo aparece en paralelo con —> hyb, 
«(volver a) vivir», en dos textos que 
expresan la esperanza en una vuelta a 
la vida. En Os 6,2, aludiendo quizá al 
mito cananeo de Baal que muere y vuel- 
ve a la vida (cf. Wolff, BK XIV/1, 
150s), los israelitas expresan su espe- 
ranza en un próximo restablecimiento 
(¿curación o resurrección?): <«... él nos 
hará revivir (byh hifil)..., él nos resta- 
blecerá (qu hifil)...»; pero Oseas hace 
ver el carácter ilusorio de esta esperan- 
za (v. 4). El mismo paralelismo de los 
verbos aparece dentro del apocalipsis de 
Isaías en la lamentación de Is 26,19, 
texto corregido: «¡que tus muertos vuel.- 
van a vivir, que los cadáveres de los 
míos vuelvan a levantarse!». Pero, ade- 
más de qúm, se utilizan otros verbos 
para designar la resurrección: Ez 37,10 
usa el paralelo “md-hbyh y Dn 12,12 
recurre a la imagen del despertar (gis 
hifil) de los que duermen. 


5. En los LXX, la traducción más 
frecuente de qúm es dvuotávar, sobre 
todo en gal (cf. Gn 4,8; 13,17 y pas- 
sim), pero también en hifil (cf. Gn 9,9; 
1 Sm 2,8; Rut 4,10). Se utiliza asimis- 
mo el simple tordva, y otros com- 
puestos. En el significado especial «per- 
manecer válido» emplean (éu)puéveny 
(Is 40,8; Is 7,7; 8,10; Prov 19,21). El 
hifil se traduce muchas veces por (¿E)- 
eyelpeiv [por ejemplo, Gn 49,9; Jue 2, 
16; Hab 1,6; Zac 11,16). 

También en el NT, áviotava, y 
¿yelpevv corresponden a la mayoría de 
los significados de qúm. En el anuncio 
de la resurrección de Cristo, garantía 
de la resurrección de los muertos, el NT 
supera decididamente lo que el AT afir- 
ma con quem hifil sobre el poder de Dios 
de suscitar los instrumentos de su vo- 
luntad (cf. sup., 4b) y de restablecer a 
los caídos (cf. sup., 3ab/4d). Cf. A. Oep- 
ke, art. á4vioinus: ThW 1, 368-372; 
íd., art. ¿yelpwm: ThW 11, 332-337. 
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vb» qll Ser ligero 


1. La raíz qll, «ser ligero, pequeño, 
despreciable» o similares, pertenece al 
semítico común (Bergstr., Enf. 190; 
cf. AHw 893; DISO 259; es dudoso 
que esté documentada en ugarítico, véa- 
se WUS N. 2409). En radicales facti- 
tivos y causativos todos los dialectos 
importantes conocen el significado «me- 
nospreciar, despreciar, injuriar» o simi- 
lares. | 


Aquí quedan fuera de consideración las 
raíces homónimas qll, «ser llano» (pilpel, 
«afilar»: Ecl 10,10; adjetivo galal, «llano»: 
Ez 1,7; Dn 10,6), y glql, «sacudir» (pilpel, 
«sacudir»: Ez 21,26; hitpalpel, «ser sacu- 
dido»: Jr 4,24; cf. las clasificaciones dema- 
siado forzadas en G. J. Botterweck, Der 
Triliteralismus im  Semitischen [1952] 
40-44). 


En el AT la raíz está documentada 
como qal, nifal, piel, pual e hifil; ade- 
más, en las derivaciones nominales g*- 
lala, «injuria» (BL 463); gigalon, «ig- 
nominia» (GVG 1, 247); gal, «ligero, 
pequeño» o similares (BL 453), y g- 
logel, «pequeño» (GVG I, 370; BL 
482). En Jr 3,9 la palabra qól, aunque 
entendida unánimemente por la tradí- 
ción como «ligereza» (BL 455), se ha 
de interpretar más bien como gol, «voz» 
(distinta opinión, por ejemplo, Rudolph, 
HAT 12, 22). 


2. En el AT los derivados de la raíz 
aparecen en total 128 X; concretamen- 
te, el verbo, 79 X (qal, 12 Xx; nifal, 
11 Xx; piel, 40 XxX; pual, 3 Xx; hifil, 
13 X); el sustantivo qilalá, 33 Xx; el 
adjetivo gal, 13 X; además, 1 X, res- 
pectivamente, gol (Jr 3,9), g?logéel (Nm 
21,25) y giqalón (Hab 2,16). 

La distribución en los distintos li- 
bros y géneros literarios es bastante 
proporcional. ql! piel es muy frecuente 
en 2 Sm (8 X) y Lv (7 X), gilalá en 
Dt (11 X) y Jr (9 X). 


3. a) Como significado básico hay 
que mantener «ser ligero» (cf. sobre 
la raíz J. Scharbert, «Fluchen» und 
«Segnen» im AT: Bibl 39 [1958] 8-14; 
H. C. Brichto, The Problem of «Curse» 
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in tbe Hebrew Bible [1963] 118-199), 
que, no obstante, se puede desarrollar 
en dos sentidos: por una parte, «ser 
ligero» = «ser rápido, veloz, moverse 
rápidamente, escapar», etc., referido a 
animales ágiles (caballos, camellas, pá- 
jaros) y fenómenos fugaces (nubes, lan- 
zadera, días que pasan velozmente [pa- 
ralelo, kIh, «llegar a su fin»: Job 7,6; 
paralelo, brh, «huir»: Job 9,25]) y, so- 
bre todo, a hombres (corredores veloces 
y tropas ligeras); por otra, «ser ligero» 
= «ser liviano, pequeño, insignificante, 
exiguo, despreciable». En este significa- 
do la raíz está en relación antitética con 
=> kbd, «ser pesado» (así, formalmente, 
en 1 Sm 2,30; 2 Sm 6,22; 1 Re 12,10; 
Is 8,23; 23,9; Hab 2,16), y la evolución 
semántica es en todos los aspectos. 
opuesta a la de Rbd. En consecuencia, 
va desde la ligereza y exigúedad físicas 
(por ejemplo, Gn 8,8.11, qal; Jon 1,5, 
hifil), pasando por la exigúidad más 
moral, como la insignificancia de una 
cosa, ligereza de un trabajo, de una ta- 
rea, etc. (hifil: Ex 18,22; 1 Re 12,4.9. 
10; nifal: 1 Sm 18,23; 2 Re 3,18; 20, 
10; Prov 14,6), y pequeño rango en una 
escala de valores (nifal: 1 Re 16,31; 
2 Re 3,18; Is 49,6) hasta ligereza (por 
ejemplo, en la expresión “al-1*qalla 
[participio nifal femenino], «a la li- 
gera»: Jr 6,14; 8,11) y, sobre todo, ab- 
yección (qal: Gn 16,4s; 1 Sm 2,30, 
paralelo bzbh, «despreciar»; Nah 1,14; 
Job 40,4; nifal: 2 Sm 6,22, paralelo 
safál, «bajo»; hifil: 2 Sm 19,44; ls 8, 
23; 239; Ez 22,7). Hay que subrayar 
especialmente este último significado 
(qal, «ser despreciable»; hifil, «menos- 
preciar, hacer despreciable, despreciat»; 
cf. qelogél, «cosa despreciable»: Nm 21, 
5, y qiqalón, «verguenza, desprecio»: 
Hab 2,16) teniendo en cuenta el impot- 
tante uso de la raíz en piel (cf. ¿nf., b). 
Por lo demás, se impone la suposición 
de que la forma paralela qlh nifal, «ser 
despreciado» (Dt 25,3; 1 Sm 18,23; 
Is 3,5; 16,14, siempre participio; hifil, 
«despreciar»: Dt 27,16; gáalon, «vet- 
gúenza», 17 X, de ellas 8 X en Prov), 
está inmediatamente unida a este matiz 
de la raíz biconsonántica g/l. 
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b) qll piel (con pasiva) tiene, sin 
duda, tanto función declarativa como 
factitiva; en efecto, «declarativo» se 
identifica aquí con «factitivo». Decla- 
rar a alguien «ligero», es decir, despre- 
ciable, insignificante, fruslero, no sig- 
nifica otra cosa que hacerlo un hombre 
despreciable (a diferencia del más esti- 
mativo bzh, «despreciar, menospreciar» 
[qal, 32 X; nifal, 10 Xx; hifil, 1x; 
sustantivo bizzay0n, «menosprecio»: Est 
1,18; forma intermedia báz qal, 14 Xx; 
sustantivo buúz, «desprecio», 11 X; 
búza, «desprecio», 1 X]). La palabra 
que declara a otro despreciable tiene 
como consecuencia efectiva, por decitlo 
así, definitiva, el descrédito de la per- 
sona en cuestión. Palabra y acción co- 
inciden plenamente. Como explicación 
se puede señalar la importancia vital 
que tiene para el hombre hebreo el 
«peso» (kábod, —>kbd), es decir, la 
«gloria», el «prestigio». Perder este 
«peso», es decir, ser considerado «lige- 
ro», despreciable, sin honor, equivale 
para el hebreo a la pérdida de la exis- 
tencia (en Is 65,20, gll pual, «ser con- 
siderado ligero», está en paralelo con 
mit, «morir»). Aunque la palabra es 
ya eficaz por sí misma, a veces se aña- 
den acciones que la subrayan; así, por 
ejemplo, la acción, en cierto sentido 
mágica, de tirar piedras y terrones, con 
la que Semeí, que «considera despre- 
ciable» a David, trata de eliminarlo 
completamente (2 Sm 16,5ss). 


Teniendo en cuenta la eficacia de la 
injuria, que amenaza la existencia, en 
algunos casos se puede traducir g/l piel 
por «maldecir, execrar, imprecar». Pero 
no hay que perder nunca de vista el 
matiz especial señalado y, en este sen- 
tido, hay que distinguir cuidadosamen- 
te nuestro verbo de otras raíces como 
—r («señalar como *4rúár, maldito»; 
junto a ql! piel en Gn 12,3; Ex 22,27), 
Ib («pronunciar una maldición condi- 
cionada», —>"4ala), Zim (más o menos: 
«dirigirse a uno airadamente, reprender 
con vehemencia»; qal, 11 X; nifal par- 
ticipio, «imprecado», Prov 25,23; sus- 
tantivo záam, «imprecación», 22 X), 
gqbb («maldecir», probablemente con el 
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apoyo de acciones mágicas; 14 X, de 
ellas 10 X en Nm 22-24; sobre 2gb, 
«blasfemar», Lv 24,11.16.16, cf. Elliger, 
HAT 4, 335, nota 9); además, de gdp 
piel, «blasfemar» (7 X; giddaf/giddufa, 
«blasfemias», 3 y 1 X, respectivamente) 
y brp («injuriar»; gal, 4 X; piel, 34 X; 
berpá, «injuria, ignominia», 73 X). qll 
piel es el verbo más común para expre- 
sar la injuria y maledicencia con las 
que un hombre que se siente inseguro 
o débil trata de levantarse sobre otro. 
Por eso los textos mencionan «despre- 
clar, imprecar» como acción y reacción 
de esclavos explotados que de este modo 
tratan de abrirse camino frente a sus 
opresores; así, por ejemplo, Semeí (2 Sm 
16,5ss), esclavos (Prov 30,10; Ecl 7, 
21), súbditos (Jue 9,27; Ecl 10,20; 
cf. Is 8,21), deudores o acreedores re- 
celosos de su dinero (cf. Jr 15,10), po- 
bres (Ecl 10,20) o, en general, como 
desahogo del mal humor y frustración 
(Ecl 7,22; cf. Jr 15,10) o de la cólera 
(Neb 13,25). De modo parecido, Job, 
en la más profunda desesperación, des- 
precia «su día»: trata de liberarse de 
A día, de hacerlo desaparecer (Job 
3,1). 

Pero como toda sociedad, y también 
la israelita, reconoce y protege expresa- 
mente determinadas jerarquías, la tradi- 
ción del AT prohíbe despreciar e inju- 
riar a personas de respeto, como los 
padres (Ex 21,17; Lv 20,9; Prov 30,11; 
cf. Ez 22,7, hifil), los jueces y jefes 
políticos (Ex 22,27, donde "*lohim jun- 
to a nas? se entiende muchas veces 
como «juez»; pero cf. C. H. Gordon, 
JBL 54 [1935] 139.144; -—"*lobzm, 
111/3; además, 2 Sm 16,9; 19,22; Ecl 
10,20) y los plutócratas (Ecl 10,20). 
Historias narradas con ingenio enseñan 
que las personas que, no obstante, lo 
hacen, reciben el castigo merecido (por 
ejemplo, Semeí en 2 Re 2,8.41-46). 

c) Dado que el desprecio, la execra- 
ción y el insulto a otra persona son lo 
contrario del estímulo y el augurio, o 
sea, de «decir barúk» (= decir a otro 
que es «bendito» y, de este modo, «ben- 
decirlo»; -—> brk, 111/2), qgll piel está 
7 X en oposición formal a derivados 
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de brk. Esta oposición es aún más agu- 
da en el sustantivo g*lala, que está 13 X 
en oposición a brk, sobre todo al sustan- 
tivo b*ráka, constituido según la misma 
forma nominal. Debido a esta oposición, 
g*lálá se convierte en el término propio 
para indicar la maldición dirigida a otra 
persona. Jacob teme atraer sobre sí una 
«maldición» en lugar de una bendición 
(Gn 27,12), mientras que, por otra pat- 
te, las maldiciones de Balaán se trans- 
forman en bendiciones (Dt 23,6; Neh 
13,2). Si alguien de madrugada saluda 
a voces a su prójimo, es decir, va a su 
encuentro diciéndole barúk, esta pala- 
bra de bendición se puede entender en 
determinadas circunstancias como mal- 
dición (Prov 27,14). En Dt todos los 
dichos de *4rúr, es decir, maldiciones 
en caso de desobediencia,.se resumen 
en la expresión g*lala (Dt 11,26.28.29; 
27,13; 28,1:15,45; 29,26; 30,1.19; Jos 
8,34) y (menos en Dt 29,26) se contra- 
ponen a la brraká. Un «injuriado» que, 
a consecuencia de su conducta irrespon- 
sable, ha sido maldito, declarado des- 
preciable, se convierte en una «maldi- 
ción» (q*lala) ejemplar, personificada, 
oa por su prójimo en las maldicio- 
nes. Lo afirma con frecuencia Jr, con- 
cretamente en sus características series 
de sinónimos que amenazan con la des- 
honra total, más aún, con la aniquila- 
ción (Jr 24,9; 25,18; 42,18; 44,8.12. 
22; 49,13). 

La irrupción de una gala, es decir, 
de una imprecación, de una maldición, 
se expresa con el verbo —> b0”, «venir»: 
la gilala, «viene», es decir, la impreca- 
ción, por ejemplo, la fórmula "arar, se 
cumple (Dt 28,15.45; 29,26 [hifill; 
Jue 9,57; Sal 109. 17). Los sabios ense- 
ñan, no obstante, que una maldición 
pronunciada sin motivo no «vendrá», es 
decir, no tendrá efecto, sino que se te- 
ducirá a la hada; así, pues, la fe en la 
eficacia de la 1 injuria tiene aquí un cier- 
to correctivo por la fe en el poder su- 
perior de la verdad (Prov 26,2). 


4. Teológicamente, la raíz (sobre 
todo qll piel y qtlala) es importante 
bajo tres aspectos: 
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a) Si ya el orden social sancionado 
por la voluntad divina prohíbe injutiar 
a las personas de respeto (cf. sup., 3b), 
la injuria a la autoridad suprema, Dios, 
es especialmente grave (Lv 24,10-23: 
cf. Ex 22,27). La terrible maldad de la 
blasfemia contra Dios explica la muti- 
lación consciente de la expresión «inju- 
riar a Dios» en 1 Sm 3,13 TM y quizé 
también la lectura masorética de Sal 37, 
22. A la inversa, la apelación (atesti- 
guada muy taras veces) a Dios puede 
aumentar la eficacia de la injuria (1 Str 
17,43: Goliat; 2 Re 2,24: Eliseo). 

b) Yahvé, Señor absoluto de todas 
las cosas, es también Señor de las inju- 
rias de los hombres. El puede dar oca- 
sión a Semeí para injuriar al rey humi- 
llado (2 Sm 16,105) y, además, recom- 
pensar con el bien el soportar paciente- 
mente tales injurias (v. 12). El puede. 
en absoluto, transformar una injuria en 
bendición (ejemplo típico: Balaán) « 
también declarar como *4rúr y, por tan- 
to, maldecir, a todo el que «injurie» a 
Abrahán y a su descendencia (Gn 12,3). 
El injuriado no puede hacer, pues, nada 
mejor que confiarse a Yahvé, como Da- 
vid. Aquí se incluye también la idea 
de que Yahvé puede convertir a ciertos 
hombres en una maldición» (2 Re 22, 
19; Jr 24,9; 25,18 y passim). 

c) El AT va aún más lejos. Yahvé 
no es sólo Señor absoluto de las inju- 
rias: puede también «hacer desprecia- 
bles» a sus criaturas, «imprecatlas», 
despojándolas así de verdadera existen- 
cia. En Sal 37,22 (IM) se habla de los 
«injuriados», los «malditos» de Yahvé 
que, en oposición a los «benditos», son 
exterminados. Después del diluvio, Yah- 
vé (según J) decide «no volver a hacer 
despreciable» la tierra, es decir, no de- 
vastatla ni destruirla (Gn 8,21; cf., en- 
tre otros, W. M. Clark, ZAW 83 
[1971] 207, con bibliografía; sobre la 
«imprecación» de la tierra, cf. Job 24, 
18). El convencimiento de que Yahvé 
puede «hacer despreciable, imprecat», 
subyace también al lenguaje deuteronó- 
mico sobre la maldición (gq? lala) que 
Yahvé presenta a su pueblo y que se 
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cumplirá en caso de desobediencia (Dt 
27-30; 11 2658). 


5. El uso, relativamente escaso y 
muy ligado a los ejemplos del AT, de 
la raíz en Qumrán no requiere observa- 
ción especial (cf. los «maldicientes» en 
108 2,4-5.10, según un ritual deutero- 
nómico: sentencias *4rúur, reforzadas con 
doble «amén»). 

En los LXX la raíz tiene muchas tra- 
ducciones de acuerdo con sus diversos 
matices. Para qll piel y gilala se suelen 
utilizar derivaciones de «pd, con lo 
cual las expresiones tratadas no se dis- 
tinguen de otros términos usados para 
«maldecir» (cf. F. Búchsel, art. dpd: 
ThW I, 449-452). Sin embargo, es sig- 
nificativo que en una serie de textos 
aparezcan expresiones como yxaxoko- 
vely (Ex 21,17; 22,27; 1 Sm 3,13; 
Prov 20,20), AS épely (Lv 19,14; 
Is 8,21), xa eirretv (Lv 20,9). So- 
bre el NT, cf. la bibliografía señalada 
en > >”r, 5, y > ala, 5. 


C. A. ER 


map gira Celo 


1. El hebreo gira, «celo, celos», es 
un abstracto verbal (Nyberg 213; con 
el plural abstracto gtnPot en Nm 5, 
15.18.25.29; cf. Joiion 417, nota 3) de 
una raíz qm? que en el significado «mos- 
trar celo, estar celoso» sobrevive úni- 
camente en la literatura posterior al AT 
(cf. también LS 675a) y en etiópico 
(Dillmann 445s). Su presencia en uga- 
rítico es dudosa (cf. WUS N, 2425; UT 
N, 2246, para 52 [= SS], lín. 21); para 
explicar la etimología no hay que adu- 
cir el árabe q”, «ponerse rojo oscuro» 
(cf. sobre esto y sobre: el conjunto 
F. Kichler, Der Gedanke des Eifers 
Jabwes im AT: ZAW/ 28 [1908] 42: 02; 
K.-H. Bernhardt, Gott und Bild [1956] 
86-92; H. Brongets, Der Eifer des 
Herrn Zebaoth: VY 13 [1963] 269- 
284; B. Renaud, Je suis un Dieu jaloux 
[1963 ]). 
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En el AT, además del sustantivo 
gima, se usa el adjetivo qannd/qan- 
no”, «ardoroso, celoso» (sobre la forma, 
cf. BL 478s; Meyer Il, 30; O. Loretz, 
Bibl 41' [1960] 411-416), y el verbo: 
en piel y hifil (qm? piel, «dar celos»: 
Dt 32,21 y 1 Re 14,22; en los demás. 
casos, «estar celoso, encelarse» o simi- 
lares; cf. Jenni, HP 70.265.270s). 


2. qima aparece 43 Xx en el AT 
(Ez 10 Xx, Nm 9X, ls 7X); 24 Xx 
se trata del celo de Dios que se mani- 
fiesta más o menos con la misma fre- 
cuencia tanto a favor como en contra 
de su pueblo; 19 X, del celo del hom- 
bre. El adjetivo ganná” se encuentra 
6 Xx (Ex 3X,Dt 3 Xx); ganno, 2 X 
(Jos 24,19; Nah 1,2), ambas referidas 
siempre a Dios (menos en Nah 1,2, 
siempre contra el propio pueblo). El 
verbo se utiliza 30 X en piel (Nm 
6X,1Re5xXx, Prov 4 Xx; 5 X apli- 
cado a Dios, 24 x al hombre y 1x 
en sentido figurado a los árboles, Ez 
31,9) más 4 x en hifil (Dt 32,21, con 
Dios como sujeto de la afirmación; Dt 
32,16 y Sal 78,58, el hombre; Ez 8,3, 
una imagen idolátrica). En total, la raíz 
q1” aparece 85 X en el AT, con más 
frecuencia en Nm (15 X) y Ez (13 X). 


3. En el ámbito de las relaciones 
humanas este grupo de palabras indica: 
la actitud, acompañda muchas veces de 
un intenso afecto, de una persona res- 
pecto a otra que entra en concurrencia 
con ella. Según la construcción (41 piel 
con acusativo, b* y 1% y el contexto 
(cf. E. M. Good, ÍDB II, 806s; Bron- 
gers, loc, cit.; A. Jepsen, ZAW 79 
[1967] 2875), 7 gama de significado es 
muy amplia y no se reduce en modo 
alguno a la relación entre los sexos (así 
fue originalmente, según Kuchler, loc. 
cit.): en qr” piel va desde «envidiar, 
estar celoso de» (Gn 26,14: los filis- 
teos, de Isaac debido a sus grandes po- 
sesiones; 30,1: Raquel, de su hermana: 
Lía, porque se le niega un hijo; 37,11: 
los hermanos, de José; Is 11,13: Efraín, 
de Judá; cf. Wildberger, BK X, 471; 
Ez 31,9: todos los árboles del "Edén, 
de la fortaleza de Egipto; Sal 106,16: 
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los israelitas, de Moisés y Aarón; Prov 
24,1: el sabio, del malvado) y «exaspe- 
rarse» (Sal 37,1: por los malvados; 
73,3: por los arrogantes; de forma si- 
milar Prov 3,31; 23,17; 24,19) hasta 
«mostrar celo por» (Nm 11,29: Josué 
por Moisés; 2 Sm 21,2: Saúl por Israel 
y Judá; por Yahvé: Nm 25,11.13, Fi- 
neés; 1 Re 19,10.14, Elías). gr” piel y 
qimá se refieren a celos conyugales en 
Nm 5,14s.18.25.29s; Prov 6,34; 27,4; 
«además, qimá se refiere al amor apasio- 
nado en Cant 8,6, a concurrencia eco- 
nómica en Ecl 4,44 y 9,6, a enemistad 
entre pueblos en Is 11,13 y Ez 35,11, 
a la pasión ciega del necio en Job 5,2 
y Prov 14,30; finalmente, a celo reli- 
gioso en 2 Re 10,16 (Jehú); Sal 69,10; 
119,139. El concepto en sí mismo no 
contiene en principio una valoración, 
mientras que las traducciones tienen 
que recurrir la mayoría de las veces a 
expresiones valorativas («celos, envi- 
dia», etc., frente a «celo» como legítima 
«lefensa de derechos; en inglés, «jeal- 
ousy» y «zeal»; sobre Lutero, cf. Bern- 
hardt, loc. cif., 89, nota 3). 


4. En el antiguo Oriente se habla, 
a lo sumo, de la envidia de los dioses 


entre sí, pero nunca del celo de un Dios' 


respecto a sus adoradores. En el ámbito 
de una concepción básica politeísta, la 
veneración de un Dios podía conciliarse 
sin dificultad con la de otro o ser des- 
plazada por ella (sobre la excepción de 
Ecnatón, cf., por ejemplo, E. Hornung, 
Der Eine und die Vielen [1971] 240- 
246). Pero, en el marco del AT, este 
cambio era impensable desde el princi- 
pio. El Dios Yahvé, que eligió a su 
pueblo para sí, no permitía ningún ri- 
val. En textos capitales se le presenta 
como el Dios que vigila celosamente su 
singularidad. El primer mandamiento 
del decálogo lo aclara de forma inequí- 
voca con su fundamentación. Yahvé 
quiere ser el Dios de Israel que vigila 
y castiga toda apostasía a favor de otro 
Dios. | 

La concepción del celo de Yahvé, 
que corresponde a su inaccesibilidad, 
grandeza y santidad (J. Hánel, Die Re- 
digion der Heiligkeit [19311 134-236, 
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sobre todo 196ss: «santidad celosa»), es 
«el componente fundamental de todo el 
concepto de Dios en el AT» (Eichrodt 
I, 133, nota 15; cf. en Jos 24,19 gan- 
nó” junto a qádos, «santo»). Sobre el 
tema del celo de Yahvé, cf. —además 
de Kiichler— HBernhardt, Brongers y 
Renaud (cf. sup., 1); también, entre 
otros, G. L. Richardson, The Jealousy 
of God: AThR 10 (1927) 47-50; 
W. Zimmerli, Das zweite Gebot: ES 
Bertholet [1950] 550-563; Von Rad 
1, 216-255; Vriezen, Theol. 128; 
W. H. Schmidt, Atl. Glaube und seine 
Umuwelt (1968) 755; íd., Das erste Ge- 
bot (1969) 18s; WWildberger, BK X, 
3858). 

Del «celo» de Yahvé se habla, ante 
todo, en la fórmula de cuño litúrgico, 
y cuya datación no es segura, "el qann? 
o "el ganno”, «Dios celoso» (Ex 20,5 
= Dt 5,9; Ex 34,14.14; Jos 24,19; aún 
presente en Dt 4,24; 6,15; Nah 1,2, 
paralelo nógem, «vengador»; —> ng, 
4; -—>el, 111/3). En consecuencia, se 
puede decir de manera decididamente 
antropomórfica que la veneración de 
otros dioses excita el celo de Yahvé 
(piel/hifil: Dt 32,16.21; Sal 78,58; 
cf. Ez 8,3); Ez 8,3.5 habla de un sémel 
baqqirá, «imagen que provoca celos», 
en el recinto del templo (sobre esta ex- 
presión de la polémica cultual, cf. Zim- 
merli, BK XIII, 192.212-215; Renaud, 
loc. cif., 154-156). Con la palabra gira 
los profetas hablan de la retribución 
punitiva que Dios ejerce en su pueblo 
idólatra (Ez 5,13; Sof 1,18; 3,8, acumu- 
lada en estos pasajes con expresiones 
relativas a la ira divina; cf. en la lamen- 
tación comunitaria, Sal 79,5; en la ame- 
naza de maldición, Dt 29,19); Ezequiel 
adopta también la imagen del matrimo- 
nio entre Dios y el pueblo (Ez 16,38. 
42; 23,25; Os y Jr sin utilizar palabras 
del grupo q1). Pero el celo de Yahvé 
no sólo pide cuentas a su pueblo para 
castigarlo. Se dirige también contra los 
pueblos extranjeros y conduce a su pue- 
blo a la salvación cuando aquéllos tra- 
tan de hacer daño a su pueblo y, por 
tanto, a él mismo. De este modo, Dios 
lleva a cabo su obra (ls 9,6: «el celo 
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del Señor de los ejércitos lo hará»; 
según Renaud, loc. cif., 106ss, adición 
posterior). Esta concepción se mani- 
fiesta de manera especial durante y des- 
pués del exilio (piel: Ez 39,25; Jl 2, 
18; Zac 1,14; 8,2; girmá: 2 Re 19,31 
= ls 37,32; ls 26,11; 42,13; 59,17; 
63,15; Ez 36,5.6; 38,19; Zac 1,14; 8,2). 


5. El judaísmo antiguo de la época 
intertestamentaria acentúa especialmen- 
te, bajo el influjo de ideas grecohele- 
nísticas, el aspecto ético de los celos, 
muchas veces al describir las relaciones 
entre ambos sexos (Eclo 9,1.11; Pirqe 
Abot 4,21, etc.; cf. Jastrow 1390s; 
M. Hengel, Die Zeloten [19611 61-64). 
En el ámbito religioso, el celo por la 
causa de Dios pasa a primer plano en 
la época de las luchas macabeas (1 Mac 
2,24.265.50.54.58; 4 Mac 18,12; Hen- 
gel, loc. cit., 154-181; A. Strobel, BHH 
1, 3765, con bibliografía; B. Salomon- 
sen, «New Testament Studies» 12 
[1965-661 164-176). No aparece la idea 
de que el celo de Dios castiga a su pro- 
pio pueblo. En los escritos de Qumrán, 
el celo por la causa de Dios tiene gran 
importancia (1QS 9,23; 1QH 14,14 y 
otros; cf. Kuhn, Konk. 193). 

En los LXX, al grupo de palabras 
gr corresponde casi siempre Ahoc 
con sus derivados. Para el NT, véase 
A. Stumpff, art. Cikoc: ThW II, 879- 
890. 
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1. La raíz *gny, «adquirir», perte- 
nece al semítico común (sobre el semí- 
tico occidental, cf. DISO 165.260s; so- 
bre el acádico, en el que se encuentra 
raras veces, cf. AHw 898b). Se discute 
si, además del significado «adquirir, po- 
seer» O similares, está documentado 
también «crear» (en semítico norocci- 
dental, ugarítico, ¿árabe?). 


De los testimonios ugatíticos (UT 
N. 2249; WUS N. 2426; CML 144) men- 
cionemos sólo dos: Aserá, la esposa de El, 
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lleva el título qny£ ¿lim (51 [= II AB 
= CTA 4] 1, 23; III, 26.30.35; IV, 32; 
fragm. [= CTA 8] 2), que se traduce de 
diversas maneras: «creadora, señora, pro- 
genitora de los dioses» (cf, Gray, Legacy, 
177.265; G, W. Ahlstróm, Aspects of Syn- 
cretism in Israelite Religion [1963] 74s). 
El título quizá es comparable a predicados 
de El como padre de los dioses (—>”42b, 
1V/3a). En un contexto dudoso se encuen- 
tra la expresión dyqny ddm (1 Aght 
[= 1 D = CTA 18] 220), que se traduce 
con frecuencia «el que ha creado los 
montes». 


En el AT el verbo está documentado 
en gal, nifal (Jr 32,15.43) y hifil (Zac 
13,5, pero donde hay que corregir el 
texto en "“dámá qinyanz, «el campo es 
mi ocupación»; cf. BHS). Son sustanti- 
vos de la raíz: ginyan, «posesión, pro- 
piedad» (BL 500; según Wagner N. 266, 
posiblemente un aramaísmo); miqnz, 
«adquisición, posesión», y miqná, «ad- 
quisición por medio de compra». En el 
AT aparecen, además, los nombres per- 
sonales "elgána y Miqneyabz (cf. Noth, 
IP 172; sobre nombres similares en el 
entorno, cf. H. Schult, Vergleichende 
Studien zur atl. Namenkunde [1967] 
123s; Gróndahl 176; EF. Vattioni, Bibl 
50 [19691 361; F. L. Benz, Personal 


Names in tbe Phoenician and Punic In- 


scriptions [1972] 4045). El arameo bí- 
blico tiene en Esd 7,17 gnmb, «comprar». 


2. qnb qal aparece en el AT hebreo 
81 X (Prov 14 Xx, Gn 12 X, Jr 11 X, 
Lv 9xX, Rut 6 X); nifal, 2 x; hifil, 
1 X (cf. sup., 1); ginyan, 10 X; miq- 
ne, 716 X (Gn 28 Xx, Ex 13 x, Nm 
8 X); miqná, 15 Xx (10 X en P; véase 
Elliger, HAT 4, 353, nota 12, y 5 X en 
Jr 32,11-16); además, 1 X en arameo, 
qgnb qal. 


3. a) Tanto en el AT como en las 
lenguas afines, el problema principal es 
la amplitud de significado del verbo; 
las traducciones antiguas no se ponen 
de acuerdo. ¿Son suficientes como ex- 
presión del contenido «adquirir, po- 
seer», O hay que traducir también gnb 
por «crear», o incluso suponer una co- 
rrespondiente raíz autónoma? Además 
se proponen como posibilidades de 
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traducción «ser señor», «dominar», O 
«acusar, producir, engendrar» (cf. ade- 
más de los comentarios y diccionarios, 
entre otros: Ahlstróm, loc. cit., 71ss; 
W. F. Albright, BASOR 94 [1944] 
34, nota 2; íd., ES Mowinckel [1955] 
7s; íd., FS Robert [1957] 23; íd., 
BASOR 173 [1964] 52; íd., Yabweb 
and the Gods of Canaan [1968] 105. 
107; H. Bauer, ZAW 51 [1933] 89s; 
C. F. Bueney, JI'hSt 27 [1926] 160- 
177; H. Cazelles, VI 7 [1957] 422. 
429; Z. W. Falk, JSS 12 [1967] 241- 
244; “W. Foerster, ThW III, 1006; 
H. L. Ginsberg, BASOR 98 [1945] 
22, nota 68; Ch. Hauret, «Recherches 
de Science Religieuse» 32 [1958] 358- 
367; EF. Hecht, Eschatologie und Ritus 
bei den «Reformpropheten» [1971] 11; 
P. Humbert, FS Bertholet [1950] 259- 
266 = Opuscules d'un hébraisant 
[1958] 166-174; W. H. Irwin, JBL 
80 [1961] 133-142; P. Katz, JJSt 5 
[19541 126-131; L. Kóhler, ZAW 52 
[1934] 160; íd., Theol. 69; J. A. Mont- 
_gomery, JAOS 53 [1933] 107.116; 
íd., HThR 31 [1938] 145; R. Rend- 
torff, ZAW 78 [1966] 284ss; G. Ri- 
naldi, «Aegyptus» 34 [1954] 6ls; 

. Ringegren, Word and Wisdom 
[1947] 99ss; J. de Savignac, VI 4 
[1954] 430s; H. Schmid, ZAW 67 
[1955] 181s; 1. S. Stadelmann, The 
Hebrew Conception of the World 
[19701 6; EF. Stolz, Strukturen und 
Figuren im Kult von Jerusalem [19701 
130s5.149s.168ss; F. Vattioni, RivBibl 
3 [19551 165-173.220-228; 7 [1959] 
180s; G. Levi della Vida, JBL 63 
[1944] 1-9; íd., FS Friedrich [1959] 
302ss; D. H. Weiss, HThR 57 [1964] 
244-248). 

Si se acepta sólo un radical gxbh, se 
puede establecer de distinto modo una 
relación entre «adquirir» y «crear»: 
1) «conseguir trabajando» (L. Kúhler, 
ZAW 52 [1934] 160; G. von Rad, 
ThW V, 503); 2) «el que ha creado 
algo es al mismo tiempo su ptopieta- 
rio» (Schmid, loc. cit., 181); 3) «posi- 
blemente se está muy cerca del signifi- 
cado básico de la palabra si se tiene 
en cuenta que qry/1w puede significar 
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también “dar a luz”, de modo que se 
puede suponer como sentido más gené- 
rico “producir”, del que se fueron di- 
ferenciando como variantes del signifi- 
cado ** poseer, tomar en posesión”, “* dar 
a luz”, “crear”» (Stolz, loc. cif., 132; 
cf. De Savignac; Irwin). 


Las tres posibilidades son dudosas, 
si no improbables (debido a los testi- 
monios principales en el AT; cf. ¿nf., 
3b-e). Pero es igualmente dudosa la 
suposición (Humbert, Vattioni) de dos 
raíces homónimas (¿*gny o *qnw?); 
así, pues, tanto la etimología como el 
significado básico de gnmh quedan, en 
último término, sin esclarecer. 


La suposición de que qnh expresa la pa- 
ternidad (Hauret, Irwin; también M. Da- 
hood, CBQ 30 [19681] 513; Stolz, loc. cit., 
132, etc.) se apoya sobre todo —prescin- 
diendo de los ambiguos testimonios uga- 
ríticos— en la explicación, difícilmente 
comprensible, del nombre en Gn 4,1, que 
sólo utiliza el verbo basándose en la eti- 
mología popular (cf. ¿nf., 4d). Además, 
tendría que significar tanto «dar a luz» 
como también «engendrar», o tener el 
significado genérico de «producir», porque 
se aplica a la madre (Gn 4,1) y al padre 
(Dt 32,6); cf. también, en relación con el 
nacimiento, Sal 139,13; eventualmente, 
Prov 8,22.. 

Ya que se discute cuándo es adecuada 
la traducción «crear» en el AT, en la ex- 
posición siguiente no queda otra posibili- 
dad que presentar brevemente en su propio 
contexto las afirmaciones en cuestién (véa- 
se ¿nf., 4). 


b) El verbo gnh pertenece, sobre 
todo, al lenguaje común. Su significado 
principal —y quizá también básico— 
no es «adquirir» en sentido general, 
sino concretamente «comprar». En con- 
secuencia, qnh es el opuesto de mkr, 
«vender» (Gn 47,20; Lv 25,14; Neh 
5,8 y passim; mkr qal aparece en el 
AT 57 X; nifal, 19 X; hitpael, 4 Xx; 
meéker, «precio de compra, mercan- 
cía», 3 X; mimkár, «venta, mercancía», 
10 Xx; mimkéret, «venta», 1 X; véa- 
se el arameo zbn qal, «comprar»: Dn 
2,8, junto a zbm pael, «vender»), y está 
unido con frecuencia a la indicación del 
precio (b* de precio; GK $ 119p; Gn 
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33,19; 47,19; 2 Sm 24,24 =1 Cr 21, 
24; Is 43,24; Jr 32,25.44, cf. v. 9; Am 
8,6). Los objetos de compra están en 
acusativo: casa (Lw 25,30), campo (Gn 
33,19; Jr 32,7ss; Rut 4,4s y passim; 
después de qgmh nifal como sujeto: Jr 
32,15.43), era (2 Sm 24,21), materiales 
de construcción (2 Re 12,13; 22,6; 2 Cr 
34,11), cinturón (Jr 13,2.4), jarra (Jr 
19,1), cordero (2 Sm 12,3) y otros, pero 
también personas (Gn 39,1; 47,19.23; 
Lv 22,11; Am 8,6; Neh 5,8; cf. Dt 28, 
68; sobre Zac 13,5 hifil, cf. sup., 1), 
especialmente esclavos (Ex 21,2; Lw 25, 
44s; Ecl 2,7). Sin embargo, dada la 
situación especial que aparece en Rut 
4 (vv. 5.10), qnb (19554), difícilmente 
podría significar en sentido estricto 
«comprar (mediante pago del precio de 
la esposa)» (—>”r5, 3), sino, en forma 
más atenuada, «adquirir (como esposa)» 
(Weiss; Rudolph, KAT XVII/1, 64; 
> £!, 3d). La persona a la que se com- 
pra algo se indica con las preposiciones 
min (Lv 25,44), miyyad (Gn 33,19; Rut 


4,5.9 y passim), meet (Gn 25,10; Jos 


24,32 y passim) o métim (2 Sm 24,21). 
El futuro propietario se designa con /*, 
«(comprar) para» (Gn 47,20.23; Is 43, 
24; Jr 32,75; Rut 4,8 y passim) y la 
compra puede tener lugar néged, «en 
presencia de», determinadas personas 
como testigos (Rut 4,4; cf. v. 105). 


La repetición del imperativo «¡cómpralo 
(para ti)» (Jr 32,785.25; Prov 4,5.7; Rut 
44.8) ha llevado a H. J. Boecker, Rede- 
formen des Recbtslebems im AT (21970) 
168s, a la conclusión de que era una locu- 
ción fija, usual en el negocio jurídico, 
«que, según su función, hay que considerar 
como fórmula de invitación a la compra». 

El precio de compra se llama késef miq- 
ná (Lv 25,51; cf. v. 16). Se puede extender 
—al menos en época tardía (¿conoce Rut 
4,7s una costumbre anterior?)— un docu- 
mento de compra, que, según Jr 32,11ss, 
se llama —> séfer hammigná, «contrato de 
compraventa» (sobre sus características, 
cf. Rudolph, HAT 12, 209ss, con biblio- 
grafía). 


c) En analogía con mokér, «vende- 
dor», el participio activo qal gone se 
convierte en un concepto fijo, «compra- 
dot» (Lv 25,28.50; Dt 28,68; Zac 11,5; 
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Prov 20,14; cf. Eclo 37,11). La con- 
traposición «comprador-vendedor» es, 
como otros conceptos opuestos, una 
imagen de la vida cotidiana del hombre 
en su conjunto (Is 24,2; Ez 7,12; 
cf. Zimmerli, BK XIII, 176). Pero al 
menos el participio no tiene sólo signi- 
ficado ingresivo, sino también resulta- 
tivo: la adquisición se convierte en po- 
sesión. Así, pues, gone significa «po- 
seedor, señor» (Is 1,3; cf. Lv 25,30; 
Zac 11,5). 

d) qnb se usa luego en sentido fi- 
gurado-traslaticio para expresar la ad- 
quisición de sabiduría y conocimiento: 
«La adquisición (¿posesión?) de sabi- 
duría es mejor que el oro y la adqui- 
sición de conocimiento vale más que la 
plata» (Prov 16,16; cf. 4,5.7; 17,16; 
18,15; también 1,5); «el que adquiere 
corazón (es decir, juicio) se ama a sí 
mismo» (Prov 19,8; cf. 15,32; — 1éb, 
3e). También sobre la verdad puede 
decirse: ¡cómprala, pero no la vendas! 
(Prov 23,23). | 

e) Del significado de gnmb, «adqui- 
rir (mediante compra)», se derivan in- 
equívocamente los sustantivos miqne, 
«adquisición, posesión», en concreto de 
terreno y suelo (Gn 49,32), pero sobre 
todo de ganado (Gn 29,7 y passim), y 
miqná, «adquisición por medio de com- 
pra» (Gn 17,12s y passim). También 
ginyán significa siempre «posesión, pro- 
piedad»; cf. la «construcción estereo- 
tipada paronomástica» (Noth, HAT 7, 
78) miqne w*qinyán, «posesiones y bie- 
nes», atestiguada en Gn 34,23; Jos 14, 
4; Ez 38,12.13 (cf. Gn 31,18). Sin em- 
bargo, Sal 104,24 parece ser una excep- 
ción (cf. ¿nf., 4b). 


4. Son muy discutidos en su signi- 
ficado —prescindiendo de Gn 4,1— 
ante todo los textos en los que Dios 
es sujeto de 92h. Sólo permiten, en todo 
caso, una traducción más o menos pro- 
bable, pero nunca inequívoca y vincu- 
lante. Por razones metódicas, en la bre- 
ve ojeada que se ofrece a continuación 
sólo nos apartamos del significado prin- 
cipal «adquirir» cuando el contexto lo 
suglere. 
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a) En el llamado canto del mar de 

Moisés de Ex 15,1-18, al describir la 
conquista del país (vv. 13b-17) se apli- 
can al Israel peregrinante los predica- 
dos «tu pueblo» y «el pueblo que tú 
has adquirido» (gxh, v. 16). Esta es la 
traducción más adecuada, porque cotres- 
ponde mejor al título sorprendentemen- 
te parecido «el pueblo que tú has res- 
catado» (v. 13; — gl, 4e). 
- Es parecido el lenguaje en la lamen- 
tación comunitaria del Sal 74. A la 
pregunta introductoria «¿Por qué nos 
has rechazado para siempre?» siguen 
la petición y fundamentación (v. 2): 
«¡Acuérdate de la comunidad que ad- 
quiriste antaño, de la tribu que resca- 
taste para poseerla!». «Como ** motivo 
de intervención”... las frases relativas 
asindéticas mencionan la elección que, 
como decisión tomada una vez y válida 
todavía, debe determinar a Dios a in- 
tervenir por la comunidad de Yahvé y 
por el santuario de Sión» (W. Schott- 
roff, «Gedenken» im Alten Orient und 
im AT [*1967]1 190). El paralelismo 
está una vez más a favor de la traduc- 
ción «adquirir, obtener para sí» o si- 
milares. El contexto excluye, como en 
Ex 15,16, la idea de una producción 
mítica, de paternidad o incluso de crea- 
ción. Si qnh significara originalmente 
«crear», este significado se habría trans- 
ferido aquí a la historia. 

Como en los dos pasajes anteriores, 
la visión histórica retrospectiva del Sal 
78 pasa directamente de los aconteci- 
mientos de la época primitiva, como el 
éxodo y la conquista del país, a la elec- 
ción de Sión (v. 534): «Los llevó a su 
tierra santa, al monte adquirido por su 
diestra». Conforme a Ex 15,17, el dato 
difícilmente se refiere sólo de forma 
genérica a la Palestina montañosa, sino 
(al menos también) de manera especial 
a Jerusalén con su santuario. El objeto 
de la acción de Dios es el monte en 
lugar del pueblo; pero, según el con- 
texto (v. 534a), no se trata de la idea 
cósmica de su creación (cf. Am 4,13), 
sino de la idea histórica de su apropia- 
ción por parte de Yahvé (v. 54a; Ex 
15,17). 
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_ En la adición de Is 11,11 la expecta- 
tiva del retorno de los dispersos se 
formula como esperanza de que Yahvé 
«rescate al resto del pueblo» (cf. Neh 
5,8; Is 43,3). 

b) Los textos que siguen llevan al 
ámbito de otro campo semántico. 

El llamado canto de Moisés de Dt 32 
contrapone la fidelidad de Dios y la 
apostasía del pueblo. El v, 6 recoge en 
la alocución al pueblo una tradición 
sapiencial: «¿Así pagáis a Yahvé, pue- 
blo necio e insensato? ¿No es él tu 
padre que te creó (grh; cf. GK $ 20g. 
7511), no es él quien te hizo (*$h) y te 
constituyó (kún polel)?». Israel debe a 
Yahvé «como al padre creador del pue- 
blo» (E. Baumann, VI 6 [1956] 417) 
su existencia. Una confesión en este 
sentido (también como pregunta retó- 
rica), en contraste con la infidelidad del 
pueblo, se encuentra en Mal 2,10. La 
idea unida al concepto «padre» no es, 
pues, la de generación, sino la de crea- 
ción (cf. también Is 64,7; —>”4b, IV/ 
3c); a lo sumo resuenan concepciones 
míticas, como cuando Dt 32,18 trans- 
fiere la imagen de padre y madre a 
Dios. Sobre todo Katz, loc. cif., 127, 
y Ahlstróm, loc. cif., 73, tratan de man- 
tener el significado «adquirir» de qgnmb 
en el v. 6 —remitiendo al uso más ge- 
nérico del verbo Rúárn polel, «constatar» 
(> kúán, 4a) y a la expresión ugarítica 
il mlk dykanb, «El, el rey, que lo pre- 
paró (?)» (textos en —>"4b, 1V/3a)—, 
pero apenas con razón. Como muestran 
los términos paralelos inmediatos *4b y 
“$b, es preferible la traducción «crear», 
aunque los versículos 10ss explicitan 
históricamente las obras de Dios. 

En Sal 139 el orante fundamenta su 
convicción de encontrarse siempre y en 
todas partes en presencia de Dios con 
la confesión de haber sido creado pro- 
pia, personal e individualmente: «pot- 
que eres tú quien ha creado (qnmh) mis 
riñones, me has tenido oculto (¿prote- 
gido, tejido?) en el seno materno» 
(cf. recientemente J. Holman, BZ 14 
[19701 64s). Como en Dt 32, el con- 
texto (v. 14) está marcado por el pen- 
samiento sapiencial, que puede hacer 
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también afirmaciones similares relati- 
vas a la creación (Job 10,8; Ecl 11,5). 
La concepción mítica del nacimiento 
del hombre en la (madre) tierra, que 
resuena en v. 15s, se interpreta ya en 
v. 13 como acción de Dios; sin embat- 
go, tanto v. 13 como 15s tienen la mis- 
ma intención: establecer, a partir del 
origen del hombre, su total apertura 
ante Dios. Los riñones son el órgano 
que simboliza los impulsos más ínti- 
mos y secretos del hombre (cf. —> leb, 
3g). Así, pues, el contexto hace que sea 
muy probable la traducción de qnh por 
«crear» o similares (cf. Ahlstróm, loc. 
cit., 72: «either “to form” or “to give 
birth to'”»), mientras que el significado 
«adquirir» (referido a los «riñones») no 
tiene sentido. 


En Prov 8,22ss la sabiduría personi- 
ficada se alaba a sí misma para dedu- 
cir de su origen su importancia en el 
presente (concretamente su autoridad, 
vv. 32ss; algo parecido ocurre en Sal 


139,13ss). A las características negati- 


vas (vv. 24ss) que describen el estado 
del mundo antes de la creación al estilo 
de las cosmogonías del antiguo Oriente 
preceden dos frases positivas que carac- 
terizan a la sabiduría como a la primera 
y al mismo tiempo la mejor obra de 
Dios. Se subraya que Dios es sujeto de 
la frase (cf. Prov 3,19), de modo que 
incluso sintácticamente queda clara la 
relación de dependencia: «Yahvé me 
creó (qrmh) como principio de su acti- 
vidad (2), como la primera de sus obras 
desde muy antiguo» (v. 22; cf. la bi- 
bliografía en H. H. Schmid, Wesen 
und Geschichte der Weisbeit [1966] 
150; G. von Rad, Weisheit in Israel 
[19701] 1975). La sabiduría es anterior 
a toda la creación (cf. v. 24s), pero no 
preexistente desde la eternidad; «no po- 
see una existencia protocósmica junto 
a Dios que él tenga que descubrir» 
(G. Fohrer, ThW VII, 491; cf. Gemser, 
HAT 16, 49). Así, pues, la traducción 
de gnb por «adquirir» introduciría la 
idea, no documentada en el texto, de 
que la (persona) sabiduría tenía que ser 
adquirida previamente por Dios. 

Según esto, en tres pasajes en los 
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que Dios es sujeto (Dt 32,6; Sal 139, 
13; Prov 8,22) es preferible el signifi- 
cado «crear» de qnmh, debido al con- 
texto. 

Posiblemente el sustantivo ginmyán 
ofrece otro testimonio. Sal 104,24 ala- 
ba a Dios dirigiéndose a él en forma de 
himno: «¡Cuántas son tus obras, Yah- 
vé! Todas las has hecho con sabiduría; 
la tierra está llena de tu(s) criatura(s)». 
Prescindiendo de si el inciso estilizado 
en segunda persona (v. 24af3) es aquí 
una adición o no, es válida la observa- 
ción de que las dos frases se desarrollan 
en paralelo, de manera que ginyaneka 
explicita el plural ma*í2ka, «tus obras». 
Por eso la traducción «creación, criatu- 
ra» es más convincente que «posesión» 
(L. Kohler, ZAW 52 [1934] 160; véa- 
se P. Humbert, loc. cit., 170: «riches- 
ses»). ¿O debería considerarse ginyáne- 
ka como singular en virtud del signifi- 
cado «posesión», mientras que en la 
lectura como plural se piensa en «cria- 
turas»? Llama de nuevo la atención el 
trasfondo sapiencial, y conforme al sen- 
tido, Dios es otra vez sujeto de la frase. 

c) Incluso en el tan discutido título 
el “elyon qoné Samáyim wPáres, «El, 
el altísimo (o el Dios altísimo), creador 
del cielo y de la tierra» (Gn 14,19.22), 
qnb aparece en un predicado divino, 
pero tan aislado en el contexto que no 
ayuda esencialmente a la explicación. 

El Elyón parece haber sido el (un) 
dios de la ciudad de Jerusalén, que pos- 
teriormente fue identificado con Yahvé 
(cf. Gn 14,22 y otros). Sin embargo, hay 
quienes piensan que en el doble nom- 
bre están unidas dos divinidades distin- 
tas (cf. la bibliografía en W. H. Schmidt, 
Die Schópfungsgeschichte der Priester- 
scbrift [*1967] 28, nota 2; -—>?el, 
I11/3). 


En los textos de Karatepe (KAI N., 26 
A 11, 18) y Leptis Magna (KAI N. 129, 
1) está documentado el título > qm ?s. 
También el dios hitita Elkunirsa está en 
relación con este predicado (H. Otten, 
MIO 1 [19531 135ss; ANET supl. [1969] 
83), y en Palmira se encuentra el nombre 
divino "qwnr" (cf. los estudios de Levi 
della Vida; Albright [especialmente FS 
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Mowinckel (1955) 75]; Eissfeldt, KS 11, 
426; M. H. Pope, El in tbe Ugaritic Texts 
[19551 27.51ss; Haussig 1, 280; DISO 
260; recientemente, Rendtorff, loc. cif., 
284ss; Stolz, loc. cif., 130ss; U. Olden- 
burg, The Conflict between El and Baal 
[1969] 16s; H. Gese y otros, Die Religio- 
nen Altsyriens... [1970] 113ss; W. Helck, 
Betrachtungen zur grossen Góttin und den 
ibr verbundenen Gottheiten [1971] 194). 


La traducción «creador (también: 
poseedor, señor) de la tierra» es contro- 
vertida. No está atestiguada una expre- 
sión correspondiente «(Elyon) creador 
del cielo» o similares, que, completando 
el título varias veces documentado, pro- 
bara la afirmación universal de Gn 14, 
19ss (cf. a lo sumo, «Baal damaim»). 
Así, pues, el origen y la antigitedad de 
los títulos completos que aparecen en 
el AT siguen siendo dudosos. 


Dentro del AT mismo, el paralelo 
más adecuado de la expresión de Gn 
14,19.22 es la fórmula usada como pre- 
dicado del creador «(Yahvé) Creador 
(“osé) del cielo y de la tierra» (Sal 121, 
2; 124,8 y passim, cf. Schmidt, loc. cif., 
166, nota 1). Si esta comparación es 
correcta, entonces grab significa, por una 
patte, «crear», y por otra, se puede su- 
poner que grab es una palabra propot- 
cionada a Israel por el entorno, que en 
el AT fue interpretada o sustituida por 
“$b. En este sentido es correcta la opi- 
nión de Humbert, loc. cit., 174, de que 
qgnb es «une relique du langage mytho- 
logique et cultuel, cananéen et préisraé- 
lite», aunque los restantes pasajes del 
AT no la apoyan con certeza. 


d) A diferencia de los testimonios 
mencionados hasta ahora, la explicación 
del nombre de Gn 4,1b es difícilmente 
comprensible, realmente oscura: «He 
conseguido/creado/recibido (qanztz) un 
hombre con (¿la ayuda de?) Yahvé». 
Cualquier traducción es hipotética. 


Una panorámica sobre las múltiples pro- 
puestas para comprender la frase se en- 
cuentra en Westermann, BK 1, 394ss, 
quien, por su parte, se inclina por el sig- 
nificado «crear», pero en p. 383 traduce 
«conseguir». Cf, recientemente J. M. Ki- 
kawada, JBL 91 (1972) 35ss, 
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Aunque la conexión con Gn 2-3 y la 
situación del nacimiento parecen apo- 
yar la equiparación gnh = «crear», esta 
interpretación tropieza con una dificul- 
tad objetiva, porque el contexto no ex- 
presa una relación de correspondencia 
entre la actuación divina y la humana 
y, por tanto, difícilmente puede preten- 
derla. Además, en los otros testimonios 
del AT siempre es Dios el sujeto de 
crear (cf. también el nombre propio 
elqána, cualquiera que sea su signifi- 
cado) y qnb no aparece en absoluto en 
Gn 2-3. ¿Es comprensible «crear» en 
boca de la mujer? ¿Y cómo entonces el 
sujeto es «hombre»? Así, pues, la tra- 
ducción «crear» es muy dudosa, si no 
improbable; la frase es, en último tér- 
mino, oscura y todas las argumenta- 
ciones sobre el sentido de gnh en Gn 
4,1 siguen siendo muy discutibles. Pro- 
bablemente el verbo no está aquí en su 
contexto adecuado, sino que fue forzado 
por la etimología popular del nombre 
Caín (= ¿herrero?); en todo caso, esto 
explica su uso fuera de lo común. 


5. La traducción principal de gmb 
en los LXX es xarácOar. Sobre las afir- 
maciones relativas a la creación en la 
época posterior al AT, cf. la bibliogra- 
fía indicada en —> br, 5; K. H. Schelkle, 
Tbeologie des NT 1 (1968) 27ss. 


W. H. ScumIDT 


vp gés Fin 


1. El sustantivo ges, atestiguado 
también en ugarítico como gs, «fin, 
extremo» (WUS N. 2434), es un deri- 
vado de una raíz del semítico común 
qss, «cortar, despedazar» (KBL 848s). 
En el hebreo del AT aparece 14 x 
(4X qal, 9X piel, 1X pual); su 
forma intermedia gsh, «desgajar, sepa- 
rar a trozos», se encuentra documentada 
solamente, con excepción del árabe, en 
el semítico noroccidental, 5 Xx (1 Xx 
gal, 2 X piel, 2 Xx hifil; KBL 846b; 
DISO 262). 
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Como derivado de qés aparece 4 X en la 
fuente sacerdotal el adjetivo gisom, «últi- 
mo, extremo» (Ex 26,4.10; 36,11.17; for- 
ma análoga a ri$0n, «primero»; cf. GVG 
I, 293), Si se acepta esta conjetura, hay 
que considerar también »“qiíssotz en Sal 
139,18, «llego al final», como denominati- 
vo de gés (KBL 849a: qss Il; Kraus, BK 
XV, 914). 


2. Los 67 casos del sustantivo están 
dispersos por todo el AT y sólo en Ez 
y Dn son un poco más frecuentes: Pen- 
tateuco, 10 Xx; Jos-Re, 6 X; Profetas, 
20 Xx (Ez, 9X), y Ketubim, 31 Xx 
(Dn, 15 Xx). Si, como se suele hacer 
con tazón, se une qinmsé de Job '18,2 a 
gissé (plural constructo; disimilación de 
geminadas), el total de casos se eleva 
a 68. 


3.4) En la forma miggés, el sustan- 
tivo expresa 22 X una duración tem- 
poral determinada o indeterminada: 
«transcutrrido(s)...». En estos casos, O 
bien se une a la indicación correspon- 
diente de los días (por ejemplo, Gn 8, 
6), meses (por ejemplo, Jue 11,39) o 
años (por ejemplo, Gn 16,3), o, sin nú- 
mero, simplemente a yámim, «algún 
tiempo» (> yó, 3£; por ejemplo, 1 Re 
17,7). Con el mismo significado, peto 
siempre para una indicación indetermi- 
-nada de tiempo, aparece 4 X en textos 
tardíos ltges seguido de yámim (Neh 
13,6), Sanim, «años» (Dn 11,6; 2 Cr 
18,2), e “ittim (Dn 11,13, texto dudo- 
so); cf. también la secuencia de pala- 
bras un tanto prolija de 2 Cr 21,19 
(texto dudoso). 

b) El concepto temporal «fin» se 
refiere en Jr 51,13 a Babilonia, en Job 
16,3 a «palabras vanas», en Job 18,2 
a las habladurías, en Job 28,3 a las ti- 
nieblas y en Sal 119,96 a la plenitud, 
mientras que la negación "én ges se 
aplica en ls 9,6 al reino de la paz, en 
Job 22,5 a la culpa, en Ecl 4,8 a la 
fatiga, en 4,16 al pueblo y en 12,12 
al «escribir libros». 

En sentido espacial, la palabra se en- 
cuentra en la expresión «último/extre- 
mo lugar de descanso» o «altura última/ 
extrema» en 2 Re 19,23 e ls 37,24. Es 
dudoso Jr 530,26, donde m:iqqés signi- 


Ye qes Fin 


po final» (cf. 11,27), y 
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fica probablemente «desde el confín 
(último/extremo)», es decir, «de todos 
los confines» (así, la Biblia de Zurich; 
cf., no obstante, por ejemplo, Rudolph, 
HAT 12, 302). 

c) En Sal 39,5 y Job 6,11 se habla 
del fin de la vida humana. Á este con- 
texto pertenecen también los dos testi- 
monios de Lam 4,18, pero en la expre- 
sión «nuestro fin» se incluye también, 
junto a la muerte, la ruina de Jerusalén. 
Y esta idea se amplía aún más en Gn 
6,13, donde «el fin de toda carne» sig- 
nifica la destrucción de toda vida y de 
toda base vital. 

d) El concepto se refiere al tiempo 
final una vez en Ám y Hab, respectiva- 
mente, 8 X en Ez y 13 X en Dn. Am 
8,2 y Hab 2,3, como vatias veces Ez y 
Dn, emplean la palabra en forma abso- 
luta, mientras que Ez 21,30.34 y 35,5 
amplían esta expresión lapidaria en “ef 
“amón qés, «tiempo del castigo final», 
y Dn 8,17 y passim elige la construc- 
ción —> "et qés; 8,19, mo'ed qés, «tiem- 
12,13, ges hay- 
yáamin, «fin de los días». 

e) Como sinónimos hay que mencio- 
nar: qas2 (92 X, de ellas Jos 15 Xx, 
Is 10 Xx, Ex y Dt 9 Xx, Nm y Jr 8 Xx), 
gásá (28 X, de ellas Ex 21 X), qése 
(5 X, siempre en negación con "en: ls 
2,7.7; Nah 2,10; 3,3.9), qgású (3X, 


sólo en el plural gaswe-éres, «confines 


de la tierra»: Is 26,15; Sal 48,11; 65, 
6), gesót (71 Xx; cf. J. Geyer, VI' 20 
[1970] 87-90) y gésat (9 X; extranje- 
rismo arameo, cf. Wagner N. 268-269; 
arameo bíblico g*sat, «fin»: Dn 4,26. 
31; «parte»: Dn 2,42), todos derivados 
de la raíz qsh (cf. sup., 1) y siempre 
con el significado «fin» o similares (en 
sentido local o temporal), pero nunca 
referido al tiempo final. Tampoco tie- 
nen sentido escatológico "éfes, «fin» 
(empleado también en sentido adverbial 
como negación O limitación y con el 
significado «nada»; "éfes ki, «sólo 
que»; en el AT, 43 Xx; -—>%%yin, 3; 
> éres, 3b); sof, «fin» (5 X; extran- 
jerismo arameo, cf. Wagner N. 199); 
sobre *ab*r3zt, «fin», —*br, 4. 

f) El arameo bíblico tomó del he- 
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breo como término técnico en Dn 2,28 
la expresión "4hb*rit yómayya, «fin de 
los días», en sentido escatológico (Plo- 
ger, KAT XVII, 46); por lo demás, en 
arameo bíblico se emplea para «fin» 
5X sof (Dn 4,8.19; 6,27; 7,26.28) y 
3 X gisát (cf. sup., e), siempre en sen- 
tido no escatológico. 

4. a) Para determinar el uso teoló- 
gico hay que partir de Ám 8,2, donde 
aparece por vez primera el concepto 
«fin» en el sentido de «tiempo final». 
La expresión «ha llegado el fin (ges, 
en alusión al precedente Rtlub gáyis, 
«cesto de fruta») para mi pueblo», que 
se desarrolla orgánicamente a partir de 
la visión del cesto de fruta, significa 
objetivamente lo mismo que lo que se 
afirma en 5,18-20 sobre el día de Yah- 
vé, pero caracteriza a este último con 
extrema radicalidad como día de juicio 
contra Israel. 

Ez es el primero que recoge esta lo- 
cución radical e incluso la intensifica: 
en los tres versículos de Ez 7,2.3.6 la 
amenaza del «fin» aparece nada menos 
que cinco veces, dos de ellas incluso 
sin artículo (vv. 2.6); en 21,30.34 y 
35,5, en la secuencia “ét “won qes, que 
enfatiza aún más su contenido (cf. sup., 
3d). Hay que señalar que en Ez 7 se 
habla a la «tierra de Israel» cuyo «fin» 
llega, con lo que se destruye también 
toda esperanza de poseer la tierra pro- 
metida. 

b) La fuente sacerdotal, cercana a 
Ez, refleja este uso profético de ges 
cuando en Gn 6,13, al comienzo de la 
historia del diluvio, Yahvé comunica a 
Noé: «ha llegado ante mí = he decidi- 
do el fin de toda carne»; lo mismo ocu- 
rre en la constatación angustiosa de Lam 
4,18, «nuestro fín estaba cerca/había 
llegado», puesto que en ambos casos no 
se trata, desde luego, en primer plano, 
de un juicio escatológico, pero sí de 
una actuación judicial de Yahvé, que se 
ve en íntima relación con el juicio final; 
gés adquiere aquí un carácter ambiva- 
lente. Cf. sobre ello Zimmerli, BK XIII, 
169; Kraus, BK XX, 76. 

gés tiene también sentido ambivalen- 
te en el texto, algo difícil, de Hab 2,3: 
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«la visión tiene aún su plazo, pero em- 
puja hacia el fin» (Biblia de Zurich). 
Zimmerli, loc. cit., 170, va demasiado 
lejos al afirmar que aquí qés se ha «con- 
vertido en la escala temporal del cómpu- 
to apocalíptico», puesto que el mensaje 
de Habacuc en su conjunto es de natu- 
raleza muy distinta a la de la apocalíp- 
tica. Tras Hab 2,3 late más bien la ver- 
dadera angustia, no ajena a la profecía, 
por la tardanza de la intervención de 
Yahvé y del reino de Dios (cf. Ez 12, 
275), que sólo puede superarse por me- 
dio de la "*72úna, la fidelidad perseve- 
rante de la fe (Hab 2,4; cf. M. A. Klop- 
fenstein, Die Liúge nach dem AT 
[1964] 2045). No obstante, es correctá 
la conclusión de Ziimmerli (loc. cit.) 
de que en Hab 2,3 qés «ha perdido 
todo su carácter amenazador». Esto se 
debe a que el juicio final afecta aquí 
sólo a los enemigos y no a Israel, lo 
que diferencia netamente a Hab de Am 
y Ez, vinculándolo, por una parte, a 
la profecía de salvación y, por otra, 
bajo este aspecto, a la apocalíptica. 

c) En sentido apocalíptico, Dn uti- 
liza la palabra como término técnico 
fijo. El tiempo final, que abarca tanto 
el último período de angustia como el 
tiempo de la salvación que despunta, 
se distingue de la historia terrena ordi- 
narla y está, con mucho más vigor que 
en los profetas, en oposición dualista 
al mundo no divino que avanza hacia 
su próxima ruina. Este final puede 
calcularse, porque Dios ya lo ha esta- 
blecido con exactitud (cf. 11,27; 12,7; 
8,14 y 12,12). Las revelaciones miste- 
riosas son comprensibles al apocalíptico, 
quien en una especie de sintonía con la 
ruina del mundo desea ardientemente 
el «maravilloso fin» (12,65), porque ya 
no trae consigo el juicio sobre Israel, 
sino la venganza sobre los enemigos, la 
liberación de la angustia e incluso la re- 
surrección de los muertos (12,13); en 
otras palabras: el reino de Dios en la 
figura glorificada de un rey de Judá 
(cf. W. Baumgartner, Das Buch Dantel 
[1926] 27ss; Ploger, loc. cit., 174ss). 

5. En los textos de Qumrtán no se 
ha probado hasta ahora un sentido es- 
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catológico del simple ges. Si se quiere 
expresar el tiempo final se añade "hrwn. 
Por el contrario, en la literatura rabí- 
nica qgés incluye siempre la escatología, 
en la que ahora adquieren gran peso las 
expectativas mesiánicas y los cálculos 
del «plazo final» (significado este que 
ahora puede adoptar ges; cf. también 
el plural qissim, «plazos calculados»; 
G. Delling, ThW VIII, 53s; H.-G. Link, 
ThBNT 1IT, 14888). 

En los escritos de Qumrán, igual que 
en el hebreo posbíblico, gés adquiere 
también en gran medida el significado 
de «tiempo, etapa temporal, período» 
(M. Wallenstein, VT 4 [1954] 211ss; 
N. Wieder, JJSt 5 [1954] 22; K. Elli- 
ger, Studien zum Hab-Kommentar vom 
Toten Meer [1953] 182s.192s; G. Del- 
ling, ThW VIII, 54, nota 28; Jastrow 
14035), pero sin desplazar completa- 
mente el original (cf. DJD V, N. 169, 
IT, 6; G. Delling, loc. cit., líneas 31ss). 
También en testimonios del AT puede 
estar ya presente este significado; véa- 
se, por ejemplo, el término riqgés, 
_ «transcurrido(s)...»; pero hay que con- 
tar con él sobre todo en Dn, en el 
sentido de «período final» (cf. KBL 
supl. 184a; en cambio, no es convin- 
cente la propuesta de Wallenstein, loc. 
cit., de aplicar también este sentido a 
Gn 6,13). 

En los LXX, gés se traduce principal- 
mente por tékog (sólo en sentido no 
escatológico) y dcuvrtédeva (también en 
sentido escatológico); además, por ¿g- 
YXO'TOG, HOLpóG y otros más. Nunca 
Téloc se refíere a "ab*rit, pero sí doya- 
Toc con mucha frecuencia. Cf. W. C. van 
Unnik, FS Vriezen [1966] 335-349; 
G. Kittel, art. rygartos: ThW 11, 694s; 
G. Delling, art. téldoc: ThW VIII, 
50-67. 

M. WAGNER 


mxp qsp Estar airado 


1. La raíz verbal qgsp, «estar aira- 
do», es conocida, además de en hebreo, 
en las glosas de Amarna (EA 82, 51, y 
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93, 5, formas N paralelas al acádico 
asásu St, «to become wottied», CAD 
A/II, 424b; DISO 262), y en arameo 
(Ah., lín. 101, Rsph, «su ira», referida 
al rey; sobre la forma, cf. Leander 17; 
arameo bíblico qsp qal, «enfurecerse»: 
Dn 2,12; g*saf, «ira»: Esd 7,23; KBL 
1119s; LS 687b, entre otros, g*sifa, 
«triste»). 


Es dudoso que haya relación con el 
árabe qgasafa, «romper» (Wehr 686a y 
supl. 105b); una etimología árabe podría 
aducirse más bien para el hebreo gésef 1I, 
«rama desgajada» (Os 10,7; cf. J. Blau, 
VT 5 [1955] 343; distinta opinión, entre 
otros, C. Cohen, «Journal of the Ancient 
Near Eastern Society of Columbia Univer- 
sity» 2 [19691 25-29: «espuma»), y g'sáfa, 
«tronco» (Jl 1,7). 


En el AT, qsp se emplea en gal, hifil 
(«encolerizar») y hitpael («irritarse»); 
a ello se añade el sustantivo verbal g.é- 
sef, «ira» (BL 458; arameo bíblico 
gósaf, BLA 183). 

Debido a consideraciones de lingúística 
comparada, dan interpretaciones divergen- 
tes de algunos pasajes G. R, Driver, JThSt 
36 (1935) 293, sobre 2 Re 3,27 (no «ira», 
sino «tristeza», según el siríaco; cf, Barr, 
CPT 122), y Á. Guillaume, JSS 9 (1964) 
288s, sobre Is 8,21, hitpael («enflaque- 
cer», según el árabe gaduba; mantiene la 
AS habitual Wildberger, BK X, 
3535). | 


2. En el AT hebreo el verbo apare- 
ce 34 X: qal, 28 Xx (11 X aplicado a 
la ira humana y 17 X a la divina); hi- 
fill 5X (los hombres suscitan la ira 
de Dios); hitpael, 1 Xx (Is 8,21). El 
sustantivo qésef se emplea 28 X, siem- 
pre en singular. Sólo 2 Xx designa la 
ira del hombre, 25 X describe la ira 
del Dios de Israel y 1 X la de un dios 
extranjero (2 Re 3,27). Con los dos 
testimonios arameos (cf. sup., 1), la raíz 
qsp aparece, pues, 64 X (Is 11 x, Zac 
7 X, Dt y 2 Cr cada uno 6 X, Nm y 
Jr cada uno 5 X). 


3. Como los otros conceptos que 
expresan el estar airado (->"4f, —> bé- 
má, —bhrh, —"“zbra), qsp designa el 
sentimiento humano de ira respecto a 
otra persona. No se puede establecer un 
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matiz especial respecto a los otros con- 
ceptos partiendo de la etimología. Pero 
los textos permiten afirmar que con 
frecuencia se trata de un sentimiento 
repentino, violento y que pronto se 
apaga. Así, el faraón se encoleriza por 
la infidelidad de sus siervos (Gn 40,2; 
41,10); Moisés, por la desobediencia 
del pueblo (Ex 16,20) o de los indivi- 
duos (Lv 10,16; Nm 31 ,14). Se habla 
también de la ira de los príncipes filis- 
teos contra Aquís (1 Sm 29,4), de Naa- 
mán contra Eliseo (2 Re 5,11), de Eliseo 
contra Joás (2 Re 13 19), de los jefes 
de Jerusalén contra Jeremías (Jr 37, 
15), del rey Ásuero contra Vasti (Est 
1,12) y de los camareros contra su rey 
(Est 2,21). | 

El hitpael aparece sólo en Is 8,21. El 
estado fragmentario del texto (Wild- 
berger BK X, 355-361) dificulta su com- 
prensión. El pueblo rebelde (o la po- 
blación de las regiones que cayeron bajo 
el dominio asirio, Wildberger, loc. cit., 
358) padece hambre y miseria. Por ello 
se encolerizan (GB 721b: «ser desbot- 
dado por el furor») y «maldicen a su 
- rey y a su Dios». 


Cuando el sustantivo g.ésef se aplica 
a la conducta humana, designa una vez, 
junto a «oscuridad», «miseria» y «en- 
fermedad», el «disgusto» a consecuen- 
cia de la caducidad de la vida humana 
(Ecl 5,16); además, junto a bizzdyon, 
«menosprecio», el «malestar» que po- 
dría originarse de la desobediencia de 
las princesas a Je¡suBle de Vasti (Est 
1,18). 


4. Frente a los 11 casos en los que 
qsp qal se refiere a la ira humana, se 
encuentran 17 referidos a la ira divina. 
Esta se produce ante la desobediencia 
(Lv 10,6) y el pecado (Nm 16,22; Ecl 
5,3; Lam 5,22) y se menciona sobre 
todo en el ámbito deuteronomista (Dt 
1,34; 9,19;-Jos 22,18) y en los profetas 
(Is 47,6; 54,9; 57,17.17; Zac 1,2). Pero 
precisamente estos últimos señalan una 
y otra vez que la ira es sólo transitoria 
(Is 57,16) y que será neutralizada por 
la misericordia y la ayuda (Is 64,4.8; 
Zac 1,15.15). 


ax qsp Estar airado 


838 


En todos los pasajes con formas hifil 
la ira de Dios se produce por la aposta- 
sía y el pecado del pueblo (Dt 9,7.8.22; 
Sal 106,32, referida siempre a aconteci- 
mientos ocurridos durante la peregrina- 
ción por el desierto; en sentido más ge- 
neral, Zac 8,14). Es significativa la 
proximidad al patrimonio deuteronómi- 
co (—>£s, 4). o 

El uso del sustantivo se mueve en el 
mismo marco (25 X referido a Dios). 
La ira de Dios se alza contra la desobe- 
diencia y el pecado (Nim 1,53; 17,11; 
18,5; Jos 9,20; 22,20; Sal 38,2; 102, 
11); la mencionan, sobre todo, los pro- 
fetas (Jr 10,10; 21,5; 50,13; Zac 1,2. 
15; 7,12). Se ejerce al expulsar al pue- 
blo del país (Dt 29,27), pero llegará a 
su fin al congregarse de nuevo el pue- 
blo (Jr 32,37). Tras el exilio queda claro 
que la ira no se mantiene por siempre, 
sino que será superada por la gracia y 
la misericordia (Is 54,8) y su lugar lo 
ocupará la complacencia (Is 60,10). En 
pasajes proféticos tardíos la ira se diri- 
ge también contra los enemigos, a favor 
de Israel (Is 34,2). El hecho de que la 
palabra sea más frecuente en la obra 
histórica del Cronista para expresar las 
ideas precedentes (1 Cr 27,24; 2 Cr 19, 
2.10; 24,18; 29,8; 32,25.26) podría in- 
dicar que en época tardía estaba espe- 
cialmente arraigada en el pensamiento 
sacerdotal. Su empleo en Nm 1,53; 17, 
11 y 18,5 apoyatía esta hipótesis. 


La frase de 2 Re 3,27 «y surgió un gran 
gésef contra Israel» (después que Mesa 
de Moab, acosado por los israelitas, sacri- 
ficó a su primogénito sobre la muralla) es 
exegéticamente controvertida, Se suele re- 
ferir a la ira del dios moabita Kamos, al 
que se había dedicado el sacrificio (véase 
J. Gray, I € II Kings [1963] 439). En la 
inscripción de Mesa (lín. 5) se habla igual- 
mente de la ira de KamosS, pero en este 
caso contra su propio pueblo (=> af, 4b). 


5. La raíz qsp no es precisamente 
frecuente en Qumrán y en el judaísmo 
tardío (DJD V, N. 176, 20, 2; Jastrow 
II, 14065). Es muy llamativo el hecho 
de que g.ésef se convirtiera en el nom- 
bre propio de un ángel de destrucción 
(Targum Yerusalmi sobre Nm 17,11s). 
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En los LXX el equivalente más impot- 
tante de qsp es ópyí. Para el NT, 
4, 5; > héma, 5. 


G. SAUER 
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1. La raíz qr, «llamar», pertenece 
al semítico común, con la excepción del 
etiópico (sobre el acádico qerz, «invi- 
tar», cf. AHw 918; sobre el ugatítico 
qr, «llamar», cf. UT N. 2267 y WUS 
N. 2448; sobre el púnico-fenicio y 
arameo q”, «llamar», cf. DISO 2635). 
En hebreo aparecen como derivados el 
participio activo, atestiguado como sus- 
tantivo, góré, «el que llama», para de- 
signar una especie de perdiz (cf. KBL 
851b; GB 725a; como nombre de ani- 
mal está documentado también en el 
nombre personal gore”; cf. Noth, 1P 
230); el sustantivo migrá, «convocato- 
ria, proclamación, lectura, lugar de re- 
unión» (cf. E. Kutsch, ZAW 65 [19531 
247-253; P. Katz, ¿bíd., 253-253); el 
participio pasivo sustantivado gar?, 
«llamado, delegado», que sólo aparece 
en las construcciones q*rPé háteda (Nm 
1,6 K; 26,9 Q) y g*rPe moed (Nm 6,2) 
y que no significa «anunciador de las 
festividades» (como opina W. A. Irwin, 
AJSL 17 [19401] 95-97) o «llamado a 
la asamblea», sino «elegido por la asam- 
blea, delegado, diputado», designación 
de oficio que se encuentra también en 
Ez 23,23 (q*riPim) y en los escritos de 
Qumrán (cf. Kuhn, Konk. 195), y, fi- 
nalmente, el sustantivo, atestiguado sólo 
una vez, q*rP4, «anuncio» (Jon 3,2). Es 
dudoso si el sustantivo ugatítico qr, «lla- 
mada, grito, ruido» (cf. UT N. 2263; 
WUS N. 2448), tiene un equivalente 
hebreo (como opina M. Weippert, ZAW 
73 [1961] 97-99; cf. M. Dahood, 
Psalms Y [19661 122), pero es proba- 
ble que el sustantivo máqor de Sal 68, 
27 se derive de una raíz qúr, «convo- 
car» (cf. M. Dahood, Psalims 11 [1968] 
148; L. R. Fisher, Ras Shamra Parallels 
1 [19721 329). Sobre la forma verbal 


xy qr Llamar 


840 


qárd't como tercera persona femenino 
singular en ls 7,14, cf. GK $ 74g; Wild- 
berger, BK X, 267; distinta opinión, 
G. Rinaldi, BeO 10 [1968] 134. 


2. En el AT hebreo, el verbo qr 
aparece 730 Xx (qal, 661 x;  nifal, 
62 X; pual o qal pasivo, 7 X; véase 
GK $52e) y en el arameo 11 Xx (de 
ellas, 10 X qal y 1 Xx hitpael). Falta 
en Abd y Nah y es muy frecuente en 
Gn, ls, Jr y Sal, como muestra la pa- 
norámica que sigue (excluidos Nim 1, 
16 Q; 26,9 K; cf. ¿nf., qar?; excluidos 
Is 41,2; Jr 4,20; Prov 27,16; véase 
inf., => qrh): qal, Gn 105 Xx, Is 62 X, 
Sal 56 X, Jr 51 Xx, 1 Re 40 Xx, 1 Sm 
36 X, Ex y 2 Re cada uno 34 Xx, Jue 
y 2 Sm cada uno 27 X, Dt 19 Xx, Nm, 
Jos y Prov cada uno 15 Xx, 2 Cr 13 Xx, 
1 Cr 12X, Os, Zac y Job cada uno 
10 X; nifal, Is 15 Xx, Jr 11 Xx, Gn y 
Est cada uno 6 X; pual, Is 6 X, ade- 
más Ez 10,13. o 

Entre los sustantivos migrdP aparece 
23 X (Lv 11 xXx, Nm 7 Xx; 19 x uni- 
do a qóde3); qor?, 2 X; qár?, 3 X 
(Nm 1,16 K; 16,2; 26,9 Q), y gra, 
1 a 


3. El verbo qr, que rara vez se 
aplica a los animales (cf. Sal 147,9; 
sobre ls 21,8 y 34,14, cf. BH?) y casi 
nunca se emplea en sentido traslaticio 
(con ¿*hom, «abismo primigenio», como 
sujeto: Sal 42,8; con hokma, «sabidu- 
ría»: Prov 1,21.24; 8,1.4; 9,3; con 
Resilat, «necedad»: Prov 9,15), es en 
hebreo la palabra usual para «llamar». 
En rigor, prescindiendo de expresiones 
como ztn gol, n$ gol, qol "el (> qul), 
qr' no tiene sinónimos, porque los con- 
ceptos que eventualmente entrarían en 
consideración tienen todos significados 


especiales, como hgh, «leer a media 


voz»; 2kr); —>qd3 piel, «santificar, 
proclamar» (no sólo en relación con 
fiestas en paralelo a qr, Jl 1,14; 2,15, 
como opina Kutsch, loc. ci£., 249, nota 2, 
sino también con una comida, 1 Sm 16, 
5); $rg, «silbar» (1s 5,26; 7,18; Zac 10, 
8); —=>54g O %g, «pedir auxilio», como 
términos técnicos para indicar el grito 
de auxilio (cf. sobre ello H. J. Boecker, 
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Redeformen des Recbtsleben im AT 
[1964] 61-66) y los restantes verbos 
que significan «gritar» (=> sg, 3). 


En acádico, donde la raíz tiene, como en 
árabe, una evolución semántica distinta, gr 
posee el significado especial de «invitar», 
mientras que para «llamar» se emplean 
una serie de verbos como zakaru, nabd, 
ragáma y, sobre todo, $asá, que semántica- 
mente es el que mejor corresponde al he- 
breo qr. Mientras en hebreo pr significa 
«abrir la boca», en ugarítico está docu- 
mentado el significado «llamar, declarar, 
nombrat» de este verbo; cf. UT N, 2078; 
WUS N, 2245. Sobre el verbo *gwb 1I, 
«llamar», en Sal 19,5, cf, M. Dahood, 
Psalms 1 (1966) 121-122. | 


El significado básico de qr parece 
ser: atraer a sí por medio del sonido 
de la voz la atención de alguien para 
ponerse en contacto con él. La reacción 
del llamado se expresa con —>'2b, que 
significa ante todo «teaccionar», O tam- 
bién con -—>3m*, «escuchar». Por ello 
no es extraño que gr se utilice muchas 
veces en estrecha relación con “n2b (cf. 1s 
50,2; 58,9; 65,12.24; 66,4; Jr 7,13.27; 
35,17; Sal 4,2; 17,6; 22,3; 91,15; 99, 
6; 102,3; 118,5; 119,145; 120,1; 138, 
3; Job 5,1; 9,16; 12,4; 13,22; 19,16; 
Prov 1,28; 21,13; Cant 5,6) o con $m* 
(Zac 7,13; Sal 4,4; 34,7). qr, como 
palabra que designa el hecho de la co- 
municación, va seguido con frecuencia 
de un verbum dicendi como *mr, «de- 
cir» (Gn 3,9; 12,18; 19,5; 21,17; 22, 
11.15; 24,58 y passim; paralelo de gr, 
Is 61,6, nifal; 62,4, nifal; Prov 1,21); 
dbr piel, «hablar» (Gn 20,8; Ex 34,31; 
Lv 1,1; paralelo de qr, 1s 65,24; 66,4; 
Jr 7,13.27; 20,8; 35,17; Sal 50,1); ngd 
hifil, «dar a conocer» (1 Sm 19,7; 2 Sm 
18,25; 2 Re 7,10.11); spr piel, «narrar» 
(Gn 41,8), o $im d*barim, «presentar 
palabras» (Ex 19,7). En el caso de un 
leproso que debe gritar «impuro, im- 
puto» (Lv 13,45), gr significa lo que 
previene en vez de lo que produce un 
eventual contacto; cf. también Lam 
4,15. 

El verbo gr tiene diversos matices 
de significado que no se deben prima- 
riamente a una determinada evolución 
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semántica, sino a su uso en un con- 
texto determinado; así, «gritar», «pro- 
clamar», «designar», «invocar», etc. No 
siempre se puede establecer una distin- 
ción precisa entre estos significados con- 
dicionados por el contexto y el ambien- 
te vital. El apartado siguiente presenta 
un intento de clasificación. 

a) Cuando se trata de comunicación 
mediante el sonido de la voz, qr signi- 
fica «gritar», referido, por ejemplo, a 
gente que se enfrenta: Goliat grita a las 
filas de Israel (1 Sm 17,8); Abner grita 
a Joab (2 Sm 2,26), el mariscal asirio 
grita a los judíos (2 Re 18,28); según 
las reglas de la guerra, primero se de- 
bía «proponer» al enemigo «un tratado 
de paz» (Dt 20,10); terminado el con- 
flicto, se ofrece al adversario la «paz» 
(Jue 21,13); cf. Mig 3,5, donde el ver- 
bo, sin embargo, puede significar igual- 
mente «anunciar, proclamar». Estrecha- 
mente unido al matiz «gritar» está el 
de la proclamación, la declaración y el 
anuncio: su contenido puede ser un 
grito, como «¡atención!» (Gn 41,43), 
«¡impuro, impuro!» (Lv 13,45; cf. Lam 
4,15), «espada de Yahvé y de Gedeón» 
(Jue 7,20); un anuncio, como «así se 
trata al hombre a quien el rey quiere 
honrar» (Est 6,9.11); una declaración 
solemne, como «¡tú eres mi padre!» 
(Sal 89,27; cf. M. Dahood, Psalims YI 
[1968] 317), o una auténtica procla- 
mación, como «¡mañana es fiesta en 
honor de Yahvé!» (Ex 32,5). 

Cuando se trata de decretos oficiales, 
como en el último caso, gr significa la 
mayoría de las veces «proclamar»: así 
se emplea en sentido absoluto para una 
proclamación (Lv 23,21), para procla- 
mar un decreto de remisión (S*mitta, 
Dt 15,2), de liberación (d*ror, Lv 25, 
10; Is 61,1; Jr 34,8.15.17; cf. M. Da- 
vid, OTIS 5 [1948] 63-79), para pro- 
clamar un ayuno (só, 1 Re 21,9.12; 
Jr 36,9; Jon 3,5; Esd 8,21; 2 Cr 20,3), 
una ofrenda voluntaria (n*dabot, Ám 
4,5), una celebración (“sára, Jl 1,14; 
2,15; cf. el excursus en Wolff, BK 
XIV/2, 23s, con bibliografía), una fies- 
ta (mó'ed, Lam 1,15), un día (yo, 
Lam 1,21) o un año de gracia de Yahvé 
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(Senat-rason I*Y bwb, 1s 61,2), una asam- 
blea (migra Is 1,13), una asamblea 
santa (migr? qódes, Lv 23,2.3.4.37; 
cf. Kutsch, loc. cif., 247ss), la realeza 
(meluka, ls 34,12; cf. Neh 6,7) y quizá 
también la guerra (milbama, así opina 
Dahood, Bibl 52 [1971] 348s: «when 
war is declared», Ex 1,10, texto dudo- 
so; cf., sin embargo, Mig 3,5, donde 
ads está en paralelo a gr; sobre ello 
Kutsch, loc. cif., 249, nota 2; —> grb, 
3b). | 

En la literatura profética, q+” se con- 
vierte en término técnico para «anun- 
ciar» (1 Re 13,32; 2 Re 23,16.17; ls 
40,2.6; 58,1; Jr 2,2; 3,12; 7,2; 11,6; 
19,2; 20,8; 46,17, texto dudoso 49,29; 
Jl 4,9; Jon 1,2; 3,2.4; Zac 1,4.14.17; 
7,7, con Yahvé como sujeto; Neh 6,7). 
En algunos casos, q+” con este significa- 
do está unido a > $ém Y hwh. Hay que 
distinguir muy rigurosamente estos pa- 
sajes de aquellos otros en que aparece 
la expresión frecuente qr be$em Y hwh, 
«invocar el nombre de Yahvé» (cf. ¿nf., 
4). En los casos que acaban de mencio- 
narse se trata de una proclamación o 
anuncio de la importancia del nombre 
de Yahvé: así, qr $em Y bwh, «procla- 
mar el nombre de Yahvé» (Dt 32,3); 
qr be$em Y bwh, «dar a conocer el nom- 
bre de Yahvé» (Is 12,4; Sal 105,1 
= 1 Cr 16,8), y además dos textos en 
los que Yahvé es sujeto: Ex 33,19; 34, 
5 (cf. v. 6). La preposición b* tiene aquí 
el mismo significado que en la construc- 
ción dbr piel b* de Dt 6,7; 1 Sm 19, 
3.4 (cf. GK $ 1191). | 

b) Un matiz frecuente es «citar» 
en el sentido de «llamar a sí» o «invi- 
tar». Se encuentra, sobre todo, en los 
casos en que se habla de una toma de 
contacto cuando hay cierta distancia: 


el faraón hace llamar a sí a Abrahán 


(Gn 12,18), Abimelec llama-a sus ser- 
vidores (Gn 20,8); cf. además Gn 24, 
57.58; 26,9; 27,1; 28,1; 39,14, etc. En 
estos Casos, qr” se construye, sin que 
haya diferencia de significado, con acu- 
sativo o con las preposiciones "el y ]l*. 
A veces el verbo -—> 3h, «enviar», pre- 
cede a qr (por ejemplo, en Gn 27,42; 
31,4; Ex 9,27; Nm 22,5.37; 1 Re 2,42; 
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12,3; SIb en paralelo con gr” en Jr 9, 
16). Cuando se trata de una comida, q» 
adopta el significado de «invitar» (Ex 
2,20; 34,15; Nm 25,2; 1 Sm 16,3 y 
passim). De aquí se deriva gari? (parti- 
cipio pasivo) como término técnico para 
«invitado» (1 Sm 9,13.22; 2 Sm 15,11; 
1 Re 1,41.49; Sof 1,7; Prov 9,18; sobre 
la diferencia entre gari?, «llamado, invi- 
tado», y niqr, «nombrado», cf. Joiion 
115, nota 2). Cuando se llama con otra 
finalidad, gr” adquiere el significado de 
«convocar»; así, en sentido jurídico, 
«convocar a alguien a juicio» (1 Sm 22, 
11; Is 59,4, cf. K. Cramer, ZAW 27 
[1907] 81s; Job 9,16; 13,22; cf. sobre 
ello Boecker, loc. cif., 58, nota 1). Tam- 
bién Dt 25,8 tiene este significado ju- 
rídico (cf. P. Volz, ZAW 32 [1912] 
127). qr” se utiliza igualmente en este 
sentido en pasajes como ls 44,7 y Job 
14,15. 

Por otra parte, gr significa «llamar 
a filas» o «enrolar» en el ejército; por 
ejemplo, Jue 8,1; Jr 4,5 (cf. Is 31,4, 
nifal, y Os 7,11); sobre ello, cf. R. Bach, 
Die Aufforderungen zur Flucht und zum 
Kampf im alttestamentlichen Propbe- 
tenspruch (1962) 51ss (no obstante, fal- 
ta un estudio de q). Con Yahvé como 
sujeto, qr significa también «llamar» 
(Is 41,9; 49,1, en paralelo con zkr hifil 
sem; 51,2; 54,6; cf. además 2 Re 3,10. 
13; 8,1; Is 13,3, en paralelo con swbh 
piel; 22,12.20; 41,4; 42,6; Jr 1,15; 
25,29; Ez 38,21; Os 11,1; 11,2, texto 
dudoso; Jl 3,5; Am 5,8; 7,4, texto 
dudoso; 9,6; Ag 1,11; Sal 105,16). En 
este sentido se usa qr unido a Sém en 


_la expresión qr betsem, «llamar por 


nombre», en cuyo caso Yahvé como «el 
que llama» entra en una relación inten- 
sa con el llamado (cf. GK $ 119k): así, 
con Besalel (Ex 31,2; 35,30), con las 
estrellas (Is 40,26), con Israel (Is 43,1; 
pero no en 45,3.4, donde qr significa 
«nombrar»); en sentido profano, la ex- 
presión significa «nombrar expresamen- 
te» en el sentido de «señalar, indicar» 
(Jos 21,9; Est 2,14, nifal; 1 Cr 6,50). 

c) Unido a Sem, qr es término téc- 
nico de la onomástica (> $ém). Origi- 
nalmente tiene dos sentidos: qr Sém 
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+ acusativo del nombre, «decir el nom- 
bre x» (Gn 3,20; 4,25.26; 5,2,3.29 y 
passim), y qr Sem I*fPel, «dar un nom- 
bre para», «dar nombre a alguien» (Gn 
2,20; 26,18; Is 65,15; Sal 147,4; Rut 
4 la). La última expresión se "emplea 
una vez en forma absoluta, es decir, sin 
preposición, en el sentido de «ser quien 
da el nombre» (Rut 4,11; sobre ello, 
C. J. Labuschagne, ZAW 79 [1967] 
364-367). Se encuentran con mucha 
frecuencia formas abreviadas de es- 
tas expresiones (con elipsis de Se): 
gr 1£/”el, «nombrar» (Gn 1,5.8.10; 2, 
19; 33,20; 35,18; Ex 33,7; Nm 13, 
16.24 y passim); qr con doble acusa- 
tivo, «nombrar», aparece rara vez (Gn 
26,33; Nm 32,41; Is 60,18). En rela- 
ción con la onomástica, gr besem sig- 
nifica algunas veces «dar un nombre» 
(Nm 32,38.42; Is 43,7, nifal; 44,5; 48, 
1, nifal con min; 65,1, pual, texto du- 
doso). Á este grupo pertenece también 
la expresión qr “al-$1mm0, «nombrar por 
su propio nombre» (Dt 3,14; 2 Sm 18, 
18; cf. también Esd 2,61, nifal; Neh 7, 
63, nifal; en forma elíptica sin Sem, 
1 Cr 23,14, nifal; con be$em, Sal 49,12, 
texto dudoso). La expresión técnica qr 
nifal Sem “al, «el nombre de alguien es 
anunciado, proclamado sobre», tiene 
significado jurídico cuando, al producit- 
se un cambio de propiedad, se proclama 
oficialmente el nombre del nuevo pro- 
pietario (2 Sm 12,28; Is 4,1; sobre ello, 
K. Galling, ThLZ 81 [1956] 65.70; 
Boecker, loc. cif., 166-168). Referido al 
nombre de Yahvé, este giro expresa su 
dominio: sobre Israel (Dt 28,10; Is 63, 


19, paralelo de m8! b2 «dominar»; Jr 


14,9, paralelo de betgéreb, «en medio 
de»; además, 2 Cr 7,14), sobre el arca 
(2 Sm 6,2), sobre el templo (1 Re 8,43; 
Jr 7,10.11.14.30; 32,34; 34,15; 2 Cr 
6,33), sobre la ciudad (Jr 25,29; Dn 
9,18.19), sobre los pueblos (Am 9,12), 
sobre el profeta (Jr 15,16). Cf. una pa- 
norámica de esta expresión y otras afi- 
nes en M. Weinfeld, Deuteronomy and 
the Deuteronomic School (1972) 325. 
«Mencionar el nombre» de una per- 
sona después de su muerte significa que 
sigue viviendo. La estirpe de los malva- 
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dos no volverá a «mencionarse» jamás 
(Is 14,20), mientras que se desea que el 
nombre de Jacob sea «mencionado» en 
sus hijos (Gn 48,16; cf. Gn 21,12) y - 
que el nombre de Boaz sea «menciona- 
do» en Israel (Rut 4,14; en este caso 
la expresión tiene el significado adicio- 
nal de «ser famoso»). 

d) Del matiz «proclamar, anunciar» 
resultó el significado «leer», debido, sin 
duda, a que al principio «leer» era «leer 
ante», en público, como en el caso de 
edictos oficiales. En los textos en que 
qr” significa «leer» tiene, en la gran 
mayoría de los casos, el matiz de «leer 
ante». Es sintomático que los LXX ha- 
yan traducido a veces q”, «anunciat», 
por «leer» (Jr 2,2; 3,12; 7,2.27; 19,2; 
Gvaywwoxev). El significado «leer 
para sí mismo» sólo aparece en Dt 17, 
19 y Hab 2,2 (en ambos casos con b*) 
y en 2 Re 5,7; 19,14; 22,8.16; Is 29, 
11.12; 34,16; 37,14 (con acusativo). 
Probablemente, los israelitas leían en 
voz alta, incluso en la época neotesta- 
mentaria (Hch 8,30: «le oyó leer al 
profeta Isaías»), como indica, entre 
otras cosas, el uso de hgh en el sentido 
de «leer a media voz» (cf. HAL 228a; 
L. Kohler, ZAW 32 [1912] 240). Sobre 
la costumbre de leer en voz alta, véanse 
A. Tacke, ZAW 31 (1911) 312-313; 
E. Kónig, ZAW 37 (1917-18) 163, 
nota 1. 

qr” aparece en diversas expresiones 
idiomáticas con el significado de «leer 
públicamente»: qr + acusativo, «leer 
algo (ante)» (Jr 36,8.23; 51,61.63); gr 
+ acusativo + b**ozné, «leer algo a los 
oídos de» (Ex 24,7; 2 Re 23,2 = 2 Cr 
34,30; Jr 29,29; 36,6.10.13.14,15.21); 
qr” + acusativo + néged, «leer algo en 
público» (Dt 31,11; Jos 8,34.35); gr 
+ acusativo + lifné, «leer algo en pre- 
sencia de» (2 Re 22,10; 2 Cr 34,24; 
nifal, Est 6,1), y gr b*, «leer en (ante)» 
(Neh 8,8.18; 9,3; nifal, 13,1). En Neh 
8,8, migr? significa «lectura (ante)», 
palabra que en el hebreo posterior de- 
signa lo que se leía con más frecuencia, 
es decir, la Sagrada Escritura (véase 
Kutsch, loc. cit., 2528). 

El significado de «dictar» en Jr 36, 
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18 (con el) deriva igualmente de «pro- 
clamar, anunciat». 


4. En el sentido de «gritar» a Yah- 
vé, qr” aparece 89 X, de ellas 47 x 
en Sal; sólo 5 Xx el verbo se refiere al 
gritar a otros dioses (1 Re 18,24-28; 
sobre la tesis de que /igrat en Ám 4,12 
designa el gritar a los dioses, véase 
G. W. Ramsey, JBL 89 [19701 187- 
191 [«prepare to call your gods»]; dis- 
tinta opinión, R. Youngblood, JBL 90 
[1971] 98; — grbh, 3a). Con este sig- 
_nificado, el verbo se construye indis- 
tintamente con /* o "21 (con "el: Dt 15, 
9; 24,15; Jue 16,28; 1 Sm 12,17.18; 
1 Re 8,43.52 y passim; unido al acusa- 
tivo: 1s 55,6; Sal 17,6; 18,4.7; 31,18; 
50,15; 53,5, paralelo 14,4; 86,5; 91, 
15; 118,5; 145,18; Lam 3,57; en algu- 
“nos textos, q se emplea en forma ab- 
soluta, pero el contexto indica clara- 
mente que se refiere a llamar a Dios: 
Sal 3,5; 27,7; 34,7; 56,10; 69,4; 102, 
3; 116,2), o con Sem en acusativo (Sal 
99,6; Lam 3,55; sobre Dt 32,3, cf. sup., 
3a), o se dice be$em Yhwh, en cuyo 
caso b* no tiene sentido instrumental, 
sino que expresa la estrecha relación 
entre el que invoca y el invocado (véase 
sup., 3b). En Jr 10,25 y Sal 79,6, qr 
besem Yhwb corresponde al concepto 
> yd. La expresión qr bi$ém Y hwh 
(o con sufijo) aparece 17 X como «in- 
vocar (el nombre de Yahvé)» (Gn 4,26; 
12,8; 13,4; 21,33; 26,25; 1 Re 18,24; 
2 Re 5,11; Is 64,6; Jr 10,25; Jl 3,5; 
Sof 3,9; Zac 13,9; Sal 79,6; 80,19; 116, 
4.13.17; no están incluidos Ex 33,19; 
34,5; Is 12,4; Sal 105,1 = 1 Cr 16,8, 
donde gr significa «anunciar»; véase 
sup., 3a. Cf. además —> Jem (biblio- 
grafía). 

- A veces es difícil determinar exacta- 
mente los matices de significado de gr 
en los casos antes mencionados: el in- 
vocar a Yahvé, que no siempre se refie- 
re a la invocación cultual, tiene varios 
sentidos: alabar, dar gracias, lamentarse, 
gritar, pedir auxilio, como se deduce de 
los verbos usados en paralelo, $w* piel, 
«gritar» (Sal 18,7), y hbnn hitpael, «su- 
plicar» (Sal 30,9), y del contexto corres- 
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pondiente. Dado que gr, al igual que 
Zq y sq (cf. sup., 3), puede designar el 
grito de auxilio (Gn 39,14.15.18), no es 
extraño que qr, «invocar», pueda tener 
también el sentido de «pedir ayuda (a)» 
(así, por ejemplo, Dt 15,9; 24,15; Jue 
15,18; 16,28; Ez 8,18; Jon 2 ,3; Sal 
281; 30,9; 50,15; 57,3; 81,8; 86,7; 
88,10). 

Yahvé es sujeto de gr 75 X, de ellas 
20 X en Ís (a diferencia de Lis., se han 
incluido también Ex 34,5; 1 Sm 3,6-8 
e Is 41,4); sólo 3 x es sujeto un ángel 
(Gn 21,17; 22,11.15) y 2 Xx una voz 
celeste (Is 40,3.6). En P aparece Yahvé 
como el que da el nombre (Gn 1,5.8.10; 
5,2; en Gn 11,9 Lis. considera a Yahvé 
como sujeto erróneamente, porque aquí, 
como en 16,14; Ex 15,23; ls 95, gr? 
está usado impersonalmente). Sobre la 
importancia de dar un nombre, —> Sé. 


Es sorprendente que gr, como desig- 
nación de un acto por el cual Yahvé es- 
tablece contacto, tenga en el Pentateu- 
co, prescindiendo de Gn 3,9, donde 
Yahvé restablece la relación con los 


hombres (el protoevangelio), exclusiva- 


mente a Moisés como objeto (Ex 3,4; 
19,3.20; 24,16 y Lv 1,1; en Nm 12,5, 
donde el objeto son Aarón y María, gr 
significa «llamar a sí»), mientras que 
en la obra histórica deuteronomista el 
objeto es Samuel, hecho que indica una 
vez más que Samuel estaba en la tradi- 
ción de Moisés (1 Sm 3,4.6.8.9.10; véa- 
se M. Newman, FS Muilenburg [1962] 
86-97). En la literatura profética, Yahvé 
llama a Israel (Os 11,1; Is 54,6), a las 
generaciones (Is 41,4), a los supervi- 
vientes (Jl 3,5), al patriarca Abrahán 
(Is 41,9; 51,2), al siervo de Dios (ls 
42,6; 49,1), al profeta Jeremías (Jr 1, 
15) y al siervo de Yahvé Eliaquín ds 
22,20). 


5. En los textos de Qumrán, Kuhn, 
(Konk. 195 y RQ 14 [1963] 224) enu- 
mera 20 casos vinculados al lenguaje 
del AT. En los LXX, gr se traduce 
preferentemente por xahelv, pocas ve- 
ces por Boúv (Boív suele traducir 2q/ 
sg), pero también por otros verbos, 
conforme a los diversos significados de 
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gr: xampúccerv y ávaryivmoxeny. So- 
bre los LXX y sobre el NT, véanse 
K. L. Schmidt, art. xahéw: ThW III, 
488-539; E. Stauffer, art. Bodw: ThW 
I, 624-627; WW. Grundmann, art. xp0- 
Luw: ThW III, 898-904; O. Betz, at- 
tículo. pwvéw: ThW 1X, 293-297; 
G. Friedrich, art. 4mpúcow: ThW III, 
695-714; R. Bultmann, art. ávayt 
vox: ThW 1, 347. 


J. C. LABUSCHAGNE 


amp qrb Acercarse 


1. qrb, «acercarse, estar cerca», pet- 
tenece al semítico común (Bergstr., Einf. 
187; sobre el acádico, cf. AHw 9016b. 
915-917; sobre el semítico norocciden- 
tal, cf. WUS N. 2429; UT N. 2268; 
DISO 264s; KBL 1120; LS 691s). 

En el AT, el verbo se encuentra en 
hebreo en qal (con participio o adjetivo 
verbal gáréb, «aproximándose»), nifal, 
piel y hifil; en arameo, en gal, pael y 
hafel. A ello hay que añadir el abstracto 
verbal femenino qgirba, «acercamiento»; 
los sustantivos gorban, «ofrecimiento», 
y qurbán, «entrega», y el adjetivo qád- 
rób, «cercano». 

El sustantivo g*rab, «lucha» (2 Sm 
17,11, texto dudoso; Zac 14,3; Sal 55, 
22, texto dudoso; 68,31; 78,9; 144,1; 
Job 38,23; Ecl 9,18), es extranjerismo 
arameo (arameo bíblico en Dn 7,21; 
Wagner N. 270); también el acádico 
garábu procede, según Von Soden, 
OrNS 37 (1968), del arameo (anterior- 
mente sostenía lo contrario Zimmern 
13; KBL 1120b). Probablemente perte- 
nece también a este grupo el plural 
gtrobim de Ez 23,5.12 con el signifí- 
cado de «preparados para el combate, 
guerreros» (Wagner N. 271). 


No hay que derivar de nuestra raíz gé- 
re2b, «interior, centro» (227 X, de ellas 
Dt 41 x, Sal 27 x, Lv 24 x, Jos 20 x), 
ni “agráb, «escorpión» (birradical; véase 
Meyer Il, 32; contra la opinión de KBL 
731a; L, Kohler, JSS 1 [1956] 17). 
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2. El verbo (incluido gáreb; cf. sup., 
1) aparece en el hebreo del AT 293 x, 
de ellas qal 107 x (Nm 14 Xx, Lv y 
Dt cada uno 13 X, Is y Ez cada uno 
9 X, incluido Ez 9,1; Sal 7 x, incluido 
Sal 55,19); nifal, 2 x (Ex 22,7; Jos 7, 
14); piel, «acercar», 7 X (cf. Jenni, 
HP 758); hifil, 177 X (Lv 89 x, Nm 
50 X, Ex y Ez cada uno 8 X); en el 
arameo del AT, 9 Xx (qal, 5 X; pael, 
«ofrecer», Esd 7,17; hafel, «introducir», 
Dn 7,13; «ofrecer», Esd 6,10.17). girba 
aparece 2 X (Is 58,2; Sal 73,28); gor- 
bán, 80 Xx (Lv 40 X, Nm 38 Xx, Ez 
2 X); gurbán, 2 X (Neh 10,35; 13,31); 
gárób, 717 X (excluido Ecl 4,17, qal; 
Ez 11 Xx, incluidos 23,5.12; Sal 9 X, 
Dt e Is cada uno 8 X); además, g*rab 
8X y 1 X en arameo. 


3.4) El significado básico del verbo 
en qal es «acercarse, llegar cerca». qrb 
se suele construir seguido de ”2l y, en 
ocasiones, también de /* (Ex 12,48), 
line (Ex 16,9; Lv 16,1; Nm 9.56 y 
passim), b* (Jue 19,13) o “al (2 Re 16, 
12). Conforme a este significado básico, 
hay que traducir el hifil por «acercar, 
poner cerca», y el adjetivo gárob, por 
«cercano»; el sentido de los derivados 
menos frecuentes se deduce de este sig- 
nificado básico. 


En varios contextos se emplea, como 
sinónimo de grb qal y hifil, 2g% qal/ 
nifal y hifil, a veces también en para- 
lelismo con qrb (cf. Is 41,1.21; 65,5). 
A diferencia de qrb, orientado sólo a 
la relación espacial (o temporal), mgS 
es un verbo de movimiento con el sig- 
nificado básico de «acercarse», que no 
se emplea en sentido temporal y apenas 
en traslaticio (imperfecto/imperativo/ 
infinitivo qal y perfecto/participio nifal 
constituyen juntos un paradigma; ngS 
qal aparece 68 X [de ellas 15 Xx en 
Gn]; nifal, 17 X [en BH, 1 Sm 14, 
24, ng% es una errata por gs; véase 
Hertzberg, ATD 10, 83, nota 6; en con- 
secuencia, hay que pasarlo de Lis. 902c 
a 901c]; hifil, «ofrecer», 37 X; hofal, 
«ser llevado», 2 X; hitpael, «acercar- 
se», 1 X; sobre las correspondencias 
en acádico y ugatítico, cf. AHw 710b; 
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WUS N. 1749-1750; E. Ullendotrff, JSS 
7 [1962] 340). 

El antónimo de grb es —> rhq (sobre 
el empleo merístico de garób y ráhog, 
cf. >rhqg, 3). 

b) En la mayoría de los textos, qgrb 
designa el acercamiento en sentido es- 
pacial: cuando unas personas se acercan 
mutuamente (Gn 37,18) o a un deter- 
minado objeto (Ex 3,5; también, por 
ejemplo, «acercarse al trabajo» = «po- 
nerse a trabajar», Ex 36,2), o bien, en 


un sentido secundario, cuando llega un 


grupo de personas con un determinado 
propósito (Nm 31,48; 36,1; Dt 1,22 y 
passim). Mencionamos a continuación 
algunos usos especiales: 

1) El campo semántico está muchas 
veces caracterizado por conceptos cul. 
tuales: puede uno acercarse a la Pascua 
(Ex 12,48; Lv 21,17s; Nm 17,5), al 
altar (Ex 40,32; Lv 9,75; 2 Re 16,12), 


al sacrificio (Lw 21,17), a la tienda 


santa (Lv 9,5; Nm 18,22), a la mesa 
(Ez 44,155), al monte (Dt 4,11), a Yah- 
vé (Ex 16,9; Lv 16,1; cf. Sal 65,5, piel). 
En este contexto se puede encontrar 
como sinónimo “md (lifne), «presentat- 
se ante» (Lv 9,5; Dt 4,11; Ez 44,155), 
pero también bo”, «llegar» (Ex 40,32). 

2) No es raro que el verbo aparez- 
ca también en relación con empresas 
bélicas: uno se acerca al (marcha para 
el) combate (Dt 20,2; cf. ng$ en Jue 
20,23; 1 Sm 7,10; 2 Sm 10,13 y pas- 
sim), se aproxima, llega cerca de los 
enemigos (Dt 2,19.37; 20,10; Jos 8,5; 
Jue 20,24; 1 Sm 17,48 y passim). 
A este grupo pertenece también el sus- 
tantivo, derivado de ese empleo del 
verbo, g*ráb, «lucha» (2 Sm 17,11; 
Zac 14,3, paralelo lhrm nifal; Sal 55,22, 
texto dudoso; 68,31; 78,9; 144,1, para- 
lelo milháma, «guerra»; Job 38,23, 
junto a milháma; Ecl 9,18, «la sabidu- 
ría vale más que las armas de guerra»). 


3) Hay que mencionar, además, un 
grupo de textos en los que grb designa 
el acercarse al proceso y a la sentencia 
judicial: Jos 7,14; Is 41,1.5 (paralelo 
»b, «venir»); 48,16; 57,3; tiene otro 
sentido en Mal 3,5, donde Yahvé se 


28 
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acerca al juicio. Cf. también ng en Is 
50,8. | 

4) Finalmente, grb significa «acer- 
carse» en sentido sexual: Gn 20,4 (véa- 
se 6, ng”, «tocar»); Lv 18,6.14.19; 20, 
16; Dt 22,14; Is 8,3; Ez 18,6; cf. ng 
en Ex 19,5. Sobre el adjetivo garób, 
cf. Ez 23,5.12, si es que no hay que 
suponer un derivado de g*ráb, «lucha» 
(cf. sup., 1). 

5) En sentido traslaticio, qrb puede 
traducirse una vez por «venir al en- 
cuentro» (paralelo “'$h hésed, «mostrar 
benevolencia»: 1 Re 2,7). 

c) qrb qal puede emplearse también 
en sentido temporal y designa entonces. 
el aproximarse de cualquier aconteci- 
miento inminente: días de luto (Gn 27, 
41), año sabático (Dt 15,9), los días. 
anunciados por el profeta (Ez 12,23), 
horrores (Is 54,14), la hora de la muer- 
te (Gn 47,29; Dt 31,14; 1 Re 2,1), el 
fin (Lam 4,18), el designio de Yahvé 
(Is 5,19, paralelo b0”, «venir»; Ez 9,1). 

El adjetivo qarob indica también este 
aspecto temporal (Nm 24,17, paralelo 
“atta, «ahora»; Dt 32,35; Is 13,6.22; 
Ez 7,7, cf. v. 8, miggárob, «dentro de 
poco»; 30,3.3; Jl 1,15; 2,1; 4,14; Abd 
15; Sof 1,7.14.14); sobre la designación 
de la proximidad del día de Yahvé, 
cf. inmf., 4e. 

d) El adjetivo aparece en una serie 
de textos en los que «cercano» tiene 
sentido de parentesco. qárób es, por 
ello, el «pariente». Así, gárób aparece 
junto a -—>"4h, «hermano»; -—>”em, 
«madre»; —> ben, «hijo»; bat, «hija», 
etcétera (Ex 32,27; Lv 21,2.3; 25,25; 
Nm 27,11; 2 Sm 19,43; Sal 38,12; Job 
19,14; Rut 2,20; 3,12; Neh 13,4). El 
grado preciso de parentesco indicado 
por qárób puede ser distinto, según el 
contexto. qá4rob se suele usar como con- 
cepto genérico para toda clase de pa- 
rentesco de sangre; por ejemplo, en Lv 
21,2: un sacerdote no debe contaminar- 
se con ningún muerto, a menos que se 
trate de sus consanguíneos más cerca- 
nos: madre, padre, hijo, hija, hermano, 
hermana soltera. En el mismo sentido 
hay que entender aquellos pasajes en 
los que el pariente más cercano tiene 
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que intervenir como «rescatador» (Lv 
25,25; Nm 27,11; Rut 2,20; 3,12). En 
Sal 38,12 no se piensa, desde luego, en 
una relación de parentesco en sentido 
estricto (g*róbay, «mis vecinos», junto 
a "o0btbay, «mis amigos», y réay, «mis 
compañeros»; —> ré%); cf. también Prov 
27,10, «más vale vecino cerca que het- 
mano lejos». 

e) qrb hifil tiene, ante todo, signi- 
ficado causativo: «hacer acercarse» (Ex 
28,1; 29,4.8; 40,12.14 y passim), «lle- 
var» (Lv 2,8; Nm 15,33; Jos 8,23; Jue 
3,175; 5,25 y passim). Pero el hifil se 
puede emplear también como causativo 
interno similar al qal: «acercarse» (Gn 
12,11; Ex 14,10; Is 26,17). Sobre la 
diferencia entre qrb piel e hifil, véase 
Jenni, HP 75-77. 

Sobre todo, qgrb hifil se convierte en 
término técnico del lenguaje cultual, en 
el que designa la «presentación» de las 


ofrendas en el altar. Los testimonios se ' 


acumulan en Lv-Nm y Ez 43ss. Aquí se 
encuentra una serie de sinónimos: b0” 
hifil, «llevar» (Lv 2,8); n2g$ hifil, «acer- 
car» (Mal 1,8); nin, «poner (en el al- 
tar)» (Lv 22,22); $b hifil, «ofrecer» 
(Sal 72,10). 

A partir de este significado cultual 
del verbo en hifil hay que entender el 
sustantivo gorbán, que debe traducirse 
por «ofrecimiento», pero que puede in- 
dicar también lo que se ofrece, la 
«ofrenda». 

gorbán puede estar solo y significar 
entonces holocausto (Lv 1,2.3.10.14 y 
passim) o sacrificio de comunión (Lv 
2,5) o de salvación (Lv 3,1), etc. gor- 
bán puede emplearse también como 
concepto genérico para muy diversas 
clases de ofrendas (Lv 22,18; Nm 15, 
4; 15,25; 18,9). Pero hay conexiones 
con otros conceptos sacrificiales (ofren- 
da de las primicias, Lv 2,12; sacrificio 
de comunión, Lv 2,1.4.13; holocausto, 
Lv 22,27). gorbán se emplea muchas 
veces unido a qrb hifil (por ejemplo, en 
Nm 6,14) o a b0 hifil (Lv 4,23.28; Nm 
3,15 y passim). 


4. En sentido teológico más o me- 
nos marcado se encuentran formas de 
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la raíz qrb en los ámbitos del culto 
(4a-b), de la vida jurídica (4c-d), de la 
escatología profética (4e) y, con Yahvé 
como sujeto, sobre todo en himnos y 
oraciones (4f). 

a) La idea de que el hombre no 
debe acercarse a Yahvé o al lugar don- 
de él está presente es antiquísima y a 
veces se expresa también con qrb gal; 
así ocutre en la primitiva tradición lo- 
cal del «lugar santo» de Ex 3,5 (véase 
Noth, ATD 5, 26), al que Moisés no 
debe acercarse y cuya cercanía sólo pue- 
de pisar descalzo. Según Dt 5,26s, el 
pueblo se niega a acercarse al monte, 
porque, si lo hiciera, moriría; a Moisés, 
sin embargo, se le permite acercarse 
(cf., no obstante, Dt 4,11). A este con- 
texto pertenecen también Gn 28,16s; 
32,31; Ex 19,12; Jue 6,22s y otros, 
aunque en ellos no aparece grb, pero sí 
la clara consecuencia de que el que se 
acerca demasiado a Yahvé o lo mira 
cara a cada tiene que morir (cf. Is 65, 
5). La misma idea se expresa con el vet- 
bo ng? en Ex 24,2 y se recoge en la 
promesa profética de salvación en Jr 
30,21. 

Se hace una afirmación análoga sobre 
el santuario peregrinante del «arca» 
(Jos 3,4, grb, aunque se trata de una 
adición secundaria en el contexto; véase 
2 Sm 6,6s, sin qrb). Concepciones simi- 
lares están vinculadas a la «tienda» 
(cf. Ex 33,8.10, sin grb). Los fragmen- 
tos de P en Nm las recogen, pero mo- 
dificándolas en el sentido de que sólo 
una tribu, la de los levitas, puede acet- 
carse a la «tienda» (Nm 1,51; 3,10.38; 
17,28; 18,7, en todos los casos gáreb; 
cf. 18,3s). O sólo puede «acercarse un 
determinado grupo de sacerdotes (2?) 
(Lv 16,1ss; cf. 10,1ss) o únicamente 
sacerdotes que no tengan defecto cot- 
poral (Lv 21,17ss) y sean puros (22,3). 
Tales frases van seguidas con frecuen- 
cia de la afirmación estereotipada de 
que, sí se acerca uno sin haber sido 
llamado, tiene que morir (=> zár, 3c). 
Cf., además, Ex 40,32.46; 2 Re 16,12 
(el rey Acaz se acerca a un altar extran- 
jero); Ez 42,14; 44,15s. A veces se 
afirma también que el pueblo debe acer- 
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carse a (la tienda de) Yahvé (Ex 16,9; 
Lv 9,5); pero en realidad se queda le- 
jos, mientras que —como aparece en 
Lv 9,7s— sólo Aarón y sus hijos se 
acercan efectivamente al altar (cf. sobre 
todo el conjunto Eichrodt 1, 176ss, con 
amplia bibliografía; Von Rad 1, 218ss). 

Así, pues, se pueden distinguir clara- 
mente las líneas siguientes: 1) ningún 
hombre puede acercarse a Yahvé o al 
lugar donde reside; el que se acerque ha 
de morir (Ex 3,5; Jos 3,4; cf. Gn 28, 
l6s; 32,31); 2) todos (el pueblo) se 
acercan ante Yahvé (Ex 16,9; Lv 9,5; 
Dt 4,11), pero se tiene siempre la im- 
presión de que se trata de un acerca- 
miento a distancia respetuosa (Ex 16, 
10: «... se volvieron hacia el desierto 
y he aquí que la gloria de Yahvé apa- 
reció en la nube»); Dt 4,11 queda li- 
mitado de nuevo por 5,26s (sólo Moi- 
sés se acerca realmente); Lv 9,5, por 
97s (sólo se acercan los sacerdotes); 
3) solamente Moisés puede acercarse 
(Dt 5,27; cf. Ex 19,12); 4) sólo sacer- 
dotes (Nm 1,51 y passim) o determina- 
dos grupos sacerdotales (Lv 21,17ss y 
passim) pueden acercarse. 

b) qgrb hifil es, ante todo, término 
técnico del lenguaje cultual y designa 
la «presentación» de la ofrenda. qrb 
hifil se refiere en este sentido a toda 
posible clase de ofrenda, incluso a la 
indebida (Lv 10,1; Nm 15,7.13; 26, 
61). Normalmente la ofrenda se presen- 
ta a Yahvé (!*Y hwb, lifne Y bwbh o ré*h 
nibo“h leY bwb, «en olor agradable para 
Yahvé»). Es antiquísimo Nm 28,2, don- 
de se designa la ofrenda (gorbáan) como 
comida de Yahvé. Evidentemente, una 
ofrenda que no se presenta a Yahvé es 
objeto de rechazo (2 Re 16,12; Ez 
20,28). 

A veces grb hifil puede significar, en 
sentido amplio, el hacer traer el animal 
sacrificial para el sacrificio (Lv 8,18.22 
y passim) o el hacer acercarse a la tien- 
da santa (Ex 29,4.8 y passim). 

c) Una serie de normas jurídicas 
formuladas apodícticamente señalan los 
límites establecidos por Yahvé en el 
acercamiento sexual (qrb qal en sentido 


sexual; cf. sup., 3b[41): con parientes - 
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(Lv 18,6), con la mujer del tío paterno 
(18,14), con la mujer durante la mens- 
truación (18,19; cf. Ez 18,6), con ani- 
males (20,16). En los casos citados se 
emplea qrb qal, pero en prohibiciones 
similares en este contexto se utilizan 
verbos como —> glh piel (4c) o Skb, 
«yacer con». 

d) Cuando, en una situación jurídi- 
ca controvertida, se lleva el pleito ante 
Yahvé o las partes en conflicto se pre- 
sentan ante Yahvé, se emplea grb. Así, 
Moisés lleva la cuestión de las hijas he- 
rederas ante Yahvé (Nm 27,5, qrb hifil). 
Según Dt 1,17, una causa demasiado 
difícil de juzgar debe ser llevada ante 
Yahvé (qrb hifil) para que él la oiga. 
Cuando se da este caso, los contendien- 
tes son invitados a presentarse ante 
Yahvé (Ex 22,7, piel; Jos 7,14, qal/ 
nifal, vv. 16-18, hifil; 1 Sm 10,20s, hi- 
fil; 14,36, gal). | 

En el Déutero-Isaías volvemos a en- 
contrar este contexto cuando se invita 
a comparecer a juicio: Is 41,1.5; (48, 
16); cf. 41,21 y más adelante 57,3. Pero 
aquí son invitados a presentarse los 
pueblos. 

e) El tema de la ruina o salvación 
cercanas ocupa un espacio relativamente 
amplio, sobre todo en la literatura pro- 
fética; para ello se emplea de manera 
especial el adjetivo garob (cf. sup., 3c). 
Del día cercano de la perdición o del 
juicio hablan Dt 32,35; Is 13,6.22; Jr 
48,16; Ez 7,7; 12,23, qal; 22,4, hifil; 
30,3; Jl 1,15; 2,1; 4,16; Abd 15; Sof 
1,7.14 (> yom, 4b, sobre la concep- 
ción del «día de Yahvé»). El hecho de 
que se anuncie el día de Yahvé como 
cercano subraya la severidad de las pa- 
labras de juicio. El mismo Yahvé puede 
acercarse al juicio (Mal 3,5). Sobre po- 
sibles antecedentes de esta idea, véase 
J.-G. Heintz, VI 21 (1971) 528-540 
qpeaciOS de la carta de Mari ARM X, 

. 6). 


Se indica también que la salvación 
está cerca: Is 51,5, «mi salvación es 
inminente, llega mi liberación»; 56,1, 
«pronto llegará mi salvación y se reve- 
lará mi justicia»; cf. además ls 46,13; 
54,14; Ez 36,8. | | 
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f) Finalmente, hay que mencionar 
una serie de textos según los cuales Yah- 
vé mismo está cerca. La idea de que 
Yahvé se acerca a su pueblo para ayu- 
darle, para luchar, es un teologúmeno 
muy antiguo (cf. las epifanías), pero 
aquí se emplean verbos como — y? 
(Jue 5,4; Sal 68,8), -> qúsm (Sal 68,2) 
y otros, no qrb. 

En época posterior, qgrb designa más 
la cercanía permanente de Yahvé. Dios 
está cerca de los que lo invocan (Dt 
4,17; Is 55,6; Sal 145,18; Lam 3,57, 
en todos los casos con gr, «invocar»; 
cf. Lv 10,3; Sal 148,14). La misma idea 
se encuentra en la petición de que Yah- 
vé esté cerca del orante (1 Re 8,59; 
Sal 22,12: «no estés lejos de mí, porque 
se acerca la angustia»; 69,19: «acércate 
a mi alma»; 119,169) y en las mani- 
festaciones de confianza (Is 50,8: «el 
que hace valer mi derecho está cerca»; 
Sal 85,10: «su ayuda está cerca de los 
que lo temen»; el sustantivo girba en 
Sal 34,19 y 73,28; cf. Is 58,2 en la 
exhortación profética). | 

En esta línea están también las afir- 
maciones de que las palabras de Yahvé, 
la ley, son cercanas y comprensibles (Dt 
30,14); solamente los malvados están 
lejos de la ley (Sal 119,151). 


Por eso el impío no puede vivir cer- 
ca de Dios (Jr 12,2: «tú estás cerca de 
su boca, pero lejos de su corazón»), y 
el que no se acerca a Dios es impío y 


sobre él recae la amenaza profética (Sof 


3,2; aquí hay que entender grb en sen- 
tido amplio como indica el paralelismo 
con el verbo b£b, «confiar»). 

La afirmación de que Yahvé es el 
Dios cercano no debe entenderse ertó- 
neamente como si él sólo viera lo que 
tiene lugar directamente ante sus ojos 
(Jr 23,23: «¿acaso soy yo Dios sólo de 
cerca y no también Dios de lejos?»). 
Tampoco significa que él puede actuar 
solamente desde cerca (Is 57,19: «yo 
realizo salvación para los de lejos y los 
de cerca»). 


5. La raíz grb no tiene en los LXX 
una correspondencia unitaria: son fre- 
cuentes mpooépyecdos y ¿yyiCerv; qrb 
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hifil, «ofrecer», se traduce por Tpo0ga- 
vewy y tmpoowéperv (cf. K. L. Schmidt, 
art. Tpork«Yyw: ThW 1 131-133; 
H. Preisker, éyyúc: ThW IT, 329-332; 
J. Schneider, art. tporépyouas: ThW 
II, 680-682; K. Weiss, att. tpoopép: 
ThW 1X, 67-70). 


J. KUHLEWEIN 


mp grb Ocurrir 


1. La raíz se encuentra en hebreo 
en las dos formas grh (*gry) y qr 11 (a 
veces yuxtapuestas: Gn 42,4.38 = gr; 
44 29 = qrb; Dn 10,14 K = grb, Q 
= qr, en la expresión estereotipada /* 
+ infinitivo constructo ligrat, «en opo- 
sición a, frente a», siempre gr”). Fuera 
de la Biblia aparece gry, «alcanzar, en- 
contrar», en ugarítico (WUS N. 2454; 
UT N. 2277), y lgrt, «(pico) contra 
(pico)», en la inscripción de Siloé, lín. 4. 
Otros testimonios (débiles) proceden 
del púnico (Poen. 1023, cf. DISO 264; 
dudoso, cf. Sznycer 144) y del arameo 
imperial (Cowley N. 71, lín. 18, grb, 
«acontecer»); sobre el arameo posterior 
y las correspondencias semíticas meri- 
dionales, cf. LS 691a. 

En el AT, ambas formas están ates- 
tiguadas en gal, «ocurrir, alcanzar, en- 
contrar»; nifal, «hacer encontrarse, en- 
contrarse», y hifil, «hacer llegar, dis- 
poner». Son formas nominales: qga4rz, 
«suceso»; q*%í, «encuentro (hostil)»; 
miqre, «casualidad, destino», y quizá 
yiqrá, «reunión» (así, L. Kohler, ThZ 
3 [1947] 390-393, respecto a ls 28,16; 
KBL 399a; tradicionalmente vinculado 
a yagár, «valioso» [> kbd, 11; así, 
por ejemplo, Kaiser, ATD 18, 198). 


Es dudosa la pertenencia a esta raíz de 
górá, «viga, maderamen» (Gn 19,8; 2 Re 
6,2.5; Cant 1,17; 2 Cr 3,7); m*gare, «ma- 
deramen» (Ecl 10,18), y del denominativo 
grb piel, «entibar, construir con vigas» (Sal 
104,3; Neh 2,8; 3,3.6; 2 Cr 34,11), pero 
sobre todo de qirya, «ciudad» (=> Gr, 1). 


2. Estadística: qr/grb qal aparece 
25Xx (124 13 Xx; incluido ls 41,2, 
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que otros adscriben a —>qr 1); nifal, 
12Xx (6 + 6 X; incluido Jr 4,20, que 
Lis. computa en gr 1; cf. también Ru- 
dolph, HAT 12, 36); hifil, 4x (1 
+ 3 X); liqrat, 121 X (incluido Jos 
11,20, según Mand.; 1 Sm 20 Xx, 2 Re 
16 X, 2 Sm 13 X, Gn y Jue cada uno 
11 Xx, Nm 9 x, Ex y 1 Re cada uno 
7X, Jos 5 X); qgáaré, 1 Xx (Dt 23,11); 
geri, 7 X (sólo en Lv 26,21-41); mi- 
qr2, 10 X (Ecl 7 Xx; 1 Sm 6,9; 20,26; 
Rut 2,3); en total, 180 x (gr, 140 X; 
qrh, 40 X). 


3.4) El concepto del encuentro pet- 
sonal (hostil o amistoso, intencionado 
o casual) se expresa en hebreo, sobre 
todo con los verbos pg" «encontrar a 
alguien, topar con alguien» (Gn 32,2; 
Ex 5,20 y passim; con frecuencia en 
sentido hostil, «caer sobre» o similares); 
gdm piel, «llegar, ir al encuentro» (Dt 
23,5 y passim, muchas veces con dones; 
> qédem), y >—m>, «alcanzar, topar, 
encontrar» (Gn 4,14 y passim, cf. tam- 
bién mbh Il, «tropezar, encontrar», en 
Nm 34,11, referido a la línea de una 
frontera; Wagner N. 159). Por el con- 
trario, en grb/qr, cuando no se trata 
del infinitivo constructo convertido en 
preposición ligrat, «en oposición a, 
frente a», disminuyen los sujetos perso- 
nales (en qal sólo Dt 25,18: «cómo ellos 
[los amalecitas] te salieron al encuen- 
tro en el camino»). liqrat designa la con- 
traposición de personas (Gn 15,10, re- 
ferido a cosas: «colocó cada una de las 
partes frente a la otra») en forma amis- 
tosa u hostil (muchas veces con verbos 
de movimiento: unas 40 X con —> ys, 
«salir»; 15 X con —>blk, «ir»; véase 
también la expresión fija hlk “im... 
[+ b*1 + g*rz, «oponerse a alguien», 
en Lv 26,21-41). La expresión «frente 
a Dios» aparece en Ex 19,17: «enton- 
ces Moisés sacó al pueblo del campa- 
mento, al encuentro de Dios», y Ám 
4,12: «prepárate, Israel, al encuentro 
con tu Dios». 


b) Es característico de la mayoría de 
los textos el uso de realidades abstrac- 
tas como sujeto de qrh/qr. Toda suerte 
de acontecimientos y avatares de la vida 
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humana «ocutren» y «tienen lugar» más 
O menos casualmente o sin indicación 
explícita de su autor; de ello se habla 
en los sumarios generales (Gn 42,29: 
«todo lo que les había sucedido», cf. Est 
4,7; 6,13; Gn 49,1: «todo lo que os 
sucederá en el futuro», cf. Dn 10,14; 
Nm 11,23; 1s 41,22: «lo que sucederá») 
o en afirmaciones más concretas sobre 
acontecimientos agradables (Is 41,2: 
sédeq, «salvación»; Prov 27,16, texto 
dudoso; Rut 2,3, con grh qal migre: 
«sucedió que fue a parar precisamente 
a la hacienda de Boaz») o menos agra- 
dables (C4són, «desgracia»: Gn 42,4.38; 
44,29; ráa, «desgracia»: Dt 31,29; Jr 
44,23; milbama, «guerra»: Ex 1,10; 
“Gwón, «culpa»: 1 Sm 28,10; además, 
Lv 10,19; 1s 51,19; Jr 13,22; Job 4, 
14; cf. gar, «acontecimiento (noctut- 
no)», en Dt 23,11, eufemismo para re- 
ferirse a la polución que causa impure- 
za ritual; cf. 1 Sm 20,26, migr2). En 
1 Sm 6,9 miqre es definido expresa- 
mente como «casualidad (desafortuna- 
da)» para dejar claro que Dios no es el 
causante. En Ecl, migré se convierte 
en una de las expresiones para indicar 
«destino» en el sentido más general 
(Ecl 2,14.15; 3,19, 3 X; 9,2.3). 


>1h pual, «ocurrir», parece sinónimo de 
grh en Sal 91,10 (raa, «desgracia») y Prov 
12,21 Cáwen, «ruina»), mientras que 2h 
piel, «hacer ocutrir», en Ex 21,13 («Dios 
lo hizo ocurrir», es decir, «lo dispuso») es 
comparable a grh hifil (cf. ¿nf., 4). 

También de las raíces verbales mencio- 
nadas en 3a se pueden formar vocablos afi- 
nes: péga", «acontecimiento» (1 Re 5,18: 
péga ra, «infortunio»), «casualidad» (Ecl 
9111); gdm hifil, «encontrar» (Am 9,10: 
ráa, «ruina»). 


c) El aspecto de lo fortuito destaca 
fuertemente en qr nifal, «dejarse en- 
contrat» (Dt 22,6, referido al hallazgo 
casual de un nido de pájaros; 2 Sm 1,6: 
«llegué casualmente al monte Gelboé»; 
18,9: «Absalón fue a dar por casualidad 
ante los siervos de David»; 20,1: «esta- 
ba allí por casualidad un desalmado». 

Sobre los otros pasajes en nifal y so- 
bre los que en hifil tienen valor teoló- 
gico (menos grh hifil, «hacer que le 
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caiga a uno en suerte, elegir para sí», 
en Nm 35,11), cf. inf., 4. 


4. En la presentación de la historia 
entre Dios y su pueblo se emplea en 
algunos textos qrh/qr para designar la 
conducción y revelación divina. En los 
acontecimientos acaecidos durante la 
peregrinación por el desierto se reco- 
noce el cumplimiento de la palabra de 
Yahvé; Nm 11,23: «Pero Yahvé dijo 
a Moisés: ¿acaso es demasiado corta 
la mano de Yahvé? Pronto verás sí mi 
palabra te alcanza (qrh qal) o no». In- 
cluso la casualidad (2iqr2) de Rut 2,3 
«es, naturalmente, para el narrador dis- 
posición divina (cf. v. 20)» (Rudolph, 
KAT XVII/1, 48; una expresión direc- 
ta para indicar la disposición divina es 
sibbá, «giro», en 1 Re 12,15, paralelo 
de 2 Cr 10,15, nesibba; cf. Th. Willi, 
Die Chronik als Auslegung [19721 87). 

grb/qr hifil se emplea cuando se 
trata de expresar la conducción y dis- 
posición divina; Gn 24,12: «disponlo 
hoy para mí» (cf. Von Rad, ATD 3, 
205.207, sobre el «carácter profano de 
las expresiones con las que el narrador 
habla de esta conducción»); 27,20: 
«Yahvé, tu Dios, me la ha hecho en- 
contrat»; Jr 32,23: «por eso hiciste caer 
todas estas desgracias sobre ellos». 

En dos textos, qrh/qr describe la in- 
tervención personal de Yahvé en la 
vida de los hombres: cuando los sacó 
de Egipto (Ex 3,18: «Yahvé, el Dios 
de los hebreos, nos ha encontrado»; 
igualmente en 5,3; distinta opinión, 
- C. Rabin, «Scripta Hierosolymitana» 8 
[19611 399: grb, «invitar a la fiesta»; 
cf. 2 Re 6,23: krb keéra, «dar un ban- 
quete»; cf. Barr, CPT 102s) y en la 
historia de Balaán (Nm 23,3.4.15.16). 
En ambos casos Yahvé encuentra in- 
esperada y personalmente a alguien y 
conduce a quienes se aparece a la obe- 
diencia respecto a él. 


5. Los LXX traducen la mayoría de 
las veces qrh y qr por guvavtáv O 
ovuBatveiv. En algunos textos se su- 
pone gr” 1; por ejemplo, en Ex 3,18; 
5,3 (mpooxaheiv); Am 4,12 (émuxa- 
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AMetv). El NT sigue el uso de los LXX 
(por ejemplo, Mt 25,6; Mc 10,32; 14, 
23; Hch 20,22; 1 Cor 10,11). | 


S. ÁMSLER 
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1. La raíz gsb aparece sólo en he- 
breo (cf. también L. Kopf, VT 8 [1958] 
201s). 


El hifil del verbo g3b quizá está atesti- 
guado fuera de la Biblia en el óstracon de 
Samaría C 1101 (= KAI N. 188), que pro- 
cede de una época poco anterior al 722 
antes de Cristo, si es que en la línea 2 hay 
que leer, siguiendo a KAI, el imperfecto 
singular hifil: brk bpm hgsb w!I...], «Ba- 
ruch, presta finalmente (?) atención y...», 
O —según otra interpretación de esta lí- 
nea— el imperfecto plural hifil hgíbw 
(cf. DISO 267; cf., sin embargo, la opinión 
distinta de S. A. Birnbaum, en J. W. Crow- 
foot/G. M. Crowfoot/K, M. Kenyon, The 
Objects from Samaria [1957] 11-16; K. Gal- 
liíng, ZDPV 77 [1961] 173-185). 


Junto al qal «estar atento», docu- 
mentado una vez (en ls 32,3), entre 
los radicales del vetbo aparece también 
el causativo hifil, «prestar atención, 
escuchar». Son derivados nominales de 
la raíz el sustantivo géseb, «atención, 
actitud atenta» (1 Re 18,29; 2 Re 4, 
31; Is 21,7.7), y los adjetivos de in- 
tensidad (cf. Barth 48-51; BL 479.480) 
qas5ab (Neh 1,6.11) y gas$ub (Sal 130, 
2; 2 Cr 6,40; 7,15; atestiguado sólo en 
el femenino plural gas$ab0£), «atento». 


2. En el AT aparecen en total 55 Xx 
formas de la raíz gsb: qal, 1 Xx; hifil, 
45 X (ls, Jr, Sal y Prov cada uno 8 X; 
Zac, Job y 2 Cr cada uno 2 X; 1 Sm, 
Os, Miq, Mal, Cant, Dn y Neh cada 
uno 1 X); gédezb, 4 X; qaóab, 2X; 
gassub, 3 X. 

3.a) El contenido específico de la 
raíz, que la distingue de los verbos de 
oír, afines y con frecuencia unidos a 
ella, 21 hifil, «usar el oído (— ózen), 
escuchar» (Is 28,23; 42,23; 51,4; Os 
5,1; Sal 17,1; 86,6; Prov 17,4, texto 
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dudoso), y —> 31m, «oír» (1 Sm 15,22; 
Is 28,23; 34,1; 42,23; 49,1; Jr 8,6; 18, 
19; 23,18; Os 5,1; Miq 1,2; Mal 3,16; 
Sal 10,17; 17,1; 61,2; 66,19; 130,2; 
Job 13,6; 33,31; Prov 4,1; 7,24; Cant 
8,13; Dn 9,19), consiste en la escucha 
atenta, voluntaria y consciente. 

Esta idea es ilustrada por los textos 
que ponen en pafalelo ¿$b, como uso 
consciente y atento de los oídos, con 
otras expresiones que indican atención, 
como nth hifil léb, «dirigir el corazón» 
(Prov 2,2), o ntb hifil "zen, «inclinar 
el oído» (Prov 4,20; 5,1; cf. también 
Dn 9,185), pero especialmente con una 
disposición análoga de los ojos que pet- 
mite una visión atenta; así, Is 32,3: 
«entonces los ojos de los que ven ya no 
estarán “tapados” (cf. BHS) y los oídos 
de los que oyen estarán atentos» (45h 
gal; cf. sobre ello las afirmaciones con- 
trastantes de Is 6,10; 29,9s), y Neh 
1,6: «que tu oído esté atento (qas3ab) 
y tus ojos abiertos para que escuches 
la oración de tu siervo» (cf. las afirma- 
ciones similares formuladas con qas$ub 
en 2 Cr 6,40; 7,15). 

A la inversa, la falta de disposición 
del órgano auditivo (Jr 6,10: un oído 
«circunciso»; cf. Zac 7,11), la negativa 
a oír (Zac 7,11: n?n piel l*haqsib; véase 
análogamente Prov 1,24) y el rechazo 
(m?s) previo del contenido de un dis- 
- curso (en Jr 6,19, de la tora) impiden 
esta escucha atenta expresada por q3b. 
Como le ocurre al sordo (Zac 7,11), así 
también el que duerme (1 Re 18,27b. 
29: referido burlonamente a Baal, que 
permanece mudo) y el muerto (2 Re 
4,31) pierden, además de la capacidad 
de hablar (301: 1 Re 18,29; 2 Re 4,31) 
y de responder (1h: 1 Re 18,29), tam- 
bién la de prestar atención (q43:2b). 

Empleado en forma absoluta o se- 
guido de acusativo (Jr 23,18; Sal 17,1; 
61,2; Job 13,6; cf. también ls 21,7; 
además, Sal 10,17; Prov 2,2 y cf. sobre 
ello GB 731b-732a) o de una expresión 
preposicional con "el (Is 51,4; Jr 18, 
18s; Zac 1,4; Sal 142,7; Neh 9,34; 
cf. Neh 1,11), »* (Sal 66,19; 86,6), 1* 
(Is 48,18; Jr 6,17; Sal 5,3; 55,3; Prov 
2,2; 4,1.20; 5,1; 7,24; Cant 8,13; Neh 
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9,34; cf. Sal 130,2; 2 Cr 6,40; 7,15) o 
“al (Jr 6,19; Prov 17,4; 29,12), el hifil 
de qgsb con el significado de «prestar 
atención, escuchar» caracteriza la acti- 
vidad del vigía o centinela (Is 21,7; 
Jr 6,17) o también la reacción de los. 
habitantes de una comarca súbitamente 
invadida por un ejército enemigo, que 
prestan atención a los gritos de angus- 
tia procedentes de los lugares vecinos, 
que les anuncian el acercamiento del 
enemigo (Is 10,30). 

Otros usos del hifil de gb son: es- 
cuchar un canto (Cant 8,13); escuchar 
atentamente para formar un juicio fun- 
damentado sobre las manifestaciones y 
el comportamiento de alguien (Jr 8,6); 
poner a prueba a un hombre para ha- 
cerlo caer con sus propias palabras (Jr 
18,18); escuchar mentiras (Prov 29,12). 


b) Junto a los conceptos o expresio- 
nes paralelas "21 hifil, «escuchar»; ¿n, 
«oír»; nth hifil leb'ózen, «dirigir, in- 
clinar el corazón/oído» (cf. sup.), q3b 
hifil aparece con frecuencia en invita- 
ciones a escuchar, generalmente de dos. 
miembros (Os 5,1; 2 Cr 20,15), rara vez 
de tres (Os 5,1; 2 Cr 20,15) o de cuatro: 
(Is 28,23; 34,1), que abren una instruc- 
ción sapiencial (Is 28,23; Prov 4,1.20; 
5,1; 7,24) o jurídica (Job 13,6; 33,31), 
pero que muchas veces se encuentran 
también al comienzo de unidades pro- 
féticas (Is 34,1; 49,1; 51,4; Os 35,1; 
Mig 1,2; 2 Cr 20,15), como, por ejem- 
plo: «escuchad, prestad oído a mi voz, 
poned atención y oíd mi discurso» (ls 
28,23); «oíd esto, sacerdotes; poned 
atención, miembros de la casa de Israel, 
y vosotros los de la corte real, prestad 
oído» (Os 5,1); «oíd, pueblos todos; 
presta atención, tierra y todo cuanto 
la llena» (Mig 1,2). 

Dada su peculiaridad desde el punto 
de vista de la historia de las formas, es 
poco probable que, siguiendo a L. Koh- 
ler, Dijes. stilkritisch untersucht (1923) 
111-113, estas invitaciones pertenezcan, 
como «llamadas de dos testigos», a la 
vida jurídica y en ella al comienzo de 
la asamblea judicial (cf. sobre ello tam- 
bién H. B. Huffmon, JBL 78 [1959] 
285-295; J. Harvey, Bibl 43 [19627 
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172-196; E. von Waldow, Der tradi- 
tionsgeschichbtliche Hintergrund der pro- 
pbetischen Gerichtsreden [1963] 12-25; 
M. Delcor, VI 16 [1966] 8-25); más 
bien hay que considerarlas con Wolff, 
BK XIV/1, 122s, como «fórmulas in- 
troductorias didácticas» genuinamente 
sapienciales (cf. sobre ello también 
Horst, BK XVI, 198s; H. J. Boecker, 
Redeformen des Rechbtslebens im AT 
[21970] 83s; 1. von Loewenclau, EvI'h 
26 [1966] 296s). 

En la función de «fórmulas introduc- 
torias didácticas» se. encuentran tam- 
bién invitaciones similares en la lítera- 
tura sapiencial del antiguo Oriente; así, 
por ejemplo, en una enseñanza anónima 
egipcia del Reino Medio: «Comienzo 
de la enseñanza que un hombre ha pre- 
parado para su hijo. Escucha mi voz; 
¡guárdate de eludir mis palabras, no 
descuides tu atención a lo que voy a 
decirte!» (H. Brunner, Altágyptische 
Erziebhung [1957] 161; cf. además 
Amenemope III, 9s = H. O. Lange, 
Das Weisheitsbuch des Amenemope 
[1925] 32s, y para el ámbito mesopo- 
támico, Bab. Theodízee TIT, 255; XXV, 
265s = Lambert, BWL 72s.86s). 

A la importancia que la sabiduría 
egipcia concede al escuchar como ca- 
mino para el conocimiento sapiencial 
(>; cf. Brunner, loc. cit., 1315) 
corresponde en Israel la promesa del 
maestro de sabiduría en Prov 2,1-6: 
«Hijo mío, si aceptas mis palabras y 
guardas mis mandatos, prestando aten- 
ción a la sabiduría e inclinando tu co- 
razón a la sensatez..., entonces enten- 
derás el temor de Yahvé y alcanzarás 
el conocimiento de Dios. Porque es 
Yahvé quien da sabiduría, de su boca 
proceden el conocimiento y la sensatez». 
A la inversa, para la sabiduría son evi- 
«lentes las consecuencias negativas cuan- 
do la atención se dirige en una falsa 
dirección: «El malvado presta atención 
a los labios inicuos» (Prov 17,4); «el 
gobernante que hace caso de embustes 
tendrá criminales por ministros» (Prov 
29,12), y la misma sabiduría personifi- 
cada anuncia en Prov 1,24-27 que se 
reirá y burlará de la ruina inminente, 
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«porque llamé y rehusasteís, extendí mi 
mano y nadie hizo caso» (v. 24). 


4. qsb hifil, en el sentido de «pres- 
tar atención, escuchar», referido a Yah- 
vé, pertenece en el uso teológico del 
AT, junto a los verbos frecuentemente 
paralelos "zx hifil, «escuchat», y $22, 
«oír» (cf. sup.), a los conceptos que en 
la lamentación individual son caracte- 
rísticos de aquellas «súplicas de carác- 
ter general que quieren mover a Yahvé 
a que escuche la oración» (Gunkel-Beg- 
rich 2185), como «atiende a mi grito, 
Rey mío y Dios mío» (Sal 5,3; cf. ade- 
más Sal 17,1; 61,2; 86,6; 142,7), o con 
objeto personal: «hazme caso y escúcha- 
me» (2h, Sal 55,3; cf. Jr 18,19 y Dn 
9,19, donde el verbo se usa en forma 
absoluta). En algunas oraciones tardías 
del AT, en lugar del hifil de g3b, se 
utilizan en tales súplicas paráfrasis con 
byh, «estar», y los adjetivos qas$ab (Neh 
1,6.11)/gas54b (Sal 130,2; 2 Cr 6,40), 
«atento». 

En estrecha correspondencia con es- 
tas súplicas están las afirmaciones de 
Sal 10,17 y Sal 66,19, en las que se 
expresa la certeza de que Yahvé inclina 
su oído o atiende a la súplica del oran- 
te, o bien se da gracias por ello. A este 
contexto pertenecen también 2 Cr 7,15, 
donde Yahvé, en respuesta a la súplica 
pronunciada por Salomón en la consa- 
gración del templo en 2 Cr 6,40, ase- 
gura que sus ojos estarán abiertos y sus 
oídos atentos a la oración que se haga 
en ese lugar, y Mal 3,16, donde se dice 
que Yahvé escucha las palabras de su 
comunidad atribulada. 


Mientras los LXX traducen el tér- 
mino qass$ub de 2 Cr 6,40; 7,15 por 
émirxooc, «el que escucha (las plega- 
rias)», interpretando así a Yahvé como 
Deda ¿émfxoos (cf. sobre ello O. Wein- 
reich, «Athenische Mitteilungen» 37 
[1912] 1-68), 1 Re 18,29, por el con- 
trario, niega polémicamente a Baal la 
capacidad de prestar atención: a pesar 
de todos los intentos de sus profetas 
para hacerlo reaccionar, no hay «ningún 
sonido, ninguna respuesta, ninguna es- 
cucha». 
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Referido a personas, el significado de 
gs3b hifil en el uso teológico del AT 
se acerca generalmente a «obedecer»; 
así ocurre en la sentencia de la polémica 
cultual en 1 Sm 15,22: «La obediencia 
es mejor que el sacrificio, la docilidad 
(mejor) que la grasa de carneros», pero 
sobre todo en paralelo con “sh tora, 
«cumplir la ley» (Neh 9,34), y cuando 
son objetos del verbo designaciones de 
los mandatos divinos como ziswótay, 
«mis mandatos»; d*báray, «mis pala- 
bras», y otros (Is 48,18; Jr 6,19; Neh 
9,34). A excepción de 1 Sm 15,22, los 
textos en que aparece este uso del ver- 
bo son todos exílicos o posexílicos. Es 
característico de este uso de q3b que, 
prescindiendo de la promesa de Is 32,3 
y de las exhortaciones de Is 42,23; 48, 
18, el verbo aparece siempre en afirma- 
ciones negativas que parafrasean la des- 
obediencia de Israel (Jr 6,10.19; Zac 
1,4; 7,11; Neh 9,34; 2 Cr 33,10). 


Es difícil la glosa de Jr 23,18, posterior 
a la profecía y crítica respecto a ella: «Por- 


que, ¿quién asistió al consejo de Yahvé, 


para poder verlo y oír su voz? ¿Quién ha 
escuchado (q3b hifil) y oído su palabra?» 
(cf. sobre ello Rudolph, HAT 12, 152; 
cf., sin embargo, la distinta opinión de 
ad: Kraus, Propbetie in der Krisis [1964] 
41-45). | | 


5. Eclo 3,29: «Un corazón sabio en- 
tiende los dichos de los sabios y un 
oído atento se alegra en la sabiduría», 
está en la línea de los pasajes antes 


mencionados de gb en el ámbito de la 


sabiduría del AT. Para Qumrán, cf. CD 
20,18 y 4QDíbHam 53,21, donde se re- 
cogen Mal 3,16 e Is 48,18, respectiva- 
mente. El equivalente más frecuente de 
asb en los LXX "es TpooéyxeLv. 


W. SCHOTTROFF 


up q3b Ser duro 


1. La raíz q3h, «ser duro», está do- 
cumentada, fuera del hebreo, sólo en 
arameo (DISO 267; LS 703; Drower- 


mup qsh Ser duro 
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Macuch 416b) y en árabe (gasa, Wehr 
681a). 


Quizá es afín el egipcio £sn, «(ser) malo,. 
perverso, difícil» (Erman-Grapow 5, 69). 

De sentido afín, y quizá también de raíz 
afín, es q3h, que aparece sólo en hifil (Job 
39,16, «tratar duramente»; ls 63,17, «en- 
durecer» el corazón, por obra de Dios),. 
cf. FE, Hesse, Das Verstockungsproblem im: 
AT (1955) 17. 


Junto al verbo (qal, nifal, piel y hifil) 
se encuentran en el AT el adjetivo ga32, 
«duro», y el sustantivo qg*%, «obstina- 
ción». No es seguro que mig32, «cabe- 
llo trenzado con arte» (Is 3,24; véase 
Wildberger, BK X, 1395), y miqg3a, «tra- 
bajo cincelado» (Ex 25,18.31.36; 37, 
7.17.22; Nm 8,4.4; 10,2), pertenezcan: 
a la misma raíz. 


2. q3b qal aparece 5 X; nifal, 1 Xx; 
piel, 1 X; hifil, 21 Xx (con objeto “órzf, 
«cerviz», 11 X; con objeto /leb(ab), 
«corazón», 3 X); qase, 36 X (7 X 
unido a “Óref, «cerviz»; 5 X unido a 
“aboda, «servicio, trabajo», y 6 X como 
adjetivo femenino sustantivado con va- 
lor neutro, de ellas 2 X en plural); q*7, 
1 Xx (Dt 9,27). | 


3. Los testimonios verbales y nomi- 
nales tienen siempre significado trasla- 
ticio y expresan la dureza de una cosa 
por la que los hombres se sienten gra- 
vados o bien la dureza que alguien 
muestra en el trato con otros. Así, el gal 
se aplica a la violencia apasionada de la 
ira (Gn 49,7; cf. Cant 8,6, adjetivo), 
a la dificultad de una causa judicial (Dt 
1,17; cf. Ex 18,26, adjetivo), a la de 


una decisión (Dt 15,18) y a la dureza 


del lenguaje (2 Sm 19,44; cf. el uso del 
adjetivo femenino sustantivado con va- 
lor neutro q434, «duro», para un «men- 
saje duro» en 1 Sm 20,10; 1 Re 12,13; 
14.6; 2 Cr 10,13). La alusión estereo- 
tipada a la mano que pesa duramente 
sobre alguien (—> Rbd, 4a; —> yád) para 
designar la opresión que atenaza a un 
pueblo (1 Sm 5,7; cf. Jue 4,24 y el uso 
análogo de —>hzq) subyace posible- 
mente también al nifal, atestiguado sólo 
una vez (Is 8,21). El piel, del que sólo 
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hay también un caso, se aplica a un 
nacimiento difícil (Gn 35,16) y corres- 
ponde al uso en hifil (Gn 35,17). Pres- 
cindiendo de los pasajes que se tratarán 
después (4), el hifil expresa, además, el 
planteamiento de una cuestión difícil 
que desborda al interlocutor (2 Re 2, 
10) o el endurecimiento del yugo de la 
servidumbre que pesa sobre un pueblo 
(1 Re 12,4 = 2 Cr 10,4; cf. la expresión 
“abodá qása para indicar el trabajo for- 
zado que un déspota impone a un pue- 
blo en Ex 1,14; 6,9; Dt 26,6; 1 Re 12, 
4; Is 14,3; 2 Cr 10,4). 

Prescindiendo de los usos ya mencio- 
nados en relación con los testimonios 
verbales, el adjetivo qa4s2 designa a una 
persona de corazón duro (1 Sm 25,3; 
2 Sm 3,39; Is 19,4), la dura suerte de 
los pobres (Job 30,25), la violencia de 
la guerra (2 Sm 2,17; referido a la es- 
pada de la guerra, 1s 27,1) y la dureza 
cruel de una catástrofe histórica (que 
Dios hace vivir a determinados hom- 
bres, Sal 60,5). 


- Son sinónimos de q3h, —>>ms, —>h2q y 

> “zz; cf. también sánúm, «duro», en Gn 
41,23 (referido a las espigas estériles). 
A q3h se opone rkk, «ser blando», que 
también se usa con frecuencia en sentido 
traslaticio (qal, «ser blando, tierno, tími- 
do», 6 X; pual, «ser suavizado», Is 1,6; 
hifil, «intimidar», Job 23,16; sustantivo 
rok, «suavidad», Dt 28,56; adjetivo rak, 
«blando, tierno, dulce, suave», 16 X, con- 
trapuesto a qas2 en 2 Sm 3,39; sustantivo 
mórek, «cobardía», Lv 26,36). 


4. Con “óref, «cerviz», como obje- 
to (que a veces puede también faltar: 
Ex 13,15; Job 9,4, «resistir a alguien», 
construido con el), qg$h hifil en el sen- 
tido de «endurecer la cerviz» se encuen- 
tra sobre todo en la literatura deutero- 
nómico-deuteronomista y cronística (Dt 
10,16; 2 Re 17,14; Jr 7,26; 17,23; 19, 
15; Prov 29,1; Neh 9,16.17.29; 2 Cr 
30,8; 36,13; cf. “Óref qáse, «obstina- 
ción», en Dt 31,27, y ge “Óref, «obs- 
tinado», en Ex 32,9; 33,3.5; 34,9; Dt 
9,6.13; cf. Is 48,4). La imagen está to- 
mada de los bueyes utilizados como ani- 
males de tiro y en los que su mayor 
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fuerza parece estar concentrada en la 
nuca (cf. Os 4,16; Jr 5,5). Quien se 
resiste a la imposición del yugo es «de 
dura cerviz» (cf. Hesse, loc. cit., 13). 
El uso metafórico caracteriza, sobre 
todo, el estilo de la predicación pare- 
nética. Si “óref como objeto expresa 
siempre la acción reflexiva por la que 
los hombres se rebelan contra Dios e 
incutren en desobediencia, q3h hifil con 
léeb o lebáb, «corazón», como objeto se 
refiere al endurecimiento por obra de 
Dios (Ex 7,3 P; cf. Hesse, loc. cit., 
21-23.40-79; K. L. Schmidt, Die Ver- 
stockung des Menschen durch Gott: 
ThZ 1 [19451 1-17) o al autoendureci- 
miento (Sal 95,8; Prov 28,14; cf. tam- 
bién Ez 3,7). Sólo una vez se emplea 
—>> rú*h, «espíritu», como objeto (Dt 2, 
30, endurecimiento por obra de Dios). 
Sobre el conjunto, cf. Hesse, loc. cit.; 
— b2q, 4, y —> leb, 4d. 


Jue 2,19 habla de un «camino duro» 
(dérek qasa), es decir, una conducta dura: 
«Hay una especie de constructio praegnans: 
en vez de decir primero que el hombre es 
obstinado y por ello se mantiene impávido 
en el camino emprendido, se dice directa- 
mente: el hombre ha hecho “dura” su 
conducta. Se ve cómo la imagen ya ha per- 
dido aquí su plasticidad y no se percibe 
en absoluto como tal» (Hesse, loc. cit., 14). 
La construcción en genitivo de gasg2 con 
pánim, «rostro», se encuentra sólo en Ez 
24 (aclaración secundaria; cf. también Ah., 
lín. 101, referido a la ira del rey, P, Grelot, 
RB 68 [1961] 183). Es dudoso el texto de 
1 Sm 1,15 e Is 27,8 (sobre ello, cf, los co- 
mentarios). | 


5. De la obstinación en el sentido 
de autoendurecimiento se habla tam- 
bién en los escritos de Qumrán (10S 
5,5; 6,26; 10H, fragmento 12,4) y en 
el NT (cf. Schmidt, loc. cit.), pero en 
éste sobre todo en citas del AT. Se 
habla también expresamente de endure- 
cimiento por obra de Dios (Rom 9,18; 
cf. K. L. y M. A. Schmidt, art. Ttraxú- 
vw: ThW V, 1024-1032). 
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1. Ph, «ver», aparece en las lenguas 
semíticas meridionales; en las cananeas, 
aparte del hebreo, está documentado 
con certeza sólo en moabita (DISO 
268s; arameo: —> hzh; acádico y uga- 
rítico: —”mr, 1). | 
- El verbo hebreo aparece en gal, nifal, 
pual, hitpael, hifil y hofal. Son sustan- 
tivos derivados: r0'2, «vidente» (pat- 
ticipio qal sustantivado); r02 Il, «ros- 
tro» (Barth 151; GVG 1, 343); r*, 
«espejo» (Job 37,18); r%z, «vista» oO 
similares (BL 461); r*4ut, «mirada» 
-(Ecl 5,10 O; K, 192); mare, «vista, 
aspecto, aparición» (Ex 38,8, «espejo»). 
La pertenencia de ¿0'ar, «forma, figura» 
(en el AT, 15 Xx, en Gn 29,17; 39,6; 
Is 52,14; 53,2; Est 2,7, junto a mar 2), 
a la raíz Ph (así, entre otros, GB 869a; 
Montgomety, Kings 83) es dudosa (véa- 
se Zorell 886b.893a). En el arameo bí- 
blico aparece como extranjerismo cana- 
neo réw, «aspecto» (Dn 2,31; 3,25; 
BLA 184; KBL 1123a). 

rá como designación de un tipo de ave 
en Dt 14,13 debe leerse dá, según Lv 
11,14 (cf. BH?; HAL 199b). 

Sobre los nombres propios formados con 
Ph, R*aya, Y iPiyya, etc., cf. Noth, IP 186, 
198. 

2. De las formas verbales atestigua- 
das, 1303 X en el AT, 1129 casos per- 
tenecen al radical básico (incluidos Gn 
22,14a; 1 Sm 14,27 K; Ez 28,17, infi- 
nitivo r4“wa; Job 7,8, participio gal; 
10,15, texto dudoso, imperativo gal, 
según GB 736a y Lis., adjetivo 122; 
excluidos Gn 16,14, nombre propio; 
Ex 5,21, nifal; Neh 6,16 en Mand. 
505c y 1059a; 2 Cr 10,16, varia lectio). 
De las 133 formas nominales, la más 
frecuente es marz (103 X; cf. cuadro); 
le siguen r02 1, 11 Xx (1 Sm 9,9.9.11. 
18.19; Is 30,10; 1 Cr 9,22; 26,28; 29, 
29; 2 Cr 16,7.10); r%%, 4 X (Gn 16, 
13; 1 Sm 16,12; Nah 3,6; Job 33,21); 
mara, 12 x (Gn 46,2; Ex 38,8; Nm 
12.6; 1 Sm 3,15; Ez 1,1; 8,3; 40,2; 
43,3; Dn 10,7.7.8.16), mientras que 
rre 11, r*gt y r% son hapaxlegomena 
(cf. sup., 1). 
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2 
Som 
== 2 S 

Gn 123 14 3 1 hitp. 11 
Ex 70 16 4 2 hofal 2 
Lv 37 10 — 1 hofal 11 
Nm . 39 5 3 — 4 
Dt 56 5 6 1 hofal 2 
Jos 15 — 1 = 1 
Jue 34 6 4 — 52 
1 Sm 74 2 — — 2 
2Sm 43 3” 1 E 3 
1 Re 239 11 —' — — 
2 Re 55 1 7 2 hitp. — 
Is 74 4 4 — 3 
Jr 66 2 3 — ZE 
Ez 70 4 3 — 36 
Os . 4 — — — — 
Jl ll =— — PP. 2 
Am 5 — 4 — —: 
Abd 2 E o e 
Jon 2 a — paa 
Mig JS — 1 — — 
Nah 1 — 1. — 1 
Hab 6 — 1 — — 
Sof Wa E — as 
Ag 2 => — — — 
Zac 18 1 3 — — 
Mal 2 1 — — — 
Sal 87 5 8 — — 
Job Js — — 1 pual 2 
Prov 12 1 — A. o 
Rut 2 — — — — 
Cant 7 1 1 — 3 
Ecl 46 — 1 — 2 
Lam 16 — — — — 
Est 12 — 13 — 4 
Dn 18 4 — — 12 
Esd ll — — — — 
Neh 6 = — — — 
1 Ce 19 — — — — 
2 Cr 24 6 — 2 hitp. — 
AT 1129 102 62 10 103 


3. a) El significado principal de rh 
qal es «ver». La percepción sensorial 
precede a todos los otros matices de sig- 
nificado. Aquí hay que distinguir: 1) el 
simple «ver (con los ojos [-—> “4yin])» 
(por ejemplo, Jos 8,20; Jue 13,20), en 
sentido exacto: ver las apariencias (1 Sm 
16,7), mirar a alguien (Jue 16,27); 
2) ver y oír (— $2) juntos en el sig- 
nificado «percibir» (por ejemplo, Dt 4, 
28; Sal 135,165); 3) percepción a través 
de otros sentidos con el significado de 
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«oír» (por ejemplo, Gn 2,19; 42,1), 
«sentir, notar» (por ejemplo, Is 44,16, 
calor), «gustar» (por ejemplo, Ecl 8, 
16, el sueño; 9,9, la vida), «conocer, 
experimentar» (por ejemplo, Jr 5,12, la 
guerra, el hambre; Job 7,7, el bien; Sal 
90,15, el mal; Sal 89,49, la muerte). 

b) Del significado principal surgie- 
ron diversos usos traslaticios: 1) pet- 
cepción espiritual en los significados 
«constatar, observar, notar» (por ejem- 
plo, Gn 16,4s; 1 Sm 26,12; Is 29,15), 
«reconocer, darse cuenta» (por ejemplo, 
Gn 26,28; 37,20; 1 Sm 12,17), ver y 
oír juntamente = «enterarse, percibir 
' de forma inteligible» (por ejemplo, Is 
52,15; Ez 40,4), «distinguir» (por ejem- 
plo, Mal 3,18), «considerar» (por ejem- 
plo, Ex 33,13), además la interjección 
«¡mira!» (por ejemplo, Gn 41,41); 
2) manifestaciones generales de vida en 
el significado «vivir» = «ver la luz» 
(positivamente: Job 33,28; Ecl 7,11, 
«ver el sol»; negativamente: Sal 49,20; 
Job 3,16), «hacer experiencias, apro- 


piarse algo» (por ejemplo, Job 4,8; Ecl 


1,16), «ver el rostro» = «tener trato 
de confianza con» (2 Re 25,19 = Jr 
52,25); 3) en el significado «ver» (por 
ejemplo, Gn 11,5; Lv 13,3ss), «mirar 
algo» (Job 37,24), especialmente «pre- 
ocuparse de algo» (Gn 39,23); con ¿*, 
«ver con alegría/dolor» (por ejemplo, 
Gn 21,16; 44,34; 1 Sm 6,19; cf. Sal 
35,17, con indiferencia; Prov 23,31 
[cf. Barr, CPT 2575, contra la opinión 
de G. R. Driver, Bibl 32 (1951) 187; 
íd., Jss 9 (1964) 348]), «visitar» (por 
ejemplo, 2 Sm 13,5s; Sal 41,7), «elegir, 
escoger» (por ejemplo, Gn 41,33; 1 Sm 
16,17; participio pasivo rPhy, «elegido, 
adecuado»: Est 2,9); con “al, «conside- 
- rar atentamente» (Ex 1,16); con in, 
«imitar en algo a alguien» (Jue 7,17), 
«descubrir» (Jue 16,5). El lenguaje fi- 
gurado aparece en las personificaciones 
(por ejemplo, Sal 114,3, referido al mar; 
Sal 97,4, a la tierra). 

c) En nifal, el verbo sufre una mo- 
dificación de su significado principal en 
sentido tolerativo: «mostrarse, apare- 
cer» (por ejemplo, referido a hombres, 
Lv 13,19; 1 Re 18,1s), «hacerse visible, 


mea 7b Ver 
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aparecer» (por ejemplo, 1,9, referido a 
la tierra seca); se distancia de la percep- 
ción sensorial el significado «existir» 
(en negación, por ejemplo, Jue 19,30; 
1 Re 10,12). El único caso en pual (Job 
33,21) tiene sentido pasivo. La percep- 
ción sensorial se mantiene también en 
el significado de los radicales causati- 
os: hifil, «hacer ver algo a alguien, 
mostrar algo a alguien» (por ejemplo, 
Nm 13,26; Jue 1,24s), «hacer sentir, 
experimentar algo a alguien» (Ecl 2, 
24); hofal, «ser mostrado a alguien» 
(por ejemplo, Lv 13,49). El hitpael tie- 
ne significado recíproco, «mirarse mu- 
tuamente» (Gn 42,1), especialmente 
«medirse en el combate» (2 Re 14,8.11 
= 2 Cr 25,17.21). 


d) Del significado principal se deri- 
va también el uso de los derivados no- 
minales (cf. sup., LD. Junto a diversos 
sustantivos de acción de carácter gene- 
ral, aparecen también significados más 
concretos: 7% (Job 37,18) y mara (Ex 
38,8), «espejo»; respecto a ver en vi- 
sión, re, «vidente» (cf. ¿nf., 4e); 
102 11, «visión» (ls 28,7); mare (Ex 
8,4 y passim) y mará (todos los pasajes 
menos Ex 38,8), «visión» (cf. ¿nf., 4f). 


*e) Además de —=bzb, «mirar», hay 
que mencionar también como verbos de la 
vista: 1) nb£ hifil, «mirar, fijar la mirada» 
(en el AT 68 x, de ellas Sal 17 Xx, Is 
14Xx,Lam6 x, Hab y Job 5 Xx cada uno; 
nbt piel, «mirar»: Is 5,30; sustantivo mab- 
bát, «esperanza = lo que se mira con es- 
peranza»: Is 20,5.6; Zac 9,5), muchas ve- 
ces incluso en contextos de relevancia teo- 
lógica; por ejemplo, Ex 3,6: «Moisés se 
cubrió el rostro, porque temía mirar a 
Dios», y Nm 12,8: «él (Moisés) contem- 
pla la figura de Yahvé» (cf. ¿nf., 4a); Is 
63,15; Sal 13,4 y passimm, referido a la do- 
nación de Dios al hombre (cf. ¿nf., 4b); 
Is 5,12; 22,11 y passim, a la donación del 
hombre a Dios (cf. ¿nf., 4c), 2) sph qal/ 
piel, «espiar» (8 X 0 9X; además, sofe, 
«espía», 19 X; mispe, «vigía»: Is 21,8 y 
2 Cr 20,24; sippiyya, «vigía»: Lam 4, 17; 
cf. H. Bardtke, FS Eissfeldt [1958] 19-21). 
3) $gb hifil, «mirar» (3 x: Is 14,16; Sal 
33,14, referido a Dios; Cant 2,9). 4) Sur, 
«divisar, mirar» (16 X, de ellas 10 x en 
Job). 5) $zp, «mirar» (Job 20,9; 28,7; en 
Cant 1,6, «broncear», referido al sol). 
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6) $b gal, «mirar» (12 Xx, de ellas ls 5 X; 
referido a la mirada benévola de Dios o 
al apartamiento de su mirada: Gn 4,4.5; 
Job 7,19; 14,6; hifil, Sal 39,14, texto co- 
rregido; sobre las formas, —> yr, 1HI/le 
[71). 7) $qp nifal/hifil, «mirar (a través 
de la ventana)» (nifal, 10 x; hifil, 12 x; 
además, masqof, «dintel»: Ex 12,7.22.23, 
y otras expresiones relativas a la construc- 
ds en 1 Re 6,4; 7,4.5; cf. Noth, BK IX, 
978). 


4. En el uso teológico (cf. también 
H.-J. Kraus, Hóoren und Seben in. der 
althebráischen Tradition: «Studium Ge- 
nerale» 19 [19661] 115-123 = Biblisch- 
theologische Aufsátze [19721 84-101) 
se tratan: a) visión de Dios por parte 
del hombre; b) Dios ve a los hombres; 
- Cc) el hombre ve la actuación de Dios; 
d-f) ver visiones; g) rh nifal como 
término específico de la revelación; 
bh) mare y otros en las descripciones 
de bendición. 

a) El lenguaje sobre la visión de 
Dios o del rostro de Dios se presenta 
en diversas formas y funciones. 1) En 
la antigua tradición de las sagas, el hom- 
bre vuelve la mirada al momento de su 
salvación: Gn 32,31, «yo (Jacob) he 
visto a Dios cara a cara»; Gn 16,13, 
«yo (Hagar) he mirado aquí al que me 
miraba» (etiologías geográficas de Pe- 


nuel o Lajai-Roí). Gedeón reacciona 


ante su encuentro con el mensajero de 
Dios con una exclamación debida a lo 
que le ha sucedido: «... he visto al 
mensajero de Yahvé cara a cara» (Jue 
6,22; análogamente, 13,22). Las formu- 
laciones están siempre en un relato so- 
bre una situación de peligro que cambia 
por obra de Dios. 2) La fórmula r» 
'et-pene Y hbwh, «ver el rostro de Yah- 
vé», procede del ámbito cultual. Por 
razones dogmáticas (cf. Ex 33,20, «no 
puedes ver mi rostro, porque nadie pue- 
de verlo y quedar con vida») parece que 
el gal original se cambió por nifal, 
como hace suponer la construcción con 
acusativo (Ex 23,15.17; 34,20.23.24 y 
passim; Cf. BH? W. W. Baudissin, 
«Gott schauen» in der atl. Religion: 
ARW 18 [1915] 173-239, sobre todo 
181ss). En los cultos extraisraelitas la 
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visión de Dios se refería a la venera- 
ción de la imagen de los dioses en el 
templo (Baudissin, loc. cif., 173ss; 
F. Nótscher, «Das Angesicht Gottes 
schauen» nach biblischer und babylo- 
nischer Auffassung [1924]). Por el con- 
trario, la soberanía de Yahvé excluía 
su materialización en imágenes y figu- 
ras (Ex 20,4 = Dt 5,8; cf. G. von Rad, 
ThW Il, 378-380; “W. Zimmerli, Das 
zweite Gebot: FS Bertholet [1950] 
550-563 = GO 234-248). No obstante, 
la visión de Dios no se debe entender 
como un acto puramente espiritual en 
oposición a la percepción sensible. El 
uso señalado en 1) revela que Dios en- 
cuentra al hombre en el mundo real de 
su existencia. Como quiera que haya 
que entender el «ver a Dios» en rela- 
ción con el culto israelita (sobre Ex 33, 
18ss y Sal 27,4 [hbzb1, cf. G. von Rad, 
FS Bertholet [1950] 429s = GesStud 
2395), en todo caso no se agotaba en el 
hecho cultual; tenía su punto de refe- 
rencia allí donde Israel experimentaba 
la actuación de Dios a favor suyo: en la 


historia. Lo confirman también los tex- 


tos de los Salmos de lamentación y con- 
fianza individuales en los que —> hzb, 
«mirar», está unido al objeto —> pánin, 
«rostro» (Sal 11,7; 17,15), o a nó“am, 
«benevolencia» (Sal 27,4), de Yahvé, 
o Ph está unido a “0z, «fuerza», y Rabod, 
«gloria», de Dios (Sal 63,3; cf. G. von 
Rad, ThW II, 244; WW. Michaelis, ThW 
V, 326); lo confirma además la expre- 
sión —> bg5 piel ptne Y hwh para indi- 
car el dirigirse a Yahvé en espera de 
su ayuda (por ejemplo, Os 5,15; Sal 
27,8; cf. también O. García de la Fuen- 
te, «Augustinianum» 8 [1968] 477- 
540). 3) En sentido debilitado, Ph *et- 
pine Y hwb pasó a significar «entrar en 
el santuario» (por ejemplo, Sal 42,3; 
cf. Kraus, BK XV, 197). 

bY La historia de las acciones salví- 
ficas en el AT comienza con el hecho 
de que Yahvé «ve» (promesa, Ex 3,7, 
junto a —>3m' y —> yd") la miseria de 
los oprimidos antes de intervenir (v. 8). 
La expresión «Dios ve» significa que 
Yahvé interviene en los acontecimien- 
tos, en oposición a los ídolos, que no 
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tienen relación con el hombre ni con el 
tiempo (Dt 4,28; Sal 115,5-7; 135,16s). 
Del encuentro personal con Dios nace 
la ayuda para Israel. En consecuencia, 
la súplica para que Dios intervenga va 
precedida de la petición para que atien- 
da al que lo llama (1 Sm 1,11; Is 37, 
17; 63,15, paralelo bt hifil, «mirar»; 
igualmente en la lamentación comunita- 
ria de Sal 80,15; cf. en la lamentación 
individual Sal 35,17.22, Ph; Sal 13,44, 
nbt hifil). La experiencia de que el 
Dios excelso «ve hasta la profundidad» 
se convierte en una afirmación funda- 
mental de la alabanza en Istael (Gn 
29,32; Sal 33,13; 113,6; cf. Sal 9,14; 
138,6; cf. C. Westermann, Das Loben 
Gottes in den Psalmen [*1968] 83-98). 
En cambio, cuando Israel deja de luchar 
para que Dios lo atienda, ya se ha apat- 
tado de Yahvé (Ez 8,12; 9,9, «Yahvé 
no nos ve, Yahvé ha abandonado el 
país», como cita; cf. Sal 10,11). 


A este contexto de la ayuda de Dios, 
que ve la necesidad, pertenecen también 
los nombres propios teóforos formados 
con Ph (nombres de agradecimiento; 
cf. sup., 1; cf. Noth, 1P 186). 

c) Así como rh puede expresar la 
benevolencia de Dios, también se em- 
plea para referirse a las consecuencias 
de su actuación: los beneficiarios de 
ella «ven» sus acciones (por ejemplo, 
Ex 34,10; Dt 3,21; 4,3.9; 11,7; 28, 
34.67; Is 42,18.20; 53,11; 62,2; Mig 
7,9); Yahvé «hace ver» (hifil, Dt 3, 
24; Mig 7,15; Sal 50,23; 59,11; 78,11; 
91,16, cf. v. 8). En virtud de la predi- 
cación profética los pueblos «ven» en 
la acción histórica un acontecimiento 
que «manifiesta» a Yahvé (7h sustitu- 
ye a > yd en la afirmación de recono- 
cimiento de Ez 21,4; 39,21; cf. W. Zim- 
merli, Erkenntnis Gottes nach dem 
Buche Ezechiel [19541 7 = GO 44). 
Pero el no considerar la actuación de 
Yahvé en la historia significa provocar 
su juicio (acusación, Is 5,12b: bh, pa- 
ralelo nbt hifil). El no ver (o no oír) 
caracteriza al pueblo para cuyo endure- 
cimiento es enviado Isaías (Is 6,9s; 
cf. Dt 29,3; Jr 5,21; Ez 12,2). 

d) rb puede tener en gal el signi- 
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ficado de «ver visiones» (Nim 24,2; Jos 
5,13; 2 Re 2,10.12; 6,17; ls 21,3.6s; 
Ez 8,13.15 y passim) o en hifil «mos- 
trar visiones» (Nm 23,3; Jr 38,21; Ez 
11,25 y passim; cf. Dn 8,1, 7h nifal, 
referido a la aparición de una visión). 
> hzh, «mirar», significa tener una vi- 
sión y audición (por ejemplo, Nm 24, 
4.16; Is 1,1; Am 1,1; Mig 1,1). En 
cambio, 7h se refiere al hecho de ver, 
que ordinariamente incluye también el 
oír (Nm 23,3; Jr 38,21; Ez 11,25 y 
passim). Si bzh puede significar genéri- 
camente recibir una revelación (Is 13, 
1; 29,10; Ez 12,27 y passim; cf. Wild- 
berger, BK X, 5s; Wolff, BK XIV/2, 
154), Ph pertenece al lenguaje de los 
relatos de visión (cf. Zimmerli, BK 
XIII, 41*). Sobre intentos pasados de 
distinguir el significado de ambas raíces, 
cf. J. Hánel, Das Erkennen Gottes bet 
den Schriftpropbeten (1923) 7-13; 
Th. H. Robinson, Prophecy and tbe 
Propbets in Ancient Israel (1923) 28. 
41ss; F. Háussermann, Wortempfang 
und Symbol in der atl. Propbetie (1932) 
4-8; A. Jepsen, Nabi (1934) 43-56; 
A. R. Johnson, The Cultic Prophet in 
Ancient Israel (21962) 11-16. 

Por influjo del estilo de la visión 
(cf. Zac 2,1; 5,1.9; 6,1; Dn 10,5 con 
Gn 31,10), 7h se introdujo también 
algunas veces en las narraciones de sue- 
ños, cuyo lenguaje se distingue clara- 
mente del de los relatos de visión 
(cf. Gn 41,5 con v. 22; sobre r”h hifil 
en Gn 41,28, cf. ngd hifil en v. 25). 

En los relatos proféticos de las pro- 
pias experiencias de visión, una fórmu- 
la introductoría (seguida generalmente 
por w*binné, «y he aquí») abre la des- 
cripción de la visión (a veces también 
una parte; sobre Ez 1,15, cf. Zimmerli, 


BK XIII, 27). Su forma vatía; en la 


fórmula de introducción formada con 
b gal, el narrador de la visión se auto- 
designa como el vidente (primera pet- 
sona singular del perfecto: 1 Re 22, 
17.19; Jr 4,23, cf. vv. 24ss; Ez 37,8; 
Am 9,1; Zac 1,8; sobre Hab 3,2, 
cf. BHS; primera persona singular del 
imperfecto consecutivo: Is 6,1; Ez 1, 
4.15; 2,9; 8,2.7.10 y passim; Zac 2,1.5; 
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5,1; 6,1). La fórmula de introducción 
construida con 7h hifil destaca al autor 
de la visión («así Yahvé me hizo ver», 
Am 7,1.4.7; 8,1; cf. 2 Re 8,10.13; Jr 
24,1; Zac 3,1, sujeto: el ángel). Otras 
narraciones describen la visión sin estas 
fórmulas introductorias (Is 21,1-10; Nah 
2,2.4-11; 3,1-3; sobre las visiones de 
acontecimientos, cf. F. Horst, Die Vi- 
sionsschilderungen der atl. Propheten: 
EvTh 20 [1960] 193-205, especialmen- 
te 202ss). | 

El contexto original para la primera 
forma de la introducción es el oráculo 
del vidente (distinta opinión, Wolff, 
BK XIV/2, 113, que piensa en la «aper- 
tura de un discurso testimonial libre»; 
cf. Am 5,1). Se caracteriza por el hecho 
de que el vidente comunica sus visiones 
con sus propias palabras, como indica 
la fórmula de legitimación -—> 1*%%4m 
unida al nombre del vidente (Nm 24,4. 
16). rb con el yo del vidente como 
sujeto transforma la experiencia de vi- 
sión en un relato (Nm 23,9, «pues des- 
de la altura de las rocas lo veo, lo con- 
templo...»; 23,21, cf. BH3; 24,17). Las 
formas del oráculo del vidente se em- 
plearon más tarde en los relatos profé- 
ticos de visión y audición, mantenién- 
dose la función de Ph (por la asimila- 
ción de la forma verbal al oráculo del 
mensajero, a diferencia de la de 1%). 
En la rara conclusión de la visión apa- 
rece 1?» hifil en Ez 11,25 (cf. Zimmerli, 
BK XIII, 42*). 

En el esquema formal de las visiones 
ligadas a símbolos o asonancias verbales 
(Horst), a la descripción de la visión 
introducida por la fórmula de apertura 
sigue la «pregunta de confirmación di- 
vina» al profeta: «¿Qué ves?» o simi- 
lares (Jr 1,11.13; 24,3; Am 7,8; 8,2; 
Zac 4,2; 5,2). W. Zimmerli, FS Robert 
[1957] 154-164 = GO 120-132; íd., 
BK XIII, 208, deriva la fórmula de 
confirmación de Yahvé en Ez 8,6.12. 
15.17 de la relación con las «palabras 
de prueba»; distinta opinión, G. Foh- 
rer, Studien zur atl. Propbetie (1967) 
19, 

e) Las antiguas designaciones del 
vidente permanecieron también: 1 Sm 
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9,9 explica r02 como título anterior 
para —>máb?P, «profeta» (cf. G. Hol. 
scher, Die Propbeten [19141 125). El 
Cronista aplica el sustantivo como epí- 
teto a Samuel (1 Cr 9,22; 26,28; 29, 
29) y a otros (2 Cr 16,7.10). El con- 
cepto hozé puede aplicarse igualmente 
a un rab? (2 Sm 24,11; 2 Re 17,13; 
Is 29,10; cf. R. Hentschke, Die Stellung 
der vorexilischen Scbriftpropheten zun 
Kultus [1957] 150:1R. Rendtorff, ThW 
VI, 810). Además, ambos términos pa- 
recen referirse a un carisma (quizá el de 
«vidente») que no todo rab? poseía: el 
don y la función del hoz distinguen a 
Amós de un nmáb? y bennáb? (Am 7, 
12.14; cf. Wolff, BK XIV/2, 359-361), 
como también a Isaías (cf. Is 28,7), a 
quien, del mismo modo que a otros. 
«videntes» (30,10, rim y hbozim están 
en paralelo), se le quiere prohibir la 
visión (Wildberger, BK X, 5). 

f) mará designa el acontecimiento 
de la visión del profeta (Nm 12,6, pa- 
ralelo »“lom, «sueño»), también un su- 
ceso puramente auditivo (1 Sm 3,15; 
cf. Johnson, loc. cíf., 11, nota 9; Horst, 


loc. cit., 196). El uso de marot *?lobim 


para indicar la visión de visiones divi- 
nas en Ez (1,1; 8,3; 40,2; sobre 43,3, 
cf. BHS) hace suponer una antigua 
fórmula nacida de la tradición de los 
videntes (cf. 'Zimmerli, BK XIII, 47); 
cf. marot halláyla, «visiones nocturnas» 
(Gn 46,2). También en singular el con- 
cepto expresa el hecho de la visión (Dn 
10,7.8.16). Se puede emplear tanto el 
masculino mare como el femenino 
mará (Ez 11,24; 43,3; en Dn 8,16.26s. 
se utiliza indistintamente con házón; etrr 
9,23 y 10,1, paralelo dábar, «palabra»).. 
mare indica con frecuencia en la des- 
cripción de una visión el objeto de la 
misma: «aspecto», «algo que tenía as- 
pecto de» (Ez 1,5.13.27s; 8,2 y passim; 
Nah 2,5; Job 4,16). La función de la 
expresión, que consiste en describir de 
forma aproximativa, queda clara en la: 
construcción k*maré, «aparecer como» 
o similares (Ez 1,13.26s.28; 8,2; 10,1; 
40,3; por influjo de Ez, en Dn 8,15; 
10,6.18; Jl 2,4; cf. Dn 10,16, kidmat, 
>dmb, 3b), y en la reduplicación 
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mare ktmare (Ez 40,3; 41,21; 43,3). 

Una vez se encuentra el sustantivo 
derivado +02 II, «visión»: a diferencia 
de los «videntes» entre los que está 
Isaías (Is 30,10), los profetas institu- 
cionales fallan y «se tambalean en sus 
visiones» (28,7). 

g) Ph nifal con Dios como sujeto 
(unas 45 X, la mayotía de ellas Yahvé/ 
Dios, pero también k*bod Yhwb, «la 
gloria de Yahvé», o maPak Ybwb, «el 
mensajero de Yahvé»; cf. F. Schnuten- 
haus, ZAW 76 [1964] 10) se usa de 
varias maneras: 

1) Como término técnico para la 
aparición de Dios en un lugar, que 
queda por ello santificado (Ex 3,2; 
cf. H. Gressmann, Mose und seine Zeit 
[1913] 21ss; R. Rendtorff, Die Of- 
fenbarungsvorstellungen im AT, en 
W. Pannenberg, Offenbarung als 
Geschichte [1961] 21-41; además, 
W. Zimmerli, «Offenbarung» im AT: 
EvIh 22 [1962] 15-31). Es cierto que 
el esquema de etiología cultual (secuen- 
cia: aparición de Dios-construcción de 
un altar o similares) se afirmaba en la 
tradición; pero ya en las narraciones de 
J el relato de la aparición de Yahvé 
palidece ante la nueva finalidad de ésta: 
las promesas divinas (Gn 12,65; 26,24s; 
redacción JE de Ex 3). P abandona 
completamente la vinculación a un lu- 
gar de culto y sólo utiliza los elemen- 
tos originales del tepós Móyog para en- 
cuadrar la palabra de Dios (Gn 17,1bss; 
35,9ss). El Rabod de Yahvé aparece 
—desarrollando ulteriormente la tradi- 
ción jerosolimitana del templo (Is 6; 
Sal 97)— para anunciar la manifesta- 
ción del poder de Dios contra el pueblo 
rebelde (Ex 16,10; Nm 14,10; 16,19; 
17,7; 20,6). Despojado de su función 
propia, el 7h nifal utilizado de forma 
independiente sólo sirve, en último tér- 
mino, como introducción de todo un 
relato que culmina en una alocución de 
Dios (por ejemplo, con el tema del 
anuncio del nacimiento de un niño, en 
Gn 18,1-15; cf. C. Westermann, For- 
schung am AT [1964] 19.61ss; cf. Gn 
26,2s; Jue 6,12ss; 1 Re 3,5ss; 9,2ss), 
como adición intercambiable (1 Re 9, 
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2b; 11,9) o afirmación genérica (1 Sm 
3,21). Ph no está atestiguado para ex- 
presar una teofanía de Yahvé en el cul- 
to (cf. Rendtorff, loc. cit., 24). 


2) El uso tardío de 7h se refiere a 
la aparición de Dios en el Sinaí o en la 
«tienda del encuentro» (Nm 14,14, am- 
pliación secundaria en J, cf. Nótscher, 
loc. cit., 23.34; Dt 31,15, fragmento, 
cf. Von Rad, ATD 8, 135; Jr 31,3) y 
a la epifanía de Yahvé (cf. Wester- 
mann, loc. cif. [4b], 65-72; sobre Zac 
9,14; Mal 3,2; Sal 102,17, cf. Sof 2,11, 
texto corregido; Schnutenhaus, loc. cit., 
10s). El afirmar la aparición de Dios 
suscitaba escándalo; por ello P contra- 


puso al 7» nifal del tiempo de los pa- 


triarcas el yd" nifal de la época pos- 
mosaica (Ex 6,3; cf. Rendtotff, loc. cít., 
25ss; Zimmerli, loc. cit., 17ss; íd., Ich 
bin Jabwe: FS Alt [1953] 186.188 
= 18.20). 

hb) Los sustantivos marz y r”1 apa- 
recen en la descripción de la bendición: 
la belleza corporal se consideraba como 
signo de bendición (Gn 39,6; 1 Sm 16, 
12, cf. v. 18, 75 tó'ar); la comunidad 
interpretaba el aspecto externo repul- 
sivo como ausencia de bendición (Is 52, 
14: «no parecía hombre ni tenía aspec- 
to humano»; 53,2: «sin figura ni belle- 
za... carecía de aspecto...»; cf. Wester- 
mann, ATD 109, 205.211). 


5. En los LXX corresponden prefe- 
rentemente al verbo hebreo ópáv € 


i0etv, así como Blémewv. En el NT 


influyen los múltiples usos de h y sus 
derivados (cf. W. Michaelis, art. ópdto: 
ThW V, 315-381), muchas veces en co- 
nexión inmediata con el lenguaje del 
AT, pero también en una nueva intet- 
pretación. La visión (del rostro) de 
Dios, por ejemplo, está reservada al 
mundo celeste (Ap 22,4); ahora vemos 
sólo de manera imperfecta (1 Cor 13, 
12), pero en el Hijo vemos ya al. Padre 
(Jn 12,45). La expresión del AT «ver 
a Dios» en el sentido de visitarlo en el 
templo se aplica al santuario celeste 
(Mt 18,10). «Dios ve» significa también 
aquí su benevolencia (Mt 6,4.6; Lc 1, 
48; Hch 7,34), pero los que están en- 
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durecidos no la «ven» (Mc 4,12; 8,18). 
El estilo propio de la visión revela el 
influjo del AT (por ejemplo, Mc 1,10; 
ce 9,110.17; Ap 1,2.11; 4,1; 
9,17). 


D. VETTER 


DN" ros Cabeza 


1. a) La raíz *róPS-, subyacente al 
hebreo r0s, pertenece al semítico común 
(Bergstr. Einf. 183; P. Fronzaroli, 
AANLR VI11/19 [1964] 254.268). 


En árabe se encuentra bajo la forma 
ras; de ella resulta, por cambio 7 > é en 
final de sílaba, el acádico résu(m) junto 
al raro rásu(m) y el acádico antiguo rásum 
(AHw 973b), al que corresponden el uga- 
rítico ri$ (UT $5, 16), el etiópico re”es y 
el arameo siríaco resa, Mientras que las 
transcripciones egipcias del cananeo PS 
suelen ser rí, pero también rió (Burchardt 
N. 635.638, 605,636), EA 264, 18 (ru-$u-nu, 
«nuestra cabeza») atestigua la pronuncia- 
ción *r0f$, que remite al cambio 4 > ¿> d; 
cf. como extranjerismo cananeo en el babi- 
lonio antiguo de Mari (ARM X, 9,12”.15”) 
rusum, «dintel», y el babilonio/neoasirio 
rústu(m), «primera calidad, aceite fino ex- 
celente» (AH'w 9665). Sobre la vocal de la 
raíz, cf. también K. Beyer, Althebr. Gram- 
matik (1969) 19.26.27. Qumrán conoce, 
además de PS, rw y rs, las grafías rw 
(= *ro'o$ con restitución secundaria del >; 
cf. pows de los LXX en 2 Sm 15,32; 
16,1) y rwj (cf. rPoS en el hebreo samari- 
tano debido a disimilación vocálica regre- 
siva; R. Macuch, Grammatik des sam. 
Hebr. [1969] 91.384). 

En cambio, en el plural hebreo 'y, pat- 
cialmente, también ugarítico se mantiene 
la vocal originaria de la raíz a, quizá por- 
que en este caso seguía una vocal al >? (GK 
$ 23c; BL 620; UT $8, 9). En *merasote- 
kem de Jr 13,18, texto corregido, parece 
haber una terminación plural femenina, 
conforme al ugatítico rast o risk (Dahood, 
UHPh 15). 


La especificación del significado de 
*rP$- es sorprendentemente uniforme 
en las lenguas semíticas. Al uso concreto 
para indicar «cabeza» se oponen usos 
figurados, en sentido social para «jefe 
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supremo, caudillo», local para «cumbre, 
cima», temporal para «comienzo» o va- 
lorativo para «el/la/lo mejor». 


Para «jefe, caudillo», el árabe y el etió- 
pico tienen formas propias que se utilizan 
junto a rs o res: el árabe rs y el etió- 
pico rPas/re ús; sólo estas dos lenguas 
derivaron de la raíz nominal el verbo r2Pasa 
con el significado básico de «ser jefe, cau- 
dillo». 


b) El derivado más importante es 
restt, de él se trata por separado en 3e. 


La € de la sílaba radical pudo sustituir 
por influjo arameo a una á anterior (cf. el 
hebreo samaritano ráset; Macuch, loc. cit., 
413). El aformativo -1£ se transfirió de las 
raíces 111 7 + terminación femenina f para 
los abstractos a la raíz ros (BL 5045), Son 
formas paralelas el acádico restu(m) 1, 
«comienzo, cumbre, primera calidad» (AHw 
972s); el púnico-fenicio PÍt, «exquisitez» 
(J. Friedrich-W. Rúllig, Phón.-pun, Gram- 
matik [*1970] 207), y el siríaco resita, 
«comienzo». 

En ri$0n, «primero», también como nú- 
mero ordinal, la 7 quizá corresponde ya 
al ugarítico risrn (nombre personal, UT 
N. 2296); la pronunciación se remonta di- 
rectamente al »Pi80n de la tradición sama- 
ritana, atestiguado también por la grafía 
de Qumrán ry$wn (Macuch, loc. cit., 24. 
409). El aformativo -On caracteriza adjeti- 
vos denominativos (Meyer II, 37). 

- En (has3ana) hariSonzt de Jr 25,1 el afor- 
mativo está aumentado análogamente a la 
forma de los restantes números ordinales 
por la terminación femenina de relación -3£. 

m*ra”$ot con sufijo singular (1 Sm 26,7) 
o plural (Gn 28,11) o genitivo (1 Sm 26, 
12) se usa en sentido adverbial para ros 
con significado concreto, es decir: «de ca- 
becera», El preformativo mma- tiene aquí 
función local (cf, el fenicio mPS, «casque- 
te», KAT N. 11); -5f difícilmente es desi- 
nencía plural, sino más bien, no obstante 
la opinión de Meyer II, 39, un aformativo 
raro. Es opuesto marg lot (Rut 3,4.7.8.14; 
Dn 10,6). 

Sobre rósa, cf. inf., 3d(1); sobre ria, 
cf. inf., 3e(1). 


2. ro% aparece en el MT de la BH* 
596 Xx (excluido Prov 13,23; además, 
el arameo res 14 x [Dn 13 x, Esd 
1 <]); hay, además, tres pasajes en los 
que el uso de ros ha de ser considerado 
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como nombre de país (LXX; distinta 
opinión, Zimmerli, BK XIII, 925.947; 
Ez 38,2s; 39,1); rison aparece 182 X; 
restt, 51 Xx; m*traá?$0t, 10 X; ri$onit 
(Jr 25,1), rosa (Zac 4,7) y risa (Ez 36, 
11), cada uno una vez. 


Llama la atención el hecho de que la 
obra del Cronista utilice prevalentemente 
ros en sentido social, sobre todo en sus 
listas de personas: en al menos 100 casos 
significa «jefe, caudillo», en parte para in- 
dicar posiciones y funciones inferiores, 
frente a los 20 escasos en que tiene sentido 
concreto, metonímico y figurado, 

(me)ros y resit en sentido absoluto para 
indicar «comienzo (del mundo)» sólo se 
encuentran a partir de Dtls, 

El cuadro siguiente indica la distribu- 
ción de las palabras en los libros del AT: 


ros resit ridón  m'ra"$ot 
Gn 20 3 10 2 
Ex 26 2 11 — 
Ly 40 e 9 — 
Nm 41 4 13 — 
Dt 17 7 12 — 
Jos 15 — 5 — 
Jue 28 — 4 — 
1 Sm 23 2 2 6 
2 Sm 32 — 6 — 
1 Re 23. — o 5 1 
2 Re Y  — 3 — 
ls 28 1 19 — 
Jr 13 6 10 1 
Ez 37 4 5 — 
Os 2 1 1 — 
yl 3 — tE. — 
Ám 6 2 — — 
Abd 1 — — — 
Jón JO — — o — 
Miq 5 1 1 — 
Nah 1 1 — — 
Hab 2 — — — 
Sof — ==  — — 
Ag = — 204 — 
Zac 6 — 7 — 
Mal —  — — — 
Sal 33 3 2 — 
Job 13 3 2 — 
Prov 10 5 2 == 
Rut — — 1 — 
Cant 9. — — — 
Ecl 3 1 2 — 
Lam 9. — — — 
Est . — 3 — 
Dn 1 1 6 — 
Esd 13 — 6 — 
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ros resit risóon  mwra"sot 
Neh 16 2 3 — 
1 Cr 713 — 13 — 
2 Cr 22 1 16 0 
AT 59% 51 182 10 


3. a) ros (arameo rés) se emplea en 
sentido concreto para la «cabeza» de un 
hombre (en 2 Sm 4,8, para la cabeza 
cortada), de un animal (por ejemplo, 
Gn 3,15), de una estatua (Dn 2,32.38), 
de una imagen divina (1 Sm 5,4) y de 
Dios contemplado en visión (Dn 7,9). 
Los tanninim, «dragones» (Sal 74,13); 
liwyátan, «Leviatán» (v. 14), y el «ter- 
cer animal» de Dn 7,6 tienen varlas 
cabezas. | 

La descripción comparativa de la ca- 
beza humana es propia del canto erótico 
descriptivo (Cant 5,11; 7,6). 

Algunas expresiones verbales con ros 
como objeto incluyen el lenguaje mími- 
co de la cabeza. 


El intransitivo —> 18 ró% con sufijo 
pronominal reflexivo en el nombre, «le- 
vantar (su) cabeza», designa la actitud 
del inocente en Job 10,15, el sentimien- 
to (anticipado) de victoria en Sal 83,3 
(igualmente rúmm con el sujeto ros en 
Sal 27,6) o, con negación del verbo, la 


reacción ante la pérdida de independen- 


cia en Jue 8,28; Zac 2,4 (distinta opi- 
nión, Zorell 533b). 


El transitivo 2$ ros + genitivo, «le- 
vantar la cabeza (de alguien)», se aplica 
al soberano que restablece en sus fun- 
ciones a su servidor (Gn 40,13.20, iro- 
nizando con méaleka para «colgat», 
Gn 40,19) o agracia a su prisionero 
(2 Re 25,27), pero también a la sabidu- 
ría en Eclo 11,1 y a Yahvé en 11,13 
(con objeto preposicional brsw). 

De la misma manera se puede usar 
rútm hifil ros: intransitivamente en Sal 
110,7 referido al rey recién entronizado 
(«por eso levanta *su'”” cabeza»), o tran- 
sitivamente, a Dios en la confesión de 
confianza del salmo de lamentación 3,4 
y a la déat, «ciencia», del médico en 
Eclo 38,3. Es opuesto al uso intransiti- 
vo yrd hifil ros + sufijo pronominal 
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reflexivo + lPáres, «inclinar (su) ca- 
beza a tierra», en Lam 2,10. 


nú" hifil ros (incluso con objeto preposi- 
cional) + "abre o “al del interesado, «sa- 
cudir (con la cabeza) la cabeza (sobre al- 
guien)», es un gesto de ludibrio como indi- 
can los verbos paralelos en los textos 
generalmente poéticos (lg, «burlarse»: 2 Re 
19,21; Sal 22,8; búz, «menospreciar»: 2 Re 
19,21; hyh herpa, «ser objeto de escarnio»: 
Sal 109,25). 

En cambio, nd con !* del interesado, 
«sacudir la cabeza (sobre alguien)», expre- 
sa claramente un gesto de compasión como 
indica el paralelismo con nbm piel, «con- 
solar» (Nah 3,7; Sal 69,21; Job 2,11; 42, 
11), y con hml, «sentir compasión», y $1 
Isaloóm 1, «preguntar (a alguien) por su 
estado» (Jr 15,5). nuúd hifil bros con “al 
de persona, «sacudir la cabeza (sobre al. 
guien)», parece implicar, además, una acti- 
tud de defensa (paralelo, $mm, «estreme- 
cerse, sobresaltarse»). Es probable que el 
gesto de ni hifil r0$ se distinguiera clara- 
mente (¿en su origen?) del de nád qal/ 
hifil (b*ro$); en todo caso, m'n0d ros, «sa- 
cudida de cabeza», de Sal 44,15 contiene 
también el elemento de escarnio, si máasal 
en el miembro paralelo significa «verso de 
burla» (v. 16!). 


b) Metonímicamente, ros significa: 

1) El «cabello», como objeto de glh 
piel (Lv 14,9; Nm 6,9; Dt 21,12; ls 7, 
20) o gzz (Job 1,20), «cortar», y de 
ngp II hifil, «rapar alrededor», en la 
expresión p*at rostkem, «cerco de vues- 
tra cabeza (vuestro cabello», en Lv 
19,27; 

2) el «individuo», y en concreto 
distributivamente /*ro$ + genitivo de 
los implicados, «por cabeza» (Jue 5,30; 
cf. laggulgólert en Ex 16,16; 38,26; Nm 
3,47); enumerativamente, /trase + ge- 
nitivo de las personas contadas, «en nú- 


mero de cabezas» (1 Cr 244; cf. legul- 


gtlotám en Nm 1,2.18.20.22; 1 Cr 23, 
4.24), y singularizando, r03 h“mor, «un 
asno» (2 Re 6,25); 

3) la «persona» en el sentido de la 
parte por el todo en la bendición y mal. 
dición: en la bendición el sujeto va se- 
guido de braká (o su plural) /*ros + 
genitivo del que recibe la bendición 
(en frase nominal, Prov 10,6; 11,26; 
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en frase verbal, Gn 49,26; Dt 33,16; 
cf. sobre la maldición Jr 23,19); en la 
maldición puede ser sujeto la acción 
que la merece, como ocurre en la fórmu- 
la dámo beroso de Jos 2,19 o similares 
(cf. H. J. Boecker, Redeformen des 
Rechtslebens im AT [219701 138ss; allí 
bibliografía ulterior), y en frases verba- 
les con $úb Deros, «caer sobre la cabeza» 
(1 Re 2,33; cf. también J. J. Rabino- 
witz, VI” 7 [1957] 3985; íd., VI 9 
[1959] 209s); hul “al ros, «fecaer so- 
bre la cabeza» (2 Sm 3,29). Dios es su- 
jeto y la acción maldita objeto en frases 
verbales con $b hifil “al /'2el/b*tro5, «ha- 
cer recaer sobre la cabeza» (por ejemplo, 
1 Re 2,32), y ntn b*ros (1 Re 8,32, con 
frecuencia en Ez). En este contexto, 
lemala ros de Esd 9,6 es una intensifi- 
cación de “al ros. 

c) Sobre el uso figurado de ros, 
cf. Dhorme 19ss; ¿bíd., también, sobre 
las designaciones de los miembros cot- 
porales, semánticamente afines, godgód, 
«vértice» (en el AT, 11 Xx); gulgólet, 
«cráneo» (12 X), y mó*h, «cerebro» 
(Job 21,24, «médula»). 

Cuando se aplica a personas, rós en 
sentido figurado designa al «jefe», al 
«caudillo» de un grupo social. Véase 
J. R. Bartlett, The Use of the Word ros 
as a Title in the OT: VI 19 [1969] 
1-10. | 

1) Seguramente, r05 se empleó ya en 
época muy antigua para designar al jefe 
de tribu. Son especificaciones correspon- 
dientes: ráse háam, «jefes del pueblo» 
(Nm 25,4 J); ros "ummot, «jefe de fa- 
milia» (Nm 25,15 R?, con la glosa be:- 
ab); rase Sibtékem, «jefes de vuestras 
tribus» (Dt 1,15; 5,23); rase hammattot, 
«jefes de tribus» (1 Re 8,1). Ex 18,25 E 
relata cómo «hombres competentes» de 
todo Israel fueron establecidos como 
rasim “al-báám, «jefes sobre el pueblo», 
con funciones militares y judiciales (véa- 
se Dt 1,15). Además de los «ancianos» 
(Dt 5,23; 1 Re 8,1) y ne$72 (Nm 25, 
14; 1 Re 8,1; —> 28, 4a), aparecen des- 
pués con frecuencia personas con fun- 
ciones judiciales junto a los rásim (So- 
fetim y SOt*rim, Jos 23,2; 24,1; g*si- 
nim, Mig 3,1.9). En Ez 38,2s y 39,1, 
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nás? puede ser, según la traducción si- 
ríaca, una glosa interpretativa de OS 
(G. A. Cooke, Exzekiel [19511 409. 
415); algunos traducen 8? ros como 
«gran príncipe» (sin embargo, cf. sup., 
2). P conoce el término técnico ros bet 
"abot (Nm 7,2; 17,18; análogamente, 
Ex 6,14.25; —>”4b, 111/4), que en el 
Cronista aparece en forma abreviada 
(rase bPabot, 1 Cr 8,28; 24,31 y pas- 
sim; rásim 1*4b0£, Neh 11,13). En 1 Cr 
5,1.12, baros se usa adverbialmente en 
sentido derivado: «en cabeza», concre- 
tamente en las listas de familias (*0le- 
dot, v. 7; cf. 1 Cr 8,28); es opuesto 
adverbial hamrine, «en segundo lu- 
gar» (v. 12). En 1 Cr 12,10, harof sus- 
tituye adverbialmente al número ot- 
dinal. | 

2) r0% aparece como término espe- 
cífico del jefe militar. Entre los héroes 
de David hay un «cabeza de la terna» 
(2 Sm 23,8.18) y/o (») un «cabeza de 
la treintena» (v. 13, texto dudoso; 1 Cr 
11,11.15; 12,19). El Cronista emplea, 
además, para la época de David las de- 
signaciones ros haggtdud (1 Cr 12,19), 
ros be láfim (v. 21), ros bassabe (v. 15), 
ros bebalús lassaber (v. 24) y ros bag- 
gibborim (11,10; cf. 2 Cr 26,12); en 
1 Cr 11,6 equipara r05 y $ar como títu- 


los militares (pero cf. haros Itkol-Sare - 


bassebrPot en 2 Cr 27,3). En 1 Cr 12,3 
y passim, ros sólo designa al jefe militar. 

3) También se llama ros al rey en 
Os 2,2; Is 7,8s (cf. Sal 18,44, rós go- 
yimz, y Job 29,25, ros, paralelo mélek). 
Como indican Jue 10,18; 11,8; 1 Sm 
15,17, la designación r03 es adecuada 
para hacer visible la continuidad de la 


monarquía respecto a la antigua consti- 


tución tribal. 

4) Posteriormente, ros se aplica 
también a altos funcionarios cultuales: 
en Is 29,10, ráseker, a título de glosa, 
indica los «videntes»; en 2 Re 25,18, 
kohéen báros, el «primer sacerdote» 
(opuesto: kohbén bamnisne), expresión 
que el Cronista recoge (1 Cr 27,5, texto 
corregido; 2 Cr 19,11; 24,11; 26,20) y 
transforma (hakkoben haros, 2 Cr 31, 
10; Esd 7,5; baros, 2 Cr 24,6). El Cro- 
nista menciona, además, el «primer can- 
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tor» (r0% batt*billa, Neh 11,17, texto 
corregido; opuesto, misne mezehádw; 
rase hame*sortrim, Neh 12,46). 

5) El Cronista emplea también ros/ 
ré$ para indicar diversos funcionarios 
de distinto carácter, en parte con fun- 
ciones específicas; así, en Esd 5,10 para 
el director de la construcción del tem- 


plo, en 7,28 para el guía del retorno al 


país, en 8,17 para un jefe local (alcal- 
de), en 8,16 genéricamente para pet- 
sonas dirigentes. Neh 11,3 comienza 
una lista de rase hamm*tdiná (quid?) 
con residencia en Jerusalén. 

6) ros se emplea rara vez en senti- 
do de valoración social. En Is 9,13, ros, 
con el opuesto zanáb, «cola», indica el 
estrato superior de la sociedad; cf. 19, 
15. En 1 Cr 24,31, "aboz baros, con el 
opuesto "4hiw haggáton, son las «fami- 
lías dirigentes». Según Dt 28,13, Israel 
debe ser «cabeza» y no «cola» en la 
sociedad de los pueblos (cf., sin em- 
bargo, v. 44); en la misma línea, Jr 31, 
7, ros bagg0yim. 

d) Cuando se aplica a cosas, r0S, en 
sentido figurado, designa la «cumbre» o 
el «comienzo» de aquellos objetos y uni- 
dades de las que puede afirmarse una 
extensión espacial o temporal o una 
valoración. 

1) El uso figurado de ros (la mayo- 
ría de las veces con genitivo atributivo) 
es muy frecuente en sentido espacial. 

En tal sentido, ros se refiere ante 
todo a montes (por ejemplo, Ex 19,20), 
colinas (Ex 17,9), rocas (2 Cr 25,12), 
cimas rocosas (Jue 6,26) o similares; 
también en sentido absoluto puede sig- 
nificar «cumbre» (2 Sm 15,32; 16,1). 

Luego designa la «cima» o el «extre- 
mo» (superior) de otros objetos natura- 
les o artificiales. ráse habbtkPim en 
2 Sm 5,24 son las «cimas de las more- 
ras»; r0S se aplica también a la rama 
(Is 17,6; distinta opinión, GB 738a), 
la espiga (Job 24,24), la torre de Babel 
(Gn 11,4), la escala celeste (28,12), el 
lecho (47,31; cf. S. Bartina, «Estudios 
Eclesiásticos» 38 [19631] 243-247), los 
varales del arca (1 Re 8,8) y el cetro 
(Est 5,2). ros designa el dintel en Sal 


24,7 (= acádico rúsum; cf. P. R. Ber- 
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ger, UF 2 [19701 3358), el capitel de 
las columnas (1 Re 7,19) y quizá tam- 
bién el techo (Hab 3,13, texto dudoso). 
En 1 Sm 9,22, beros haqq*riim, «a la 
cabeza de los invitados», hace pensar en 
el extremo superior de la mesa; en la 
misma línea está el uso adverbial *eseb 
r0S, «yo estoy sentado arriba», en Job 
29,25. Otras entidades espaciales cuyo 
comienzo o fin se llama rós/res son los 
caminos (Ez 16,25; 21,24.26; 42,12); 
busóot, «plazas/calles» (Is 51,20; Lam 
4,1), y el comienzo de un escrito (Dn 
7,1, con el opuesto sofa en v. 28). Es 
afín la idea de los cuatro «brazos» del 
torrente primigenio en Gn 2,10. 

ros, en sentido espacial, se refiere 
con frecuencia al ejército (en marcha); 
cf. el significado personal «jefe del 
ejército» (3c[21). Los Sare stbrot se 
encuentran beros háam en Dt 20,9; en 
sentido adverbial están juntos en Miq 
2,13 lifnebem, «ante ellos», y b*rosam, 
«a su cabeza» (cf. en sentido adverbial 
báro3, «en vanguardia», en 2 Cr 13 ,12). 
También una asamblea litúrgica prevé 
el lugar b*ro$ báám, «en primera fila» 
(1 Re 21,9.12); según Am 6,7, los más 
culpables van b*ros golim, «a la cabeza 
de los desterrados», al exilio. El plural 
rásim se emplea para «divisiones» del 
ejército (Jue 7,16.20; 9,34.43; 1 Sm 
11,11; 13,17s; Job 1 17). | 

A veces róS designa el ejemplar más 
alto o más cercano de un grupo de ob- 
jetos. En Job 22,12, ros kokabzm pare- 
ce ser «la estrella más alta» (= polo 
celeste; Fohrer, KAT XVI, 351; distin- 
ta opinión, N. Peters, Das Buch Job 
[1928] 242: «número total de estre: 
llas»); la piedra angular se llama roS 
pinná en Sal 118,22 (sobre los particu- 
lares, H. Gunkel, Die Psalmen [219681 
508, contra la opinión de Dalman, AuS 
VII, 66) y también "¿ben bárosd en 
Zac 4 31 (cf. *r["]5£; LXX: Eclo 9,13). 
En Ez 10,11, harós es la rueda «más ex- 
terna» del carro del trono divino; cf. el 
uso de rós para la ciudad-«capital» en 
Is 7,8s. 

2) Figuradamente, en sentido tem- 
poral, r0$ designa el «comienzo» de un 
lapso o la «primera» de una serie de 
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unidades de tiempo y de acciones reali- 
zadas (resultados de la acción). 

En estos casos se piensa ante todo en 
un lapso concretamente delimitado. En 
Ez 40,1, b*ros hasíana, «al principio 
del año», se refiere a una unidad de 
tiempo señalada terminológicamente 
(cf. Nm 10,10; 28,11; además, Jue 7, 
19); en Ex 12, 2, ros bodásim significa 
«el primer mes». La palabra es menos 
precisa en expresiones adverbiales como 
báros, «por primera vez», en 1 Cr 16,7, 
y meros, «antes», en ls 41,26; 48,16. 


Sin embargo, (me)ros puede referirse 
también al comienzo del tiempo en sen- 
tido absoluto. En Prov 8,26, en el con- 
texto de las afirmaciones relativas a la 
creación, ros “afrot tebel significa «los 
primeros terrones de la tierra» (distinta 
opinión, Gemser, HAT 16,46: «la masa 
de los terrones de la tierra»); en Prov 
8,23, meros está en paralelo con e- 
olám, «desde siempre», y es interpre- 
tado por el subsiguiente Mmiqqadmeé- 
"áres, «en el origen de la tierra». meros 
significa también «al comienzo (del 
mundo)» en 1s 40,21 (paralelo, mostdot 
bPáres, «fundación de la tierra»); en 
Is 41,4, Yahvé se autodesigna aretoló- 
gicamente qorée baddorot merós, «el 
que llamó a las generaciones desde el 
principio». Véase W. Eichrodt, ThZ 
20 (1964) 161-171; distinta opinión, 
P. Humbert, ZAW 76 (1964) 121-131. 

Pertenece también al contexto del 
uso figurado de ró% en sentido tempo- 
ral la derivación adjetival r2%0n, «prime- 
ro, anterior» (sustantivado, «los ante- 
riores = los antepasados»; —>”4b, 1I/ 
2a), con sus frecuentes expresiones ad- 
verbiales: mer2$0n, «desde el principio» 
(Jr 17,12); (ba-/la-)risona, «ante todo, 
anticipadamente, antes» o similares (Gn 
13,4; 28,19; 33,2; 38,28 y passim). 


En relación con niños, animales jóvenes 
y frutos, r2$0n entra en concurrencia con 
los vocablos más específicos de la raíz se- 
mítica común bkr (Bergstr., Einf. 182): 
bekor, «primogénito» (122 X, de ellas Nm 
y 1 Cr cada uno 25 X; Ex 20 Xx; Gn 
16Xx; Dt 11 Xx); Peira, «la anterior» 
(6 Xx); bBRora, «(derecho de) primogenitu- 
ra» (10 X; sobre la institución, cf. De 
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Vaux 1, 72); bikkara, «higos tempranos» 
(4 x); bikkarim, «primicias» (17 Xx); bé- 
keer, «camello joven» (Is 60,6), y bikra, 
«camella joven» (Jr 2,23); además, como 
formas verbales denominativas, bkr piel, 
«llevar los primeros frutos» (Ez 47,12) y 
«constituir primogénito» (Dt 21,16); pual, 
«estar destinado como primogénito» (Lv 
27,26); hifil participio, «primeriza» (Jr 4, 
31); además, en algunos nombres perso- 
nales (Noth, 1P 230). 


3) ros se encuentra figuradamente 
en sentido de valoración en ráse besa- 
mim, «los mejores bálsamos» (Cant 4, 
14; cf. Ez 27,22); ros $imbátz, «mi su- 
prema alegría» (Sal 137,6), y peyorativa- 
mente, en »03 kéleb, «el peor de los 
perros» (2 Sm 3,8). En Dt 33,15, el 
concepto de «lo mejor» (r0S) se une con 
la idea de lo primordial. En Lam 1,5, 
byb I*ros significa «estar por encima». 


En sentido figurado de valoración roS 
puede entrar en concurrencia con b“kor en 
la acepción de «preferido»: así, en Sal 89, 
28 b'Ror está en paralelo con celyon; 
ct. Dore dallim, «los más pobres entre 
los pobres» (Is 14 330). 


Utilizado así, r0S puede, en abstracto, 
adquirir directamente el sentido de «va- 
lor» como cantidad de restitución (Sl 
piel +. acusativo + b*roso en Lv 5,24 
o $ab hifil en la misma construcción en 
Nm 5,7, «restituir el valor de algo»), 
con el significado «compendio» en Sal 
119,160 y, sobre todo, «suma» en Sal 
139,17 (quizá también en Job 22,12; 
Prov 8,26), respecto al cual hay que 
notar la expresión $ ros, «extraer la 
suma» (Ex 30,12; Nm 1,2; 4,2; 26,2; 
31,26; cf. n$ mispar en Nm 3,40). 

e) Los significados del abstracto 
resit corresponden a los figurados de 
ros en sentido temporal y valorativo. 

1) En sentido temporal, rest? desig- 
na, ante todo, el «comienzo» de un lap- 
so concretamente delimitado, como el 
de una unidad terminológicamente pre- 
cisa (resit bass$ana, «comienzo del año»: 
Dt 11,12) o el de la vida (reszro, Job 
42,12; cf. 8,7); el opuesto es siempre 
abarit (> "br, 4). Pero el lapso también 
puede designarse por el acontecimiento 
que lo llena: «comienzo de la disputa» 
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(Prov 17,14), «comienzo de la sobera- 
nía» (Gn 10,10; Jr 26,1; 27,1; 28,1; 
49,34), muy genéricamente en relación 
con dabaár, «(cualquier) acontecimiento» 
(Ecl 7,8); cf. risotekem, «vuestra situa- 
ción anterior» (Ez 36 11), plural del no 
atestiguado 1254. | 

En ls 46,10, reszt toca el principio 
del tiempo en general (paralelo a > qé- 
dem; cf. v. 9, risonot mée'olam, «lo [ pa- 
sado que aconteció] desde el princi- 
pio»). La palabra se emplea también de 
forma absoluta en este sentido en Gn 
1,1 y Eclo 15,14 (léase mrsyf£ siguien- 
do a J. B. Bauer, ThZ 20 [1964] 2); 
sobre Gn 1,1, cf. H. Junker, Bibl 45 
(1964) 477-490; Westermann, BK 1, 
135s, con bibliografía; distinta opinión, 
P. Humbert, FS Mowinckel (1955) 
85-88; W. R. Lane, VI 13 (1963) 
63-73. 

restt designa luego también el «pri- 
mero» de una serie de resultados de 
una acción, especialmente al primogé- 
nito, que es llamado ré2t "0, «primicia 
de la fuerza del hombre» (Gn 49,3; Dt 
21,17; Sal 105,36), o resit "Gnim (Sal 
78,51, siempre en relación con b*kor) 
y el fruto temprano (Os 9,10). Con este 
significado, rés2£ indica metonímicamen- 
te en Dt 33,21 la parte de herencia del 
primogénito. Job 40,19 habla de Behe- 
mot como réstt darke-el, «primicia de 
la actuación de El» (cf. Prov 8,22), que 
corresponde al uso absoluto de reszt 
en Is 46,10; Gn 1,1; Eclo 15,14. 

Hay una especificación técnica del 
concepto en el significado «ofrenda de 
las primicias»: Neh 12,44; con genitivo 
de la matería ofrecida, Nm 15,20; Dt 
18,4; 26,2.10; Ez 44,30; "Neh 10,38; 
2 Cr 31,5; con genitivo ¿*biPa, «pro- 
ducto», + sufijo, Jr 2,3; Prov 3,9; con 
genitivo gásir, «cosecha», + sufijo, Lv 
23,10. A veces, resi£ va unido al geni- 
tivo de otro concepto de ofrenda (1 Sm 
2,29; Ez 20,40; cf. Lv 2,12) o incluso 
al sinónimo bikkuarim (Ex 23,19; 34,26; 
Ez 44,30); aquí réesit adquiere el signi- 
ficado valorativo «lo mejor» (cf. Nm 
18,12s, donde resi y bikkurim están 
unidos a héleb, «lo escogido»). 

2) restt tiene sentido valorativo en 
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restt bPáres, «lo mejor de la tierra» 
(Ez 48,14), y restt Stmánim, «el mejor 
aceite» (Am 6,6); en Jr 31,7 (cf. sup., 
3c[61), ros haggoyim corresponde a 
réestt (bag)góyim de Nm 24,20; Am 6,1. 
En Mig 1,13, reszt hatt2t, «el pecado 
más grave», tiene sentido peyorativo 
(J. Wellhausen, Die kleinen Propheten 
[41963] 21. 137). 

Empleado así, réstt puede adquirir en 
abstracto el sentido de «compendio»: 
resit hokma, «compendio de la sabi- 
duría», Sal 111,10 (distinta opinión, 
G. von Rad, Weisheit in Israel [19701 
92s; cf. Prov 4,7); análogamente, rest 
dáat en Prov 1,7 (distinta opinión, 
O. Loretz, BeO 2 [1960] 2105); para 
Elam, el arco es rest gtbúratam, «el 
compendio de su fuerza de combate», 
en Jr 49,35. En Dn 11,41 el significado 
parece ser «suma»: resit btné “ammnón, 
«todos los amonitas». 


4. a) Aunque el AT habla a veces 
incluso en términos hipostáticos del 
«rostro de Yahvé» (> paním), no hay 
en él una concepción propia de la cabeza 
de Dios. Ez 1,22.23s; 10,1 menciona 
sólo incidentalmente las cabezas de los 
querubines. La contemplación de la ca- 
beza de Dios en la visión de Dn 7,9 
queda aislada en el AT: anticipa la epi- 
fanía de Dios al final de los tiempos; 
la apocalíptica posterior conoce la vi- 
sión de la cabeza de Dios por parte de 
los que fueron arrebatados al cielo 
(1 Hen 71,10; cf. Ap 1,14). | 

b) La aplicación del concepto ros 
a la visión de un ejército puede servir 
para expresar la función de Yahvé en 
la guerra. En Is 7,8s, r03, con un signi- 
ficado próximo al de «rey», parece que- 
rer designar a Yahvé como jefe supremo 
de la guerra, pero lo hace de tal modo 
que el oyente es quien tiene que sacar 
por sí mismo esta conclusión. 2 Cr 13, 
12 combina la fórmula “mmánPel, 
«Dios está con nosotros», con la inter- 
vención de Yahvé «a la cabeza» (b*r05) 
de su ejército, que aquí, no obstante, 
es parecido a una procesión. Mig 2,13 
(posexílico) sitúa a Yahvé y al rey sal- 
vífico a la «cabeza» de los exiliados que 
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retornan a la patria. En el himno en 
prosa de 1 Cr 29,11 se alaba a Yahvé 
como aquel que se constituye de modo 
regio en cabeza de un universo (/*kol 
ler05). 

Cc) róf, résit y r3S02l 4) adquieren su 
función teológica más importante cuan- 
do, usados figuradamente en sentido 
temporal, subrayan el tiempo salvífico 
pasado de Israel o el tiempo primordial 
del mundo en contraposición al presen- 
te y al futuro. 

Con este grupo de palabras el Deu- 
tero-Isaías pone de manifiesto la rela- 
ción existente entre la futura actuación 
salvífica de Yahvé en Israel y la preté- 
rita, que le sirve de modelo y que será 
al mismo tiempo superada. En ls 52,4, 
barisoná hace referencia a la época de 
los acontecimientos salvíficos con los 
que Yahvé fundó a Israel. Por otra par- 
te, Israel debe acordarse de las ri$0nof 
(plural) metolam, es decir, de toda su 
historia salvífica pasada (46,9), para con- 
vencerse de la divinidad exclusiva de 
Yahvé, que anunció méreszt, «desde el 
principio», el final presente de esta his- 
toria de salvación (v. 10) y su también 
actual nuevo comienzo por medio de 
Ciro (v. 11). Las ri$0n0£, «cosas anti- 
guas», que abarcan el transcurso del 
tiempo hasta el presente, no pudieron 
anunciarlas otros dioses (41,22; 43,9), 
pero sí Yahvé (42,9). meros, «antes» 
(41,26; 48 16), se orienta al momento 
de la aparición de Ciro, que tiene carác- 
ter constitutivo para el nuevo comienzo 
de la historia de Yahvé con Israel. En 
consecuencia, 43,18s puede invitar en 
sentido inverso a olvidar las r3$010f o 
qadmontyy0t, porque Yahvé crea ahora 
una nueva realidad —un tema. al que 
el Trito-Isaías da en 65,17 dimensiones 
cósmicas—. Dtls atestigua por vez pri- 
mera la superioridad de Yahvé sobre 
los dioses y los pueblos considerando el 
conjunto de la historia hasta donde pue- 
de abarcarla su mirada; el objetivo de 
este testimonio es la “autopredicación 
de Yahvé como ri%0n y "ab*rón (48,12: 
«yo soy el primero y el último»; cf. 41, 
4), a la que en 44,6 se añade la frase: 
«no hay otro Dios fuera de mí». 
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Cf. C. R. North, The «Former Things» 
and tbe «New Things» in Deutero-Isaiab: 
FS Robinson (1950) 111-126; M. Haran, 


Between R? shonót ( Former Propbecies) 


and Hadashót (New Propbecies) hebreo 
moderno (1963); A. Schoors, Les choses 
antéricures et les choses nouvelles dans les 
oracles deutéro-isaiens: EThL 40 (1964) 
19-47. 

Si Dtls utiliza meros (40,21; 41,4) 
y meéerestt (46,10) respecto al comienzo 
del tiempo en absoluto, para él la his- 
toria de Israel coincide con la historia 
en su totalidad; el «mundo» de su pue- 
blo es el compendio de toda realidad. 
Gn 1,1; Prov 8,22 y Prov 15,14 dan al 
concepto (me)restt,h empleado en este 
sentido, como ocurre en Prov 8,23.26 
con (meé)ros, dimensiones plenamente 
míticas: sobre todo la frase de Gn 1,1 
define el relato subsiguiente de la crea- 
ción como primigenio, porque su conte- 
nido encierra en sí y marca normativa- 
mente todo el tiempo sucesivo con los 
acontecimientos que se repiten en él. 

d) En la sabiduría, en cambio, részt 
puede adquirir un tono depreciativo: el 
orden moral del mundo y la correspon- 
diente actuación providencial de Dios 
se manifiestan al final de un proceso 
histórico, no al «principio» (Job 8,7; 
42,12; Ecl 7,8). 

En el sentido de «compendio», ró3 
en Sal 119,160 y részt en 111,10; Prov 
1,7 expresan la captación sistemática 
de un todo a partir de un motivo cen- 
tral, concretamente en el ámbito de la 
ética. 

e) Como en otros muchos pueblos, 
la cabeza y el cabello se consideran como 
sede de especiales posibilidades numi- 
nosas (Jue 16,13ss) y por ello son obje- 


to de cuidados rituales. Sobre todo, la 


cabeza del nazireo está consagrada (ros 
nizro, Nm 6,9.18 P; — mazir) y sólo 
será rapada a causa de contaminación 
o al final del nazireato, observando de- 
terminadas precauciones (g/h piel). 

El soltarse el cabello (pr*) es un rito 
fúnebre y está prohibido a los sacerdo- 
tes (Lv 10,6; 21,10). Al parecer, al di- 
funto se le ofrece también el mechón 
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de la frente (prohibiciones, Lv 21,5; 
Dt 14,1), y por ello la frente rapada es 
señal de luto (Am 8,10); pero quizá se 
trata aquí, conforme a la rapadura del 
nazireo, de una desacralización al con- 
cluir el luto (cf. J. Henninger, Zur 
Frage des Haaropfers bei den Semiten: 
«Die Wiener Schule der Vólkerkunde» 
[1956] 349-368). Cortar el cabello (22z, 
Job 1,20), taparse el rostro (2 Sm 15, 
30; Jr 14,3s; Est 6,12), esparcir sobre 
él polvo (> “afar, 4b; Job 2,12; Lam 
2,10) y ceniza Céfer, 2 Sm 13,19) y 
ponerse las manos en la cabeza (2 Sm 
13,19; Jr 2,37) son gestos de lamenta- : 
ción, que originalmente pudieron servir 
para hacerse irreconocibles ante poderes 
siniestros; sobre 1 Re 18,42, cf. A. Jir- 
ku, ZDMG 103 (1953) 372. 

Pero el cabello se suelta (pr) tam- 
bién en la automaldición condicionada 
de la ordalía (Nm 5,18), por parte de 
los leprosos (Lv 13,45) y quizá en la 
guerra santa (Jue 5,2); a la inversa, la 
rapadura (glh piel) de un ex leproso 
al ser readmitido en la sociedad (Lv 
14,9) y de una cautiva de guerra al con- 
traer matrimonio (Dt 21,12) tiene ca- 
rácter desacralizador. 

Se bendice imponiendo la mano so- 
bre la cabeza del interesado (por ejem- 
plo, Gn 48,14); del mismo modo se 
transfieren a la ofrenda expiatoria fuer- 
zas nocivas (por ejemplo, Ex 29,10). 
Originariamente tiene también la fun- 
ción de comunicar poder numinoso el 
ungir la cabeza, que, al igual que la 
bendición, presupone en el beneficiario 
la capacidad de recibir fuerzas superio- 
res: por ello son ungidas la «cima» de 
la masebá (Gn 28,18), el rey y la «ca- 
beza» de Aarón (Lv 8,12); en cambio, 
el ungir la cabeza tiene en Sal 23,5 la 
simple función de alivio (cf. Sal 141 2; 
Mt 6,7). | 

El rey (2 Sm 12,30; 21,4) y la reina 
madre (Jr 13,18) llevan una corona 
(“fgra) sobre la cabeza; en los ebrios 
de ls 28,1.3 hay que pensar más bien 
en una guirnalda; en v. 5, “fará es in- 
terpretado por s*firáa, «trenza, guirnal- 
da». En Job 19,9 (cf. Lam 5,16) la co- 
rona sobre la cabeza es un símbolo lin- 
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gúístico concreto para indicar Rabod, 
«gloria». 


Según Ez 13,18.21, los sombreros (?) de 
distinto tamaño confeccionados por muje- 
res tienen la finalidad mágica de «dar caza 
a vidas humanas (m'fa$0t)»; se desconoce 
el sentido de la expresión. 

En las leyendas de Daniel, la cabeza es 
la sede de impulsos del espíritu, concteta- 
mente para sueños y visiones (Dn 2,48; 
4,2.7.10; 7,1.15) que una vez (4,2) son 
llamados harhórin, «fantasías». 


f) En las acepciones de «cima» y 
«comienzo», 705 designa lugares y tiem- 
pos sagrados; el carácter muminoso de 
un lugar y de un período de tiempo se 
acrecienta en esos puntos destacados. La 
presencia y epifanía de la divinidad en 
las cimas de los montes las constituyen 
en lugares de adoración; en Ex 17,9, la 
«cumbre» es el lugar de una bendición 
para la guerra (cf. 1 Re 18,42). Según 
2 Sm 5,24, «en las cimas de las motre- 
ras» se podía oír el paso de Yahvé. Los 
«comienzos» del camino son lugares del 
culto inferior que los profetas aborre- 
cen (Ez 16,25; 21,26; cf. Lam 4,1). 

Al principio de determinados perío- 
dos de tiempo están las fiestas: la fiesta 
del año nuevo en Ez 40,1 o, según el 
calendario posterior, la fiesta de la Pas- 
cua-Mazzot en Ex 12,2 P. Sobre los 
ritos para el comienzo del mes, cf., por 
ejemplo, Nm 10,10; 28,11. 


5. En el hebreo medio del “Talmud 
y Midrás pasa a primer plano, como ya 
ocurría en el Cronista, el concepto so- 
cial de ros, «jefe supremo, caudillo»; 
Talmud de Jerusalén, Ros hassana 1, 
57b, emplea réstt, a diferencia del he- 
breo bíblico, en el sentido de «función». 
En cambio, los otros usos figurados de ' 
ros son más raros. Cf. Levy 1V, 407s; 
sobre la situación análoga del arameo 
targúmico, íd., Chaldáisches Worter- 
buch iúber die Targumim 11 (21966) 
397. 

Sobre "adám qadmóni o "adam barison 
como hombre macrocósmico, cf, C. Colpe, 
ThW VIII, 413s. 


En el NT, xeoa.Am se emplea, natu- 
ralmente, en sentido concreto, entre 
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otros casos, al describir la visión de 
las apariciones de Cristo (Ap 1,14; 14, 
14; 19,12), de los veinticuatro ancianos 
que rodean el trono de Dios (Ap 4,4) 
y de otras figuras (por ejemplo, Ap 12, 
1). Kepa se usa metonímicamente 
en la fórmula de maldición de Hch 18, 
6, traducida del hebreo. Entre los usos 
figurados predomina el social en cuan- 
to que permite un título de exaltación 
de Cristo: Cristo es xeqpa Y respecto 
a la comunidad (Ef 4,15; 5,23; Col 1, 
18; 2,19), que es su cuerpo (Ef 1,22s; 
4,16), respecto al cosmos (Urtép TA VTA, 
Ef 1,22, desarrollado en v. 23b) y sus 
Gápyal y ¿Eovotas (Col 2,10). Así como 
Cristo es la «cabeza» de la comunidad, 
así el hombre es la «cabeza» de la mu- 
jer (Ef 5,23); según 1 Cor 11,3, Dios, 
Cristo, el hombre y la mujer están orde- 
nados el uno al otro como xepahn. En 
los LXX y en el NT, la palabra que 
corresponde a r0s y résit en sentido 
temporal es «py, tanto para indicar 
el «comienzo» de un lapso concreta- 
mente delimitado como el comienzo 
del tiempo en general; este último en 
las expresiones dt” px ATÍCELWE 
(Mc 10,6; 13,19; 2 Pe 3,4) y dr ápyxñc 
160 uou (Mt 24,21), o usado en forma 
absoluta, ¿v ápxí (Jn 1,1) y xart” áp- 
ydc (Heb 1,10). En Ap 3,14, Cristo es 
llamado «el principio de la creación de 
Dios» (cf. «pxnyós en Hch 3,15; 5, 
31; Heb 2,10; 12,2). En Jds 6, dpxr 
parece significar, conforme a réstt en e 
Talmud de Jerusalén, Ros hassana l, 
57b, «función». 

Cf. G. Delling, art. «pxw: THW 1, 
476-488; H. Schlier, att. xeoaA: 
ThW III, 672-682; W. Bauer, Gr.-d£. 
Woórterbuch zu den Scbriften des NT 
(61963) 221s5.850s. 


H.-P. MULLER 


292 rab Mucho 


1. a) La raíz hebrea rbb, «ser mu- 
cho», se encuentra también en otras 
lenguas semíticas (árabe: Wehr 287s; 
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antiguo árabe meridional: Conti Rossini 
235b; ugarítico: WUS N. 2482; UT 
N. 2297; Gróndahl 179; fenicio y 
arameo: DISO 270-272), pero siempre 
con el significado «ser grande, ser se- 
ñor». Constituye una excepción el etió- 
pico con el significado «extender» (Dill- 
mann 2865). Falta en acádico, donde 
predomina la raíz afín rby (rabúm, «set, 
hacerse grande»; rubá, «príncipe» o si- 
milares; cf. AHw 934-940.980b.991s; 
cf. también Huffmon 260), que, junto 
al hebreo, está también documentada 
en árabe (Wehr 291s; W. W. Miller, 
Die Wurzeln Mediae und Tertiae y/w 
im Altsúdarabischen [1964] 54; véase 
Conti Rossini 236). Sobre, el problema 
de la raíz biconsonántica en semítico y 
su ampliación a triconsonántica por alar- 
gamiento interno del segundo radical 
o por adición de w o y como sufijo, 
cf. J. Kurylowicz, Studies in Semitic 
Grammar and Metrics (1972) 8-12 (véa- 
se también Meyer II, 142). No es posi- 
ble extraer ulteriores conclusiones de 
esta diferencia lingúística entre el semí- 
tico occidental rbb y el semítico oriental 

rby (cf. P. Fronzaroli, AANLR VIII/ 
19 [1964] 170). El siríaco presupone 
adicionalmente una raíz yro (LS 308s. 
706-708). 


b) En hebreo, rbb aparece sólo en 
gal y en pual (Sal 144,13: m*rubbabot, 
«multiplicados por diez mil», denomi- 
nativo de r*báaba). Derivados nominales 
son rab,' «mucho»; rob, «abundancia, 
cantidad»; r*bábá, «gran cantidad, diez 
mil»; ribbo, «diez mil», y quizá rebibina, 
«rocío» (cf. ¿mf., 3d). 

Como nombres propios hay que men- 
cionar Y*rubbáal (Jue 6,32; 7,1; 8,29. 
35; 9 X en Jue 9; 1 Sm 12,11; véase 
Noth, 1P 206s: rbb tiene que significar 
aquí «ser grande»; cf., sin embargo, 
Conti Rossini 236) o Y *rubbéset (2 Sm 
11,21), Yarob'am (1 Re 11,26.28.29.31. 
40 y passim,; Noth, IP 206; J. J. Stamm, 
FS Albright [19711 449-452) y Merab 


(hija de Saúl: 1 Sm 14,49; 18,17.19), : 


cuyo nombre es, en todo caso, oscuro 
(sin embargo, cf. J. J. Stamm, FS Baum- 
gartner [1967] 333, que pretende de- 
rivarlo de una raíz yrb, «ser mucho»). 
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Los nombres de lugar Rabba (Dt 3,11; 
Jos 13,25; 15,60; 2 Sm 11,1 y passim; 
cf. sobre ello Sidón rabbá en Jos 11,8; 
19,28; Hemat rabbá en Am 6,2) y Rab- 
bit (Jos 19,20) son tratados en W. Bo- 
rée, Die alten Ortsnamen Palástinas 
(21968) 40.109 o 50; E. M. Abel, Géo- 
grapbie de la Palestine 11 (21938) 61, 
y J. Simons, The Geograpbical and To- 
pograpbical Texts of the OT (1959) 
120.151 o 148s. Sobre la «Puerta Bat- 
Rabbim» en Cant 7,5, cf. Gerleman, 
BK XVIII, 194,199; distinta opinión, 
Rudolph, KAT XVII/2, 167.169. 

La raíz rbb está documentada en gal, 
«ser, hacerse mucho», y en piel y hifil, 
«hacer numeroso» (sobre la diferencia, 
cf. Jenni, HP 1085). Son derivados no- 
minales formados con preformativo: 
'arbe (HAL 80s: propiamente «enjam- 
bre» >), «langosta»; marbz, «multipli- 
cación, multitud»; marbit, «mayoría»; 
tarbút, «crecimiento»; tarbít, «suple- 
mento, gratificación»; sobre un eventual 
mirbá «amplitud», en Ez 23,32, véase 
Zimmerli, BK XIII, 534. 


No. pertenece a este círculo de significa- 
dos la raíz rbh 11 (GB 742a; KBL 870a), 
que sólo se conserva en el participio del 
gal (r0bé, «arquero»: Gn 21,20; sobre Jr 
50,29, cf. Rudolph, HAT 12, 304) y quizá 
está emparentada con r72bh, «arrojar» (GVG 
I, 228: m > b). Una forma secundaria po- 
dría ser rbb 1I, «lanzar» (GB 704b; KBL 
869a), que también está documentada sólo 
en gal (Gn 49,23; Sal 18,15), con su nom- 
bre *rab 11, «dardo» (Jr 50, 29; Job 16,13; 
sobre Prov 26,10, cf. Gemser, HAT 16, 
94s; sobre Am 7 t, conjetura, cf. Barr, 
CPT 335). | 


2. rbb aparece 24 X: 23 X en gal 
(Sal 6 x, Is 4 x, Jr y Os cada uno 
3X) y 1 Xx en pual (Sal 144,13). Sus 
dos nominales están documenta-. 
dos así: rab, 474 X (clasificación de las 
formas según Lis., pero Job 36,18 bajo 
rob; incluidos Jos 11,8; 19,28; Am 6, 
2a; Prov 26,10; Cant 7,5; se incluyen 
también los casos en que rab forma pat- 
te de un título asiro-babilónico), de 
ellas Sal 57 Xx, Ez 47 X, Jr 45 Xx, Is 
32 x,2Cr 30 Xx, Dn 24 x, Dt 22 X, 
Prov 20 X,2 Re 19 x, Nm 17 X, etc.; 
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rob, 152 X, de ellas 2 Cr 27 X, Sal 
17 X, Ez y Prov cada uno 12 X, ls y 
1 Cr cada uno 11 X, Job 10 Xx; r*baba, 
16 X, de ellas 1 Sm 4 x, Dt 3 x, Sal 
2 X; ribbo, 10 X (excluido Os 8,12 K), 
de ellas Neh 3 Xx, Esd y 1 Cr cada uno 
2 X, Jon, Sal y Dn cada uno 1X; 
rebibim, 6 X (Dt 32,2; Jr 3,3; 14,22; 
Mig 5,6; Sal 65,11; 72,6). 

rbh aparece en qal 59 X (2 Sm 18, 
8 considerado como hifil contra la opi- 
nión de Lis.; Gn 13 X, Dt 10 X, Prov 
6 X); piel, 4 X (Jue 9,29; Ez 19,2; 
Sal 44,3; Lam 2,22); hifil, 162 x (Ecl 
17 X, Ez 16 Xx, Gn 15 Xx, Dt 10 X); 
arbe, 24 X (Ex 7X, Jl y Sal 3 Xx); 
marbe, 2 XX (Is 9,6; 33,23); marbit, 
5 X (Lv 25,37; 1 Sm 2,33; 1 Cr 12,30; 
2 Cr 9,6; 30,18); tarbuút, 1 X (Nm 32, 
14); tarbit, 6 X (Ex 18,8.13.17; 22,12; 
Lv 25,36; Prov 28,8); sobre +mirba, 
cf. sup., 1. 

En la parte aramea del AT se en- 
cuentra rbh qal, «llegar a ser grande», 
5 X (exclusivamente en Dn), y pael, 
«engrandecer», 1X (Dn 2,48); rab, 
«grande», en Dn 20 Xx y 3 X en Esd; 
ribbo, «miríadas», en Dn 7,10.10; r*bz, 
«grandeza», 3 X en Dn. . 


3.4) Basta una mirada a la frecuen- 
cla de ambos verbos para percibir que 
rbb está a mucha distancia de rbb. Lla- 
ma también la atención que el primero 
sólo está atestiguado en el perfecto y el 
infinitivo de qal y que, aparte de la 
forma denominativa pual (Sal 144,13; 
cf. KBL 8685), no experimenta otras 
modificaciones del radical. Con el mis- 
mo sujeto no se aprecian diferencias 
(compárese Gn 1,28 con 6,1; Ex 23,29 
con Dn 7,22). Ninguna de las raíces 
aparece como secundaria. Ámbas cons- 
tituyen determinados grupos de for- 
mas. No puede decirse —como lo hace 
Bergstr. 11, 171— que se complemen- 
tan mutuamente, aun cuando rabba 
aparece cuatro veces (Gn 18,20; Ex 23, 
29; Is 6,12; Os 9,7) y rab*ta sólo una 
(1 Sm 14,30). 

No siempre la traducción por «mu- 
cho» corresponde a nuestro uso del vo- 
cablo y con frecuencia hay que adap- 
tarlo a éste, generalmente en el sentido 
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de «grande»: griterío (Gn 18,20), derro- 
ta (1 Sm 14,30), sabiduría (1 Re 5,10), 
desolación (Is 6,12), transgresión (Is 
59,12), culpa (Os 9,7), dolores (Sal 16, 
4), esplendor de una casa (Sal 49,17), 
posesión de ganado (1 Cr 5,9); cf. tam- 
bién 1 Sm 25,10 («hay bastantes sier- 
vos»); Ez 16,7 («hacerse grande» =«cre- 
cer», paralelo gdl gal; cf. Job 39,4, pa- 
ralelo plir qal, «hacerse poderoso»); 
Job 33,12 («Dios es más grande que el 
hombre»). 


Conforme a su carácter estativo, am- 
bos verbos se pueden construir compa- 
rativamente con 7z¿n, «mayor, más que» 
(Gn 43,34; Dt 7,7; 14,24 [«el camino 
es demasiado largo»]; 1 Re 5,10; Jr 
46,23; Sal 69,5; Job 33,12), o con “al, 
«demasiado» (Ex 23,29; Dt 7,22). En 
2 Sm 18,8 («y el bosque devoró más 
gente que») rbh se emplea como simple 
verbo modal. Con sujetos de tiempo y 
de espacio forma expresiones idiomáti- 
cas como «el tiempo pasa» (bayyámim: 
Gn 38,12; 1 Sm 7,2; cf., sin embargo, 
Prov 4,10; 9,11, con 3*n0t háyyim o 
yaméka, «vivir largo tiempo») y «el 
camino es demasiado largo» (dérek: 
Dt 14,24). El piel tiene carácter facti- 
tivo y se puede traducir de varias ma- 
neras: «acrecentar un ejército» (Jue 9, 
29), «criar niños o animales» (Ez 19,2; 
Lam 2,22, paralelo tph piel: «cuidat»), 
«elevar el precio de compra» (Sal 44, 
13). Sobre el carácter accidental de es- 
tas formas en contraposición al sustan- 
cial en hifil, cf. Jenni, HP 108s. 

La modificación del radical más fre- 
cuente con mucho en el ámbito de la 
raíz rbh es el hifil, pero una buena parte 
de los casos pertenecen al infinitivo 
barbe (50 X), casi siempre adverbial, 
que, solo o con el acusativo fijo m*0d, 
«mucho», expresa en el sustantivo y el 
verbo la cantidad o intensidad (sobre 
el verbo, cf. 1 Sm 26,21, «errar grave- 
mente»; 2 Re 10,18, «servir mejor»; 
Ag 1,6, «sembrar mucho»; Ecl 5,19, 
«pensar mucho en algo»; 7,17, «ser 
demasiado impío»). El mismo uso apa- 
rece una vez en el infinitivo constructo 
barbot en Prov 25,27. En otros textos, 
rbh hifil indica el aumento de posesión 
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(Nm 26,54, «herencia»; cf. 33,54; 35,8; 
Dt 17,16.17: caballos, mujeres, plata y 
oro; Ez 28,5; Prov 13,11; 28,8: rique- 
za), la elevación del precio (Gn 34,12: 
precio de la esposa; Lv 25,16: precio 
de compra) y la prosperidad en miem- 
bros de familia (1 Cr 7,4; 8,40; 23,11: 
«tener muchos hijos/mujeres»). Pero 
también otras cosas pueden aumentar 
su número: altares (Os 8,11; 10,1), ciu- 
dades (Os 8,14) y comerciantes (Nah 
3,16). Esta es la razón de que haya 
expresiones en las que el verbo usado 
en forma finita experimenta una trans- 
posición advetbial y el objeto nominal 
pasa a expresar la acción: «multiplicar 
la +efilla» = «rezar mucho» (Is 1,15); 
«multiplicar el $zr» = «cantar con es- 
mero» (Is 23,16); «multiplicar los ya- 
mim» = «vivir largo tiempo» (Job 29, 
18; cf. Ecl 11,8: hyb Sanim harbe); 
cf. también Is 57,9; Jr 2,22; Ez 16,25. 
26.29.51; 23,19; 24,10; Os 12,2; Job 
20,27; Prov 6,35; Ecl 10,14; Dn 11,39; 
Neh 6,17; 9,37; 2 Cr 33,23. El mismo 
caso se da en la construcción con /*+in- 
finitivo (eventualmente con min; véase 
J. Hoftijzer, VT 20 [1970] 4285): «ha- 
cer algo mucho (más que)», Ex 30,15 
(nen); 36,5 (bo” hifil); 1 Sm 1,12 (pl 
hitpael); 2 Sm 14,11 (Sht piel); 2 Re 
21,6 = 2 Cr 33,6 ($b); Am 4,4 y Esd 
10,13 (ps); 2 Cr 36,14 (121); con ver- 
bo finito en 1 Sm 2,3 (dbr piel); sobre 
Ex 16,17.18, cf. Jenni, HP 47. Otra 
preposición es “ad, «hasta» (1 Cr 4,27, 
«llegar a»). marbe ragláyim en Lv 11,42 
es el «ciempiés». 

b) El adjetivo rab expresa la mul- 
tiplicidad en número y cantidad. rab 
pueden ser hombre y sus agrupaciones 
(por ejemplo, Gn 26,14; Nm 22,15; 
Jue 8,30; 9,40; 16,30; 1 Re 11,1; 18, 
25; Is 54,1; Jr 3,1; 12,10; 16,16.16; 
50,41; Ez 16,41; Am 8,3; Sal 119,57; 
Job 1,3; 5,25; 36,28; Prov 7,26; 19,4; 
28,2; 31,29; Est 2,8; Dn11,26; 1 Cr 4, 
27; 5,22; 28,5), animales (ganado: Gn 
30,43; Jon 4,11; Sal 22,13; 2 Cr 26, 
10; pescado: Ez 47,9), posesiones (po- 
sesión en general: Gn 13,6; Nm 32,1; 
Dt 3,19; Jos 22,8; Prov 13,7; 2 Cr 32, 
29; tesoros: Jos 22,8; Prov 15,6.16; 
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oro/dinero: 1 Re 10,2; 2 Re 12,11 
= 2 Cr 24,11; Sal 19,11; botín: 2 Sm 
3,22; Sal 119,168; 2 Cr 14,13; 20,25; 
25,13; 28,8; casas: Is 5,9; Am 3,15; 
regalos: 2 Cr 21,3), países (Jr 28,8), 
ciudades (Zac 8,20), islas (Ez 27,3.15; 
Sal 97,1; Dn 11,18) y otras cosas; se 
emplea, además, para indicar grandes 
agrupaciones de hombres (háyil, «ejér- 
cito»: 2 Re 6,16; Dn 11,10; cf. Sal 68, 
12; Jl 2,11; gábal, «asamblea»: Ez 17, 
17; 38,4; Sal 22,26; 35,18; 40,10s; Esd 
10,1; háamon, «tumulto»: Is 16,14; Sal 
37,16; Job 31,34; Dn 11,11.13; 2 Cr 
13,8; 20,2.2.15; “am o goy, «pueblo»: 
Ex 5,5; Nm 13,18; 21,6; Dt 2,21; 20, 
1; Jos 11,4; Jue 7,2.4; 1 Re 5,21; Ez 
26,7) y multitud de materias líquidas 
o sólidas (agua: Nm 20,11 Ez 17,5.8; 
19,10; 31,5.7; 2 Cr 32,4; vino: Est 1,7; 
sangre: 1 Cr 22,8; paja: Gn 24,25; mi- 
neral: 1 Cr 18,8); pero la expresión 
máyim rabbim se emplea también en 
forma estereotipada para designar el 
mar (Is 23,3; Ez 27,26; 31,15; para- 
lelo — ¿*hóm, náhar) o el agua primi- 
genia de la que proceden todos los ma- 
res y corrientes (2 Sm 22,17 = Sal 18, 
17; Is 8,7; 17,13; Jr 41,12; cf. Jr 51, 
55; Ez 1,24; 26,19, paralelo — ¿*hom); 
32,13; 43,2; Sal 29,3; 107,23; paralelo 
yan: Hab 3,15; Sal 77,20; 93,4). A ello 
corresponde la expresión ¿thóom rabba 
en Gn 7,11; Is 51,10; Am 7,4; Sal 36, 
7. En Sal 18,17; 32,6; 144,7 (cf. Cant 
8,1) máyim rabbim significa genérica- 
mente la angustia en que se encontraba 
el orante. Unida a yármzm, «días» (véase 
KAI N. 181, 5: moabita ymn rbn), tra- 
duce la determinación adverbial «largo 
tiempo» (Gn 21,34; 37,34; Ex 2,23; 

cf. Lv 25,51: rabbot basíanim; Lv 15, 

25; Nm 20,15; Dt 1,46; 2,1; 20,19 y 
passim; pero en 1 Re 3, 11:=2 Gr 1, 

11: «larga vida»). 

En sentido traslaticio se usa también 
unido a rá, «mal» (Gn 6,5; Dt 31, 
17.21; 1 Sm 12,17; Jl 4,13; Sal 34,20; 
Job 22 ,3; Ecl 2 21; 6,1; 8 16); m*búma, 
«turbación» (Ez 22 2); Ám 3,9; Zac 14, 
13; 2 Cr 15,5); páxa, «rebelión» (Am 
5,12; Sal 19,14; Prov 29,22; cf. Sal 
25,11; 2 Cr 28,13); makka, «golpe» 
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(Nm 11,33; 2 Cr 13,17); máqom, «lu- 
gar» (1 Sm 26,13); dérek, «camino» 
(1 Re 19,7) y similares. 

Al uso atributivo, referido a un sus- 
tantivo, se contrapone, por una patte, 
un uso predicativo (Nm 22,3; 1 Re 4, 
20; Is 54,13; Prov 14,20 y passim); 
por otra, uno absoluto como sujeto/ 
objeto (Ex 19,21; 23,2.2; Jos 10,11; Is 
8,15; Jr 20,10 y passim; sobre la forma 
rabbáti en Lam 1,1.1, cf. BL 526.599; 
en Sal 31,14; 55,19; 56,3; 119,157 los 
rabbim indican los rivales del orante 
angustiado). Con frecuencia el signifi- 
cado «muchos» está en la línea de «ma- 
yotía», «todos»; así ocurre en 1 Re 18, 
25; Sal 71,7; 109,30; Job 23,14; Prov 
10,21; 19,6, paralelo -—> Rol; 29,26, 
paralelo —>”$, «cada uno»; Dn 9,27; 
cf. Job 4,14, rób. El femenino singular 
(constructo) /plural tiene muchas veces 
coloración adverbial (Is 42,20; Sal 62, 
3: 65,10; 78,15; 120,6; 123,4; 129,1. 
2; Job 16,2; 23,14; 1 Cr 18,8 [cf. 2 Sm 
8,8 con harbé] cf. también Sal 106,43 
y Ecl 7,22, p*amim rabbót, y Neh 9, 
28, texto dudoso, rabbot “ittim, «mu- 
chas veces»). Finalmente, rab se puede 
construir con las preposiciones /* («sufi- 
ciente para»: Gn 33,9; Nm 16,3.7; Dt 
1,6; 2,3; 3,26; 1 Re 12,28; Ez 44.6; 
45,9; cf. también Gn 45,48; Ex 9,28; 
2 Sm 24,16 = 1 Cr 21,15; 1 Re 19,4) 
o min con sentido comparativo (véa- 
se sup.). 

En pocos textos rab corresponde al 
uso arameo con la traducción de «gran- 
de»: Gn 25,23 (en el sentido «el ma- 
yor»; paralelo, sátr, «pequeño»); Jos 
11,8; 19,28 (cf. 1b); 2 Sm 23,20 = 1 Cr 
11,22 (rab p“alim; GB 652b, «con gran 
ajetreo»; K. Elliger, PJB 31 [1935] 67, 
«grande en acciones»; —> pT, 3b); Is 
53,12 (cf. Westermann, ATD 19, 206; 
distinta opinión, E. Sellin, ZAW 55 
[1937] 210); Sal 48,3 (Yahvé como 
gran rey, cf. Sal 47,3, mélek gadol; 


cf. Kraus, BK XV, 358); Job 32,9 


(¿«muy viejo»?; paralelo z*gentm, «an- 
cianos»; así, M. Dahood en L. R. Fi- 
sher, Ras Shamra Parallels 1 [1972] 
N. 514; cf., sin embargo, Fohrer, KAT 


XVI, 449); Job 35,9; 2 Cr 14,10 (pa- 
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ralelo "en ko“h, «sin fuerza»; cf. Ru- 
dolph, HAT 21, 240). La variación se- 
ñalada antes entre «mucho/grande» no 
es aquí suficiente. No hay que excluir 
un influjo cananeo-aramaico (cf. el fe- 
nicio rbf en KAI N. 10,2ss; 14,15; 17, 
1, como forma alocutiva de la diosa 
Astarté, y el ugatítico rbt *atrt ym en 
49 [=1 AB] l, 16.19.25; 51 [= II 
AB] 1, 14-15.22 y passim). Sobre malkz 
rab, conjetura, en Os 5,13; 10,6, véan- 
se W. M. Miller, ZAW 17 (1897) 
334-336; Wolff, BK XIV/1, 134; dis- 
tinta opinión, Rudolph, KAT XIII/1, 


_124s; G. R. Driver, JTS 36 (1935) 295. 


Sólo en los capítulos 2 Re 18s; 25; 
Is 36s; Jr 39s; 52, y, por tanto, condi- 
cionado por la situación histórica, rab 
aparece como designación o título de 
los jefes del ejército asirobabilónico 
(cf. también Jr 39,13, «el general del 
rey de Babilonia»): rabsage, rab-tab- 
babim, rab-sáris, rab-mág; sobre ello, 
cf. E. Klauber, Ass. Beamtentum nach 
Briefen aus der Sargonidenzeit (1910) 
52, notas 2.73ss; Zimmern 6; Íd., 
ZDMG 53 (1899) 116-118; M. Ellen- 
bogen, Foreign Words in tbe OT (1962) 
151s. En textos más recientes, como Jon 
1,6 (rab habobéel, «capitán») y Est 1,8 
(rab báyit, «prefecto del palacio»; véa- 
se Gerleman, BK XXI, 61), se trata de 
formas análogas o de adaptación al tras- 
fondo histórico. En ugatítico, rb puede 
designar al «jefe (de una corporación)» 
(cf. A. Salonen, BiOr 27 [1970] 43; 
WUS N. 2482; por ejemplo, rb khnm 
18 [=CTA 551, 1; rb ngdm 62 
[= CTA 6] VI, 54s; rb brím 1121 
[ = PRU 2 N. 121], 9; cf. AHw 938a). 

c) De los alrededor de 150 casos 
(Os 8,12, texto dudoso; cf. Wolff, BK 
XIV/1, 170; KBL 870a) con rob, 
«abundancia, cantidad», sólo en torno 
a un 10 por 100 está en forma absolu- 
ta, es decir, como sujeto u objeto sin 
preposiciones o sufijos personales. rób 
se construye, sobre todo, con /* (= «en 
abundancia»; 55 X: 1-2 Cr 36 Xx, 1 Re 
5 Xx, Dt y Jue cada uno 3 X), para in- 
dicar grandes cantidades de ganado para 
matar, objetos preciosos y árboles de 
cultivo (1 Re 1,19.25; 10,10.27); oro, 
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plata y vestidos (Zac 14,14), y como in- 
dicación cualitativa de las bendiciones 
concretas de la tierra de cultivo (Neh 
9,25). En 1 Cr 31,10 se combina con la 
preposición “ad, «hasta», en el signifi- 
cado de «muchísimo». Otra forma pre- 
posicional es merob, «debido a la can- 
tidad» (por ejemplo, Jos 9,13, «del lar- 
go camino»; 1 Sm 1,16, «de pura 
aflicción»; Zac 8,14, merob yámim, «a 
causa de la edad»; pero en ls 24,22, 
«tras muchos días»; excepciones: Ez 
23,42; Prov 16,8). Aunque también 
aquí se da en principio la posibilidad 
de múltiples traducciones, se mantiene, 
sobre todo, en las otras construcciones 
con preposición (b*, 40 XxX; 2%? 7X; 
“al, 5 X), de tal manera que únicamen- 
te lárob evolucionó a una determina- 
ción adverbial. La discrepancia señalada 
antes respecto al uso en forma absoluta 
y la aparente concurrencia con el adje- 
tivo se explican por el hecho de que al 
hebreo no le gusta, al parecer, la cons- 
trucción de un sustantivo unido a un 
adjetivo dependiendo de una preposi- 
ción. Así, en Jr 30,14s y Os 9,7 la pre- 
posición influye en la frase verbal, si 
es que el rabba del último texto no 
tiene carácter de adjetivo (contra la 
opinión de Lis. 1310c). Lo mismo vale 
para Sal 106,7 y Est 5,11, donde el 
nomen rectum de la construcción de 
genitivo lleva un sufijo personal. 

d) r*babá, «cantidad enorme, sin- 
número > diez mil» (KBL 869a), es, 
junto a ribbó, el numeral para «10.000» 
(cf. Meyer II, 88; BL 503). Pero su 
significado está más bien en la línea de 
un gran número indeterminado. Sólo es 
propiamente un numeral directo en Lv 
26,8; Dt 32,30; Jue 20,10. El corres- 
pondiente ugatítico rbft (UT N. 2299) 
parece aludir más bien a ríbbó, que en 
hebreo y arameo es un cananaísmo (así, 
H. Bauer, OLZ 29 [1926] 802; Meyer 
II, 42.88; BL 503; distinta opinión, 
GB 742a; Bergstr. 1, 93; Wagner 
N. 275; sobre ribbat/at en las tablas 
de Alalach, cf. M. Tsevat, HUCA 29 
[19581] 127; AHw 980b). Textos tart- 
díos como Jon 4,11; Dn 11,12; Esd 2, 
64.69; Neh 7,66.70.71; 1 Cr 29,7.7 no 
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se oponen a ello (cf. H. Bauer, loc. ciz.). 
- No se puede afirmar con certeza has- 
ta qué punto r*bibim, «rocío», tiene 
relación con la raíz rbb (GB 742b: ¿de 


rbb 11>). En hebreo no se puede veri- 


ficar una etimología procedente del acá- 
dico rababu, «debilitarse, ceder» (AHw 
933). El ugarítico rb/rbb (cf. UT 
N. 2298; M. Dahood, UF 1 [1969] 16, 
nota 3), considerado en sí mismo, tam- 
poco aporta más datos. Sobre la identi- 
ficación meteorológica de r*bibim como 
«rocío parecido a la lluvia», cf. Dalman, 
AnS I, 945.313; P. Humbert, ThZ 13 
(1957) 488; P. Reymond, L*eau, sa vie 
et sa signification dans l'Ancien Testa- 
ment (1958) 22; J. C. de Moor, The 
Seasonal Pattern in the Ugaritic Myth 
of Balu (1971) 83.99. 

e) marbz2, «multiplicación, multi- 
tud», aparece sólo dos veces, pero es 
textualmente dudoso (Is 9,6; 33,23). 
marbit, «mayoría» (1 Cr 12,30; 30,18; 
2 Cr 9,6), matiza en Lv 25,37 (parale- 
los tarbit y nések; GB 459a, «tributo»; 
cf. también Meyer 11, 35; GVG I, 383) 
y 1 Sm 2,33 su significado en «incre- 
mento» o «retoño». Cf. también tarbát, 
«retoño, cría», en Nm 32,14, y rbbh 
piel en Ez 19,2; Lam 2,22 (cf. sup., 3a). 
tarbit, «suplemento, prima», está siem- 
pre junto a nések, «interés», que lo 
califica (cf. también el ugarítico trbyt, 
UT N. 2301; sobre la forma, cf. BL 
496; sobre el correspondiente acádico, 
Zimmern 18). "arbe, «langosta», se en- 
cuentra también en otras lenguas semíti- 
cas anteriores (AHw 234a; UT N. 332; 
WUS N. 377; KAI N. 222, A 27; véase 
P. Fronzaroli, AANLR VIII/23 [1968] 
286.296.302). Sobre la dudosa determi- 


nación y clasificación zoológica, véanse 


L. Koehler, ZDPV 49 (1926) 328-333; 
B. Hartmann, BHH II, 715s (con bi- 
bliografía). 

f) La raíz usual en arameo para in- 
dicar «mucho; ser mucho» ($2, KBL 
1125s) es muy escasa en el AT hebreo: 
$gh qal, «crecer», en Sal 92,13; Job 8, 
7.11; hifil, «engrandecer», Sal 73,12; 
la variante $g, igualmente sólo en hifil, 
«engrandecer, ensalzar», en Job 12,23; 
36,24; además, el adjetivo $agg?, «ex- 
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celso», en Job 36,26; 37,23. Son signi- 
ficativas las raíces que están en para- 
lelo con la nuestra: Rbd hifil, «hacer 
importante, numeroso», Jr 30, 19; hit- 
pael, «demostrarse numeroso», Nah ds 
15; kabed, «importante, numeroso», Ex 
12,38; cf. Nm 22,15; 1 Re 3,9; 10,2 y 
passim; “sm, «ser fuerte, numeroso», 
Ex 1,7; Is 31,1; Jr 5,6; 30,14s; Sal 
38,20; 40,6; 69,5; “asúm, «fuerte, po- 
deroso (en cantidad)», Ex 1,9; Dt 7,1; 
9,14; 26,5; 1s 8,7; Jl 2,2.11; Am 5,12; 
Zac 8,22; Sal 35,18; 135,10 y otros; 
> gadol, «grande», Dt 2,21; 26,5; Jos 
17,17; Jr 25,14; 27,7; 28,8; 32,19; 50, 
41; Ez 17,17; 38,15; Sal 147,5 y Otros; 
Rabbtr, «fuerte», Job 31,25; *ammis, 
«fuerte», 2 Sm 15, 12; deb, «pulular», 
Gn 48, 16. 


4. En un estudio del uso teológico 
de la raíz rbb/rbh debería estar claro 
desde el principio que gran parte de 
éste no está ligado a la raíz como tal, 
sino a las palabras de referencia, es de- 
cir, a los sustantivos acompañados de 
adjetivo o empleados como sujeto/ob- 
jeto y que luego, en la mayoría de los 
casos, habrá que analizar también. No 
obstante, se puede hacer constar un uso 
específico, sobre todo respecto a los 
verbos. Comienza ya en el relato de la 
creación de P, en el que, tras la crea- 
ción de las aves, animales acuáticos (Gn 
1,22) y luego del hombre (Gn 1,28), 
está el mandato de Dios relativo a la 
fecundidad (prh, «ser fecundo») y mul- 
tiplicación (paralelo, »?, «llenar»). En 


Gn 6,1 se constata el éxito de la orden, 


divina, aun cuando en el relato del di- 
luvio corre el peligro de quedar anula- 
da. Sin embargo, en el pacto con Noé 
(Gn 9,1 [paralelo, brk piel, «bende- 
cir»].7; cf. 8,17), Dios renueva su pro- 
mesa uniéndola con la bendición. En 
relación con los patriarcas y especial. 
mente en P (sobre J, cf. Gn 16,10), la 
promesa de Dios se caracteriza por estas 
palabras: Abrahán, Gn 17,2; 22,17 (pa- 
ralelo, brk piel); Ismael, Gn 17,20 
(paralelo, brk piel; prh hifil, «hacer fe- 
cundo»); Isaac, Gn 26,3s.24 (paralelos, 
brk piel; hyh —> “imp ét, «estar con al- 


99 rab 


hifil, 
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guien»); Jacob, Gn 28,3; 35,11; cf. 48, 
4; José, Gn 48,16; sobre Labán, véase 
Gn 30 ,30. Más datos sobre ello, cf. en 
> brk piel, IV/1b; H. D. Preuss, 
ZAW 80 (1968) 139-173; D. Vetter, 
Jabwes Mit-Sein, ein Ausdruck des Se- 
gens (1971). 

Incluso durante la permanencia en 
Egipto, la promesa no queda olvidada 
y se la presenta como cumplida: Ex 1,7 
(P; cf. Westermann, BK I, 194; para- 
lelos, prh, «ser fecundo» . Yes, «ser in- 
numerable»; “sm, «ser fuerte»; 1 ni- 
fal, «cumplirse»).12 (paralelo, prs, «ex- 
tenderse»; GB 661b: «traspasar los 
límites por abundancia y cantidad»).20. 
En la conclusión de la ley de santidad 
se promete la benevolencia (prh qal) de 
Dios y su lealtad a la alianza (qúm hifil 


-D*rit) para mantenerse en sus manda- 


mientos y decretos (Lv 26,9). En los 
textos indicados del Dt como en la ín- 
troducción (Dt 1,10; 6,3; 8,1.13; cf. 10, 
22) y en los discursos conclusivos (ben- 
dición y maldición: Dt 28,63, paralelo, 
t0b hifil, «beneficiar»; en cambio, "bd 
«exterminar»; $md hifil, «des- 
truir»; 30,5.16, paralelo, hyh, «vivir») 
se promete la multiplicación de Israel, 
generalmente como consecuencia de la 
observancia de los mandamientos. Para 
el cumplimiento de un determinado 
mandato, el del exterminio, cf. Dt 13, 
18 (paralelo, ntn rab*mim). En el texto 
clásico de la fe en la elección de Dt 7, 
6-8 tiene importancia precisamente la 
pequeñez del pueblo. 

Impresionado por el fin de Jerusalén, 
Jeremías profetiza la reunión de Israel 
y su multiplicación en la época del vás- 
tago legítimo de David (Jr 23,3). A ello 
corresponde la descripción de las con- 


diciones en la nueva alianza (Jr 30,19). 


Sobre Jr 33,22, cf. Rudolph, HAT 12, 


219. La idea de la multiplicación se 


limita también en Ezequiel al tiempo de 
la gracia, del retorno del exilio. Las 
ciudades volverán a ser habitadas y que- 
darán limpias de ruinas. «Yo (Yahvé) 
os concederé más bienes que al princi- 
pio y reconoceréis que yo soy Yahvé» 
(Ez 36,10.11; sobre la fórmula en v. 11, 
cf. W. Zimmerli, Erkenntnis Gottes 
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nach dem Buche Ezechiel [?19691 41- 
119). El grano, los frutos y los árboles 
se multiplicarán como los hombres (Ez 


36,29.30.37). Cf. también Zac 10,8: 


«Serán tan numerosos como lo fueron 
en el pasado». Is 51,2 y Neh 9,23 se 
pueden entender como una mirada re- 
trospectiva a la actuación de Dios en 
tiempos pasados; la multiplicación del 
Israel primitivo pertenece a las afírma- 
ciones fundamentales de esta actuación. 
A partir de ella hay que considerar tam- 
bién los textos precedentes. El motivo 
de que precisamente entonces se recot- 
daran: estas afirmaciones residía, sobre 
todo, en la extrema situación política 
con sus angustias y esperanzas. En la 
alocución divina relativa al siervo de 
Dios sufriente de Is 53,11-12 (cf. Is 
52,15) aparece rabbim, «los muchos», 
en forma absoluta, como destinatarios 
de la actuación salvífica del siervo de 
Dios (cf. Von Rad IT, 2645). También 
aquí se puede entender la expresión en 
el sentido inclusivo de «todos» (cf. sup., 
3b; J. Jeremias, att. mroAdot: ThW VI, 
356-538). No es seguro que haya una 
conexión (como opina J. Morgenstern, 
VT 13 [19631 331s) con los rbym de 
los textos de Qumrán (cf. ¿nf., 5). 

Otro elemento específico es la cons- 
trucción casi constante del adjetivo rab 
con —> “am o goy, «pueblo». Un primer 
grupo designa a Israel como “am rab en 
cuanto que se concibe como resultado 
de una fecunda multiplicación (Gn 50, 
20; Ex 1,9; Jos 17,14.15 [ paralelo, bkr 
piell.17; 1 Re 3,8 [paralelos, —> bbr, 
«elegir»; spr nifal, «ser contado»; meé- 
rób1.9; 2 Cr 1,9). Cf. también Dt 26,5 
en el pequeño credo histórico. El otro 
grupo, mucho más numeroso, expresa 
la pluralidad de las naciones (Ez 3,6; 
27,33), su posición en la peregrinación 
de los pueblos (Is 2,3.4 = Mig 4,2.3), 
en el asalto a Sión como pueblos ene- 
migos (Ez 38,6.8s.15,22; Mig 4,11.13) 
y en el día de Yahvé (Jl 2,2). En Ez 
32,9.10; 38,23; 39,27 se indica la efi- 
cacia universal de Yahvé. Su acumula- 
ción en Dn 11 expresa la grandiosidad 
de los acontecimientos escatológicos. 

Finalmente, rab/rob dan a las afir- 
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maciones sobre la naturaleza de Yahvé 
la cualidad divina: rabtmim, «miseri- 
cordia» (2 Sm 24,14; Sal 119,156; Dn 
9,18; Neh 9,19.27.31); £2b, «bondad» 
(Is 63,7; Sal 31,20; 145,7); "*muna, 
«fidelidad» (Lam 3,23); Rko“h, «poder» 
(Is 63,1; Sal 147,5; cf. Is 40,26); gáon, 
«grandeza» (Ex 15,7). Sobre la fórmula 
«un Dios misericordioso y benévolo, 
paciente y tico en gracia y fidelidad» 
(Ex 34,6; Jl 2,13; Jon 4,2; Sal 86,15; 
103,8; cf. 145,8, gtdol-bésed; Neh 9, 
17; sólo rob hésed en Is 63,7; Sal 5,8; 
106,7; Lam 3,22; Neh 13,22), —=> hé- 
sed, 1V /2a. 


5. En los LXX, rab se suele tradu- 
cir por uéyacs y TroAvg con sus com- 
puestos. La raíz verbal es traducida por 
TrhseovdCevv y TrAnduverv y compues- 
tos. rob se traduce en la gran mayoría 
de los casos por mA%00c. 

brbym constituye una expresión ca- 
racterística de los textos de Qumrán, 
donde aparece acumulada en 1QS —casi 
exclusivamente en las columnas 6 y 7—-: 
«sesión de los muchos» (108 6,8.11; 
7,10), «vigilante de los muchos» (108 
6,12), «consejo de los muchos» (108 6, 
16) y otras. Aquí designa la asamblea 
plenaria de los miembros regulares de 
la comunidad (cf., por ejemplo, Sal 40, 
4; 71,7; 109,30). Cf. también R. Mar- 
cus, JBL 75 (1956) 299; J. Carmignac, 
RQ 28 (1971) 575-586. Sobre el NT, 
cf. J. Jeremias, att. mokdkAot: ThW VI, 
536-545. El título del judaísmo tardío 
«rabbí» se estudia en J. W. Doeve, 
BHH III, 1541s, y en E. Lohse, ar- 


- tículo faffBt: ThW VI, 962-966. 


Th. HARTMANN 
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Il. En todo el ámbito del semítico 
occidental se encuentran corresponden- 
cias del hebreo r2“b, «viento, espíritu»; 
por ejemplo, ugarítico rh, «viento, ato- 
ma» (WUS N. 2494; UT N. 2308); 
púnico rh, «espíritu» (KAI N. 79, lí- 
nea 11; DISO 276); arameo rwb, «vien- 
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to, espíritu» (desde Sef. ILI, lín. 2; 
cf. Fitzmyer, Sef. 104; DISO 276; KBL 
1123; LS 718); árabe rub, «aliento vi- 
tal», y rib, «viento»; etiópico roba, 
«abanicar» (P. Fronzaroli, AANLR 
VIII/20 [1965] 139.145). Llama la 
atención la ausencia de la palabra en la 
rama del semítico oriental (en acádico 
se emplea para ello $aru, «viento, háli- 
to»; cf. J. Hebhn, Zum Problem des 
Geistes im Alten Orient und im AT: 
ZAW 43 [1925] 210-225; Fronzaroli, 
loc. cif.). | 


El sustantivo hebreo (y arameo bíbli- 
co) rá“h (femenino) pertenece posible- 
mente al grupo de las palabras onoma- 
topéyicas (cf. D. W. Thomas, ZS 10 
[1935] 311-314) e imita el ruido del 
silbido del viento y de la respiración 
agitada (cf. D. Lys, «Rúach». Le souffle 
dans 1?'AT [19621] 19ss). El verbo 12h 
(sólo hifil, «oler») y el sustantivo ré*h, 
«olor» (también arameo bíblico), desig- 
nan ya, en cambio, un hecho específico: 
el oler que se produce al respirar. 


Se discute hasta qué punto existe una 
relación estrecha con rwb qal, «ser ligero, 
amplio» (1 Sm 16,23; Job 32,20; partici- 
pio pual, «amplio», Jr 22,14); réwah, «am- 
plitud, espacio» (Gn 32,17) y «liberación» 
(Est 4,14); rewaba, «alivio»: Ex 8,11; Lam 
3,56). GB 748-750 y Zorell 760a suponen 
dos raíces; KBL 877a, sólo una. Lys, loc. 
cit., 19, deduce: «ce qui est accessible et 
ouvert á Pair, ce qui est aéré, donc spa- 
cieux», pero habrá que pensar más bien 
en una vinculación en la línea de la respi- 
ración: respirar aliviado, luego la amplitud 
experimentada en la «salvación», que pue- 
de ser completada con nueva fuerza vital 
(cf, KBL 877a; J. H. Scheepers, Die gees 
van God en die gees van die mens in die 
Ou Testament [1960] 93-97); en el mis- 
mo sentido apunta también el acádico na- 
pásu, que significa al mismo tiempo «so- 
plar, respirar» y «ensancharse» (AH w 736s; 
A. R. Johnson, The Vitality of the Indivi- 
dual in tbe Thought of Ancient Israel 
[1947] 27, nota 1). 


II. La palabra ru1%h aparece en el 
AT 378 X en hebreo y 11 X en arameo 
(sólo en Dn); rée“h, 58 X en hebreo 
(Nm 18 Xx, Lv 17 X, Cant 8 X, Gn, 
Ex y Ez 4 X, aislado en Jr 48,11; Os 
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14,7; Job 14,9; en todos los textos de: 
Lv, Nm y Ez, así como en Gn 8,21; 
Ex 29,18.25.41 se encuentra ré“h n- 
both, >mnuú“b, 4b) y 1X en arameo 
(Dn 3,27); además, el verbo en hifil 
11 xXx (referido a Dios, Gn 8,21; Lv 
26,31; 1 Sm 26,19: Am 5,21, como: 
expresión de la aceptación benigna de 
la ofrenda; referido a ídolos que no: 
pueden oler, Dt 4,28; Sal 115,6). 

El cuadro siguiente contiene la dis- 
tribución de la palabra hebrea r2*%h en 
los libros bíblicos: 


Gn 11 Ez 52 Sal 39 
Ex 11 Os 7 Job 31 
Lv — Jl 2 Prov 21 
Nm 14 Am 1 Rut — 
Dt 2 Abd — Cant — 
Jos 2 Jon 2 Ecl 24 
Jue 10 Miq 3 Lam 1 
1Sm 16 Nah — Est 2 
2 Sm 3 Hab 2 Dn 4 
1 Re 11 Sof —  Esd 2 
2 Re 5 Ag 4  Neh 2 
Is 51 Zac 9 1 Cr 5 
Jr 18 Mal 3 1Cr 10 


La pura estadística es poco significa- 
tiva, porque no considera las diversas. 
esferas de significado de la palabra ni: 
la estratificación cronológica de los li- 
bros. Pero muestra que el uso de la pa- 
labra está ampliamente extendido err 
contextos narrativos, proféticos y sa- 
pienciales; esto prohíbe por principio 
la fijación en una determinada tradición: 
o lenguaje. Hay que señalar cierta acu- 
mulación en los antiguos libros histó- 
ricos (Jue, 1 Sm), la casi total ausencia: 
en la profecía del siglo vir (su apari- 
ción en el libro de Isaías pertenece, me- 
nos en dos casos [cf. ¿xf., 1V/2a], a: 
estratos posteriores) y un fuerte crecl- 
miento en la ulterior profecía que anun- 
cia la salvación (a partir de Ez), en los: 
Salmos y en la literatura sapiencial. Sólo 
en época exílico-posexílica r2%h alcanza 
el punto culminante de su uso. La pala- 
bra no aparece en textos jurídicos (véan- 
se también las estadísticas precisas, pero: 
condicionadas por muchas decisiones. 
exegéticas, que ofrece Lys, loc. cit.,. 
330ss). 
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111. 1. El significado básico de rú2*bh 
es, simultáneamente, «viento» (111/2-6) 
y «aliento» (111/7-11), pero entendidos 
ambos no como algo que existe por na- 
turaleza, sino como la fuerza que se 
produce en el golpe de respiración y de 
viento y cuyo Origen y destino es enig- 
mático. 


La cuestión de si el significado primario 
es «viento» o «aliento» ha tenido cierta 
importancia en la investigación (cf. sobre 
ello Scheepers, loc. cif., 88s; P, van Im- 
schoot, Théologie de l'AT 1 [1954] 183s, 
especialmente nota 2), pero hay que des- 
cartarla como inadecuada (cf. Ex 15,8). 
Pretenden eludir la alternativa determina- 
ciones del significado básico como «air in 
motion» (Johnson, loc. cif., 27) o «le 
'mouvement de lair» (P. van Imschoot, 
L'action de Vesprit de Jahvé dans I'AT: 
RScPhTh 23 [1934] 553-587, 
hay que tener presente que el hebreo no 
conoce en absoluto «aire» prescindiendo 
de este movimiento (L. Kóhler, ZAW 32 
[19121 12). 


2. ruú“h como designación del vien- 
to es, necesariamente, algo que está en 
movimiento y que tiene la fuerza de 
“poner otras cosas en movimiento. 

En consecuencia, las precisiones no- 
minales se refieren, por una parte, a la 
dirección (a); por otra, a la intensi- 
dad (b) del movimiento del viento. 

a) ruth (bag)Jqádim (Ex 10,13.13; 
14,21; Jr 18,17; Ez 17,10; 19, 12; 27, 
26; Jon 4,8; Sal 48,8; gádim, paralelo 
rip, ls 27 8; Os 12.2; 13,15; Job 15, 
25 gadim solo, Gn 41 16.23. 27; Sal 78, 
26; Job 27,21; 38,24; > qédem) es 
el viento oriental que irrumpe desde el 
desierto (+r4%hb midbar, Jr 13,24; cf. Os 
13,15; Job 1,19). Indica el sitoco que 
“aparece en Palestina sobre todo en pri- 
mavera (cf., por ejemplo, M. Noth, Die 
Welt des AT [*1962] 29s) y que es tan 
ardiente (Jon 4,8; Jr 4,11) que seca de 
un golpe la vegetación nacida de las 1lu- 
vias primaverales (Is 40,7; Ez 17,10; 
19,12; Sal 103,16) y tan violento (Ex 
14,21; Is 27,8) que puede originar gra- 
ves devastaciones (Sal 48,8; Job 1,19). 

raá“h yám, el viento occidental («vien- 
to del mar»; cf. también G. Hort, 
ZAW 70 [1958] 51), aparece raras ve- 
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ces (Ex 10,19); como viento predomi- 
nante en Palestina, llamaba, desde lue- 
go, menos la atención. Hay que pensar 
también en él cuando se habla de fenó- 
menos concomitantes como nubes (ab, 
1 Re 18,45; Sal 104,3; Job 30,15) y 
lluvía (gésem, 1 Re 18,45; 2 Re 3,17; 
Prov 25,14; zérem, Is 32,2; matar, Jr 
10,13 = 51,16 = Sal 135,7); cf. tam- 
bién Gn 3,8. 

El hecho de que el viento del norte 
(ra2h safón, Prov 25,23) traiga la lluvia 
responde a otras condiciones climáticas 
(quizá egipcias; cf. Gremser, HAT 16, 
92). 
La intensidad del carácter dinámico 
de rá“h aparece también en el hecho 
de que sólo en época relativamente tat- 
día (a partir de Ez) se pudo independi- 
zar la indicación de la dirección del 
movimiento concreto del viento. El gra- 
do de abstracción es muy diverso: 2rbh 
l*Rol-ri*h, «dispersar a todos los vien- 
tos (= puntos cardinales)» (Ez 5,10. 
12; 12,14; cf. 17,21), está todavía muy 
cerca del significado concreto «viento»; 
se distancia más en "arba* rubot hassa- 
máyim, «los cuatro puntos cardinales» 
(Zac 6,5; Dn 8,8; 11,4; cf. Zac 2,10); 
rú“h se convierte en simple indicación 
direccional cuando indica los lados del 
templo (1 Cr 9,24; Ez 42,16-20). 

b) ruú“h puede designar también, 
desde luego, el soplo ligero del viento 
(Is 57,13, paralelo — hébel, «soplo»; 
cf. Gn 3,8, contra la opinión de 
N. H. Snaith, The Distinctive Ideas of 
the Old Testament [31947] 1455), pero 
es mucho más frecuente el uso intensi- 
vo para indicar la violencia y el ímpetu 
del viento: adjetivalmente, r2%h gtdola 
(Jon 1,4; Job 1,19), ra*h gasa (Is 27, 
8; cf. Ex 10,19; 14,21); adverbialmen- 
te con male (Jr 4,12); en expresión 
constructa, r 19h s*árá (Ez 1,4; Sal 55, 
9, texto corregido, cf. BHS; 107,25; 
148,8; con el plural s%arof, Ez 13,11. 
13), que hay que entender como pleo- 


'nasmo, puesto que s“grá aun sin ra“bh 


significa «tempestad» (paralelo de r2*h 
en Is 41,16; igualmente sáar en Jon 


1,4; súfa, «tempestad», en Is 17,13; 


Jr 4,12s; Os 8,7; Job 21,18). Pero in- 
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cluso sín precisiones r“h puede signi- 
ficar «tempestad» (1 Re 19,11). 

Probablemente, la designación de 
Dios tiene también en algunos textos 
función intensiva: r4%h **lobim (Gn 
1,2) y ru“h Yhwh (ls 59,19), «tem- 
pestad de Dios o de Yahvé», pero 
esto es controvertido (cf. Westermann, 
BK 1, 148s, con bibliografía; además, 
D. W. Thomas, A Consideration of 
Some Unusual Ways of Expressing the 
Superlative: VI 3 [1953] 209-224; 
Snaith, loc. cif., 153). 


3. En consecuencia, los verbos uni- 
dos a 7ú4*h se distribuyen casi exclusi- 
vamente en dos grupos: a) verbos de 
movimiento; b) verbos que expresan el 
poner en movimiento. 

a) El viento se levanta (ms Nm 
11,31), se desencadena (bg nifal, Ez 
13,11, texto corregido, cf. v. 13), sobre- 
viene (b0”, Jr 4,12; Ez 1,4; Os 13,5; 
Job 1,19), está en perpetuo movimiento 
circular (sbb, blk, $úb, Ecl 1,6), pasa 
rozando (“br, Sal 103,16; Job 37,21; 
cf. Gn 8,1). Llama la atención el hecho 
de que los verbos que aparecen aquí 
son los normales de movimiento; la 
construcción fija «el viento sopla» apa- 
rece en hebreo muy esporádicamente 
(n$b, Is 40,7, cf. hifil en Sal 147,18). 
Pero esto significa que lo decisivo no 
es el carácter especial del movimiento, 
sino el hecho del movimiento en cuan- 
to tal. | 


Esto da luz para entender Gn 1,2. El 
verbo rbp piel no expresa un primer acto 
creador; se utiliza porque, incluso en la 
descripción del «mundo antes de la crea- 
ción», r2”b es sencillamente impensable sin 
movimiento («y el viento impetuoso de 
Dios se movía sobre la superficie de las 
aguas»; Westermann, BK 1, 107.147-150). 


by El viento no sólo se mueve, sino 
que también pone otras cosas en movl- 
miento. Precisamente en esto se hace 
visible la fuerza misteriosa que actúa 
en él. 

Con mucha frecuencia se alude al 
hecho de que desde la antigúedad el 
viento se ha utilizado también para la 
trilla: el viento dispersa la paja seca 
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(nap, Sal 1,4; rdp, 1s 17,13; pas hifil, 
Jr 18,17). En la breve fórmula «como 
tamo ante el viento» (mo0s/qas/tében 
lifne ru“b), este hecho se ha convertido 
en una comparación preferida para ex- 
presar la caída de los enemigos y mal- 
vados (1s 17,13; Jr 13,24; Sal 1,4; 35, 
5; 83,14; Job 21,18; cf. Jr 18,17; 22, 
22; Hab 1,11, texto dudoso; Job 15,30, 
texto corregido). El viento puede levan- 
tar y arrastrar algo (1$, Ex 10,13.19; 
Is 57,13; 64,5; en arameo, Dn 2,35). 
A ello se añaden diversos efectos, gene- 
ralmente destructivos: el viento! sacude 
los árboles (Is 7,2), azota la corriente 
(Is 59,19), agita el mar (Sal 107,25; 
Dn 7,2), destroza las mayores naves 
(Ez 27,26; Sal 48,8) y descuaja incluso 
montes y rocas (1 Re 19,11). Sobre el 
efecto abrasador del ardiente viento 
oriental, cf. sup., 2a. Así, pues, el vien- 
to con sus efectos devastadores puede 
convertirse en una imagen frecuente 
para expresar el juicio de Dios (Is 57, 
13; Jr 4,11.12; 49,36; Ez 13,11.13; 
17,10; 19,12; Os 4,9; 13,15; Sal 35,5; 
48,8 y passin). | 


4. Respecto al hombre, el viento 
tiene el carácter de lo inasible y efíme- 
ro. Esto se refleja sintácticamente en 
el hecho de que el viento es con fre- 
cuencia objeto de una actuación divina 
(cf. ¿mf., 5), pero raras veces de una 
humana. El hombre puede, desde lue- 
go, observar el viento (2 Re 3,17; Ecl 
11,4), pero no puede disponer de él 
(Ecl 8,8). Cuando rá“h constituye la 
meta de la actuación humana, con ello 
se expresa por principio una acción in- 
sensata: «apacentar el viento» (o «ha- 
cerse amigo del viento», cf. Wolff, BK 
XIV/1, 193.266, respecto a Os 12,2), 
«sembrar viento» (Os 8,7), «sujetar el 
viento» (Prov 27,16), «heredar viento» 
(Prov 11,29; cf. 1s 26,18). 

A partir de aquí, r2“%h puede desig- 
nar la nulidad (Is 41,29, paralelos, 
%4yin [texto corregidol, "¿fes, tóba; 
cf. Mig 2,11), insensatez e inutilidad 
de la acción humana y en ello experi- 
menta un cambio de significado pare- 
cido al de —> hébel (paralelo de r2*h 
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en Ecl 1,14; 2,11.17.26; 4,4.16; 6,9), 
pero en menor medida. Al igual que 
bébel, ruth aparece con frecuencia en 
juicios negativos: así, en la construc- 
- ción con [* de Jr 5,13, «los profetas son 
viento» = «no valen nada»; Job 6,26; 
Ecl 5,15; en expresión constructa, Job 
15,2; 16,3; como predicado en frase 
nominal: Is 41,29 (sentencia sobre dio- 
ses extranjeros); Job 7,7; 30,15; véase 
Sal 78,39, en una lamentación sobre la 
caducidad de la vida; además, en los 
juicios resignados de Qohélet sobre el 
trabajo humano: 


No es del todo claro el significado de 
rt ruth (Ecl 1,14; 2,11.17.26; 4,4.6; 6,9) 
o rayon rátb (Ecl 1,17; 4,16). Quizá hay 
que entenderlo como genitivo objetivo y 
significa «anhelo de viento» = «anhelo in- 
sensato» (generalmente derivado del arameo 
r'h [cf. el hebreo => r5h], como aparece en 
rg, «voluntad», en Esd 5,17; 7,18). Este 
sentido está apoyado por Os 12,2; Prov 
27,16, etc. 


El matiz preciso del significado de- 
valuativo se deduce en cada caso del 
contexto particular. 


5. Es significativo del pensamiento 
del AT el que, por una parte, puede 
observar el viento en sus reales mani- 
festaciones físicas, y por otra, puede 
ponerlo en relación más o menos es- 
trecha con Yahvé. La fuerza enigmática 
que actúa en el viento y su origen des- 
conocido inducían a ver en él y en sus 
efectos una actuación de Dios. 

a) rú“b es objeto, medio o fenóme- 
no concomitante de una acción divina. 
En contraste con el hombre, Dios tiene 
poder sobre el viento. 


1) El viento es medio de una con- 
creta acción divina en la historia para 
la salvación (Ex 14,21; Nm 11,31) o 
castigo de su pueblo (Ez 13,11ss). Yah- 
vé origina su movimiento (radical cau- 
sativo de los verbos de movimiento: 
Gn 8,1, “br hifil; Jr 49,36, bo hifil; 
Ez 13,13, bg piel; Sal 147,18, nmsb 
hifil) o se sirve de él como medio de 
su acción (b* de instrumento, Ex 14, 
21; Is 27,8); él ordena (mnb piel, Jon 
4,38; cf. Sal 107,25) y lanza el viento 
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(+21 hifil, Jon 1,4); éste viene por obra 
de Yahvé (12, Jr 4,12) o procede de él 
(ns meet Y hwb, Nm 11,31). A veces 
se yuxtaponen la actuación de Dios y la 
acción del viento con toda naturalidad 
(Ex 10,13; Ez 13,11.13). 

La expresión constructa r2%h Yhwbh 
en Is 40,7 y Os 13,5 debe expresar 
también que el viento procede de Dios 
(genitivo de autor), quizá se piensa in- 
cluso en el soplo directo de Yahvé (así, 
en Is 27,8; 40,24); sin embargo, la 
expresión se refiere en concreto al vien- 
to ardiente del desierto. 

2) El viento es criatura de Dios y 
signo de su majestad como creador del 
mundo. Dios creó el viento (br, Ám 4, 
13) y puede disponer libremente de él 
(Jr 10,13 = 51,16 = Sal 135,7; Sal 
104,4; Job 28,25; Prov 30,4). Los vien- 
tos son sus mensajeros (Sal 104,4), el 
viento realiza su palabra en la creación 
(Sal 148,8; cf. Sal 29) y ejerce, como 
aliento de Dios, su soberanía sobre las 
criaturas (Sal 147,18, paralelo, dabar, 
«palabra»). 

3) El viento impetuoso como fenó- 
meno concomitante de la teofanía (Ez 
1,4; Dn 7,2; cf. s*gra en Job 38,1; 40, 
6) es signo de la majestad sobrecogedo- 
ra de Dios. 

b) ru“b, «viento», se identifica con 
el aliento de Yahvé. Esta unificación 
singular aparece (r4“%h junto a —“af, 
nesáma, «aliento»; np, «soplar») en 
Ex 15,8.10; 2 Sm 22,16 = Sal 18,16; 
Is 11,15; 30,28, cf. v. 33; Job 4,9; 15, 
30; quizá 26,13. Sin embargo, los efec- 
tos de esta respiración, soplo o resopli- 
do de Yahvé son muy parecidos a los 
del viento y la tempestad: en Ex 14,21 
se habla del mar desecado por el vien- 
to, el canto de Ex 15,8 evoca el mismo 
acontecimiento como congelación de las 
aguas por el aliento de Dios (cf. Is 11, 
15). Se perciben ya acentos míticos en 
2 Sm 22,16 = Sal 18,16: el resoplido 
y la reprensión de Yahvé descubren los 
lechos del mar y los fundamentos de la 
tierra; la lucha aparece aún más clara 
en Is 30,28: con su aliento de fuego 
Yahvé consume al enemigo asirio; Job 
26,13 pertenece, sin duda, a la lucha 
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contra el caos. Con su soplo aniquila 
también a los malvados (Job 4,9; 15,30; 
cf. sobre ello la $a“ra Y hwh que se 
precipita sobre la cabeza de los malva- 
dos, Jr 23,19 = 30,23). 

¿Cómo hay que valorar esta identifi- 
cación? El viento en general no debe 
entenderse como aliento de Dios (P. van 
Imschoot, Théologie de I1'AT 1 [1954] 
184) ni se puede descalificar este grupo 
de textos como lenguaje poético-meta- 
fórico (Scheepers, loc. cif., 130). Por el 
contrario, es importante señalar que la 
concepción del viento era para los is- 
raelitas tan abierta que en él se podía 
rastrear perfectamente —aunque sólo 
en determinados contextos— el aliento 
del mismo Dios. 


El contexto original está probable- 
mente en las concepciones epifánicas 
(Is 30,27-33; Sal 18,8-16 y paralelos; 
sobre ello, C. Westermann, Das Loben 
Gottes in den Psalmen [*19681 69-76; 
J. Jeremias, Theophanie [19651). No se 
trata, pues, de una derivación teórica 
del viento a partir del aliento de Dios, 
sino de una fusión que se efectúa en la 
venida gloriosa de Dios para salvar a su 
pueblo (sobre las concepciones en pat- 
ticular, que recogen en parte material 
existente, cf. Westermann, loc. cif., 71; 
Jeremias, loc. cit., 73ss); a esta idea 
pertenece también la venida de Yahvé 
sobre las alas del viento (2 Sm 22,11 
= Sal 18,11; cf. Job 30,22; en el con- 
texto de la creación, Sal 104,3, sobre 
ello Jeremias, loc. cit., 88s). Unida a la 
concepción de la lucha contra el caos 
(Job 26,13), la tradición de la epifanía 
pasó luego también al canto de alabanza 
de Ex 15,8.10 (cf. Jeremias, loc. cit., 
96). 

1 Re 19,11ss polemiza abiertamente 
contra una vinculación demasiado es- 
trecha de Yahvé con vientos impetuo- 
sos, como aparece tanto en la tradición 
de la teofanía como en la de la epifanía 
(Is 66,15; Nah 1,3; Zac 9,14). 


6. ruú“bh adopta una posición inter- 
media entre el significado básico de 
«viento» y el traslaticio de «espíritu» 
en un grupo de textos que hablan del 
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arrebato o rapto de un profeta (1 Re 8, 
12; 2 Re 2,16; Ez 3,12.14; 8,3; 11, 
1,24; 43,5; cf. Ez 37,1; Hch 8,39). 


Los verbos usados hacen pensar en el 
viento: —>mx5 (1 Re 18,12; 2 Re 2,16; Ez 
3,12,14; 8,3; 111,24; 435); >b0” hifil 
(Ez 8,3; 11,1.24; 43,5); S$I% hifil, «arrojar, 
apartar» (2 Re 2,16); además, > lgh (Ez 3, 
14), >nú'b hifil (Ez 37,1; cf, 40,15). Me- 
nos los dos últimos verbos, todos están 
documentados también para indicar el efec- 
to del viento normal. 


Sin embargo, aquí se trata de efectos 
extraordinarios (un hombre de Dios o 
profeta es trasladado a otro lugar) y de 
una rú“b especial (en los relatos de 
Elías se llama ru*h Yhwh, en Ez sólo 
rú*h), pero a veces entra en concurren- 
cia con él la mano de Yahvé y una fi- 
gura contemplada en visión (Ez 8,3; 
37,1; 40,1), incluso una vez el mismo 
Yahvé (37,1). 

De nuevo no estamos ante un lengua- 
je elaborado teóricamente, sino ante un 
conjunto especial de concepciones radi- 
cadas en tradiciones populares relativas 
a un hombre de Dios. Este conjunto 
aparece en la primera época de la pro- 
fecía israelita; pero, significativamente, 


sólo como expectativa de otros en los 


profetas (Elías), y luego es recogido por 
Ez (Zimmerli, BK XIII, 12645) para 
superar la distancia entre su morada en 
el exilio y Jerusalén, a la que tiene que 
anunciar el castigo (Ez 8,3; 11,24, véa- 
se v. 1). Sin embargo, su concepción 
oscila entre un cambio real de lugar y 
otro percibido en visión; la consecuen- 
cía es que rú“h se transforma parcial- 
mente de fuerza impulsora en una es- 
pecie de esfera visionaria (bammare 
betruth ""lobim, «en visión en el espíri- 
tu de Dios», 11,24; cf. 8,3; btrau“h 
Yhwh, 37,1). Hay que distinguir estos 
raptos de las asunciones junto a Dios 
(también —> lgh en Gn 5,24; 2 Re 2,3); 
de lo contrario, sería imposible el mal- 
entendido de los discípulos del profeta 
en 2 Re 2,16. Esta concepción clara- 
mente popular reaparece en la época del 
NT en Hch 8,39 y en que Jesús es mo- 
vido por el Espíritu. 
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7. El segundo significado básico de 
ruth es «aliento», pero no como algo 
permanente, sino como la fuerza que se 
manifiesta en el golpe de respiración. 
Partiendo del hecho del aspirar y espi- 
rar, está al mismo tiempo «en el hom- 
bre» y «fuera del hombre», sale de él 
y actúa sobre él. | 

rá“b no designa la respiración «not- 
mal» que pertenece a la vida del hom- 
bre (nesama, en el AT 24 x, de ellas 
Job 7X, Is 4 Xx, Jos 3 X; ním qal, 
«resollar», Is 42,14; arameo nismaá, 
«aliento [vitall», Dn 5,23; véase 
T. C. Mitchell, VI 11 [1961] 177-187), 
sino el proceso específico de la respira- 
ción en el que se manifiesta la vitalidad 
dinámica del hombre. 


Snaith, loc. cít., ha expuesto la tesis si- 
guiente: «The word ruach stands for hard, 
strong, violent breathing as against nesha- 
mab, which means ordinaty, quiet breath- 
ing». Sin embargo, 1s 42,14, donde el ver- 
bo ním expresa el resuello de una pattu- 
rienta, pone en duda la exactitud de esta 
afirmación. No se trata de dos clases de 
respiración, sino de dos puntos de vista 
distintos: sama significa la respiración 
que distingue el estar vivo del estar muet- 
to (Dt 20,16; Jos 10,40; 1111.14; 1 Re 
15,29; 17,17; Sal 150,6), es decir, como 
- presupuesto básico de la existencia, con 
carácter más permanente. Por ello en la 
creación del hombre se encuentra original- 
mente n“$áma (Gn 2,7); sólo más tarde se 
pudo emplear r2b como sinónimo (véase 
inf., 8). | 


A diferencia de n*sáma, ruth designa 
originalmente la respiración sólo bajo 
el aspecto de la vitalidad dinámica. 
Cuando la reina de Sabá ve la enorme 
riqueza de Salomón, el narrador cons- 
tata: «y se quedó sin aliento» (1 Re 
10,5 = 2 Cr 9,4), es decir, se le conge- 
ló la respiración de asombro, se quedó 
«rígida de asombro». En Jr 2,24 y 14,6 
se trata de la aspiración salvaje (Sp 
rú“h, «jadear, ansiar el aire»), en Job 
8,2; 15,13; Is 25,4, de la respiración 
agitada, «resuello», en el que se des- 
carga la vitalidad psíquica (furia; sobre 
ello, cf. ¿nmf., 9a; también el resuello 
de Yahvé, cf. sup., 5b). El aliento de 
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un enfermo puede causar repugnancia 
(Job 19,17). 

«Aliento de la boca/de los labios» 
puede significar la palabra que realiza 
un acontecimiento (Sal 33,6; Is 11,14); 
estas expresiones son también con fre- 
cuencia paralelas en textos egipcios y 
babilónicos (cf. L. Dirr, Die Wertung 
des góttlichen Wortes im AT und im 
antiken Orient [1938]; J. Hehn, ZAW 
43 [1925] 218s). 

En un grupo de textos que, sin duda, 
hay que considerar como los más anti- 
guos en este marco, la vitalidad del 
hombre que se manifiesta en la respira- 
ción pasa decididamente al primer pla- 
no: Gn 45,27; Jue 15,19; 1 Sm 30,12; 
1 Re 21,5. 12h es aquí la energía vital 
que retorna ($b) cuando Sansón, des- 
fallecido de sed, bebe (Jue 15,19), y el 
egipcio, desfallecido de hambre, come 
(1 Sm 30,12); es el impulso, la tensión 
psíquica, la voluntad de vivir que pue- 
de renacer ante una buena noticia (hyb, 
Gn 45,27) o puede apagarse debido a 
un disgusto «mortal» (sar, 1 Re 21,5). 
El triste estado de Ajab en 1 Re 21,4s 
aclara la complejidad de la vitalidad 
físico-psíquica: presa de indignación, se 
derrumba completamente, se echa en la 
cama, se vuelve hacia la pared, porque 
no quiere ver a nadie, y se niega a pro- 
bar bocado (cf. Job 17,1; Prov 15,4; 
modificado teológicamente, Ez 2,2; 
3,24). 

A. R. Johnson, The Vitality of the Indi- 
vidual in the Thought of Ancient Israel 
(1949) 28ss, quiere deducir directamente 
el significado «vitalidad» del significado 
básico «viento»: «just as the +2%b qua 
“wind”? was observed to rise and sink, so 
this ebb and flow in one's vitality was 
described in terms of the absence or pres- 
ence of rá“b» (p. 29). En cambio, considera 
el significado «aliento» como una abstrac- 
ción tardía, quizá posexílica (pp. 315). Pero 
es impensable que los israelitas pudieran 
imaginarse la fuerza de la vitalidad sin una 
manifestación sensible; sin embargo, John- 
son tiene razón en cuanto que ráb no 
puede designar la respiración prescindien- 
do de la vitalidad que presupone. 


8. Se observa cómo el carácter diná- 
mico. de r4*%h fue rebajado hasta desig- 
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nar la respiración en sentido más está- 
tico que indica el estar vivo como tal. 
Esta evolución se manifiesta, por una 
parte, en las polémicas contra los ído- 
los del último período de los reyes (Jr 
10,14 = 51,17; Hab 2,19; Sal 135,17), 
y por otra, en el contexto del lenguaje 
sobre la historia primitiva del hombre. 
La antigua palabra para la respiración 
creatural, propia del hombre viviente, 
era ne8dámaá (ct. sup., 7); Dios se la in- 
sufló en la creación (Gn 2,7; sobre esta 
idea ampliamente extendida, cf. Wester- 
mann, BK 1, 281ss). Sólo desde la épo- 
ca del exilio r2*h penetró en el contexto 
de la creación del hombre y a partir de 
entonces pudo designar, como rn*idma, 
el «aliento vital»: Dios lo da al hombre 
(nta, 1s 42,5), lo forma (ysr, Zac 12,1) 
O lo crea (*$h, 1s 57,16), o el aliento de 
Dios crea y vivifica al hombre en su 
conjunto ($b: y byb piel, Job 33,4); 
ambas concepciones se identifican en 
Job 27,3: el aliento vital de Job es el 
soplo de Dios. r4%hb no pudo desplazar 
completamente el antiguo uso de 1*$4ma 
(ambas palabras están en paralelo en Is 
42,5: 57,16; Job 27,3; 33,4; cf. Job 
32,8). | 


Podrían ser preexílicos, a lo sumo, Gn 
6,3 y 7,22, pero ambos textos son dudosos. 
La «curiosa expresión» (así la califica Gun- 
kel, Gen. 6,3, respecto a 7,22) nismat ru*b 
bayyim se explica muy bien como fusión 
redaccional entre nimat bayyim de Gn 2, 
1 J y rb bayyim de Gn 6,17; 7,15 P 
(esto lo acepta ahora también P. van Im- 
schoot, Théologie de 1'AT 11 [1956] 5, 
nota 3, contra la opinión de RB 44 [1935] 
482). Gn 6,3 es difícil textualmente y res- 
pecto a su contenido; además, 'está en cier- 
to sentido aislado del contexto. La yuxta- 
posición de r“b y —> básar se encuentra 
en otros casos de época tardía (Gn 6,17; 
7,15; Nm 16,22; 27,16 P; cf. Job 10,12; 
34,14; Sal 78,39) e indica que el texto, en 
su forma actual, ha sido reelaborado. 


Quizá Ez 37, el contexto más antiguo 
en el que rá2“h significa «aliento vital» 
(sólo ocho veces), puede esclarecer un 
poco cómo se llegó a este cambio de 


significado. Cuando Ez ha de anunciar 


a los huesos calcinados su nueva crea- 
ción (v. 5) y él mismo los contempla 
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en visión participando en ella, responde 
a una frase de lamentación que se cita 
también en v. 11: «Nuestros huesos 
están calcinados y nuestra esperanza se 
ha desvanecido» (Sal 22,15; 42,11; 102, 
4; Job 14,19; 17,15; Lam 1,13; 34 y 
passim). Esta lamentación expresa exac- 
tamente la destrucción de la fuerza vital 
que r2“%h designa originariamente. Pero. 
cuando Ez, con su típico realismo, des- 
cribe el cambio de situación como re- 
vivificación de los huesos calcinados, 
lleva a rú“h a un nuevo plano de signi- 
ficación: la energía vital que retorna se 
convierte, en analogía con la creación 
del hombre, en aliento vital que insufla 
a los muertos (2ph como en Gn 2,7) y 
los vívifica (byh piel, vv. 5.6.9.10.14). 
En ls 57,14-21 se puede ver una evolu- 
ción parecida. Hay, pues, razones para 
pensar que, al fusionarse salvación y 
creación del hombre en los anuncios de: 
salvación de los profetas, 12h penetró: 
en el lenguaje de la creación, en parte,. 
junto a 1*ámá y, en parte, desplazán- 
dolo. | | 

En la terminología de P, este cambio 
se ha consumado ya: los seres vivientes 
(antes náfes bayya, Gn 2,7.19 y pas- 
sim) se llaman ahora «carne en la que 
hay aliento de vida» (rú1h hayyim, Gn 
6,17; 7,15); se habla a Dios como aquel 
que da aliento vital a toda carne (Nm. 
16,22; 27,16). Lo mismo vale para la, 
sabiduría (Job 10,12; 34,14; Ecl 3,19.. 
21.21; 12,7) y algunos salmos (104,295; 
146,4). | 

Quizá está en relación con este cam- 
bio de significado un cambio en el len- 
guaje sobre la creación del hombre. 
Ahora se habla más dinámicamente det 
don del aliento vital, conforme al ritmo. 
de la vitalidad humana: Dios puede 
retirar su aliento al hombre y volver: 
a dárselo en cualquier momento (Sal 
104,29.30; Job 34,14). La piedad sa- 
piencial explicita así la dependencia to- 
tal de la criatura respecto a su creador 
(Job 10,12); al hacerlo se mantiene de 
lleno en un marco común a todo el 
Oriente (Hehn, loc. citf., 213-218). 


La designación del rey como aliento vi- 
tal en Lam 4,20 se debe a influencias egip-. 
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cias (frecuente en las cartas de Ámarna; 
cf. Hehn, loc. cif., 218; Dirr, loc. cif., 
104s). 

En Job 32,8 hay una conexión entre el 
don del aliento vital y el de una sabiduría 
particular. 


9. a) Partiendo de la vitalidad 
compleja, el componente psíquico pue- 
«dde pasar a primer plano. En esta rami- 
ficación, r2*%h ha formado un rico campo 
"semántico: puede designar toda una es- 
cala de estados de ánimo del hombre, 
desde las emociones más violentas hasta 
el desfallecimiento de todo impulso. 


El carácter dinámico original de r2*h 
“se manifiesta también en este hecho: 
rú*h designa directamente sólo las fuer- 
zas psíquicas impulsivas que intensifi- 
can la vida, como ira, furor (Jue 8,3; 
Is 25,4; Ez 3,14; Prov 29,11; Ecl 10 A; 
referido a Dios, Zac 6,8), coraje, volun- 
tad de resistencia (Nm 14,24; Jos 2, 
11; 5,1; Prov 18,14); se intensifican 
:«aún más con —> gbh hasta llegar al or- 
gullo (originalmente con sentido positi- 
“vo, pero documentado sólo en negativo: 
Prov 16,18; Ecl 7,8; cf. Sal 76,13); 
estos sentimientos se manifiestan en 
parte aún directamente en la respiración 
“agitada. En los estados de ánimo depre- 
“sivos, que limitan la vida, r2%h tiene 
“siempre, en cambio, una cualificación 
negativa (generalmente en expresión 
constructa, pero también adjetival y 
verbal): al hablar de rá*%h bajo (raíz 
$pl, Is 57,15; Prov 16,19; 29,23), aba- 
tido (dakko, Ts 57,15; Sal 34,19; náke, 
Prov 15,13; 17, 22; 18 114), quebranta- 
«do (raíz vbr, Is 65,14; Sal 51,19; Prov 
15,4) y desfallecido (kbh, Is 61,3; Ez 
21,12) se indica siempre la destrucción 
del impulso, de la tensión psíquica 
(cf. también Gn 26,35; 1 Sm 1,15; ls 
54,6). Este hecho, que originalmente 
«expresa siempre algo negativo, una ne- 
«cesidad, se transmuta después en una 
actitud piadosa: humildad (Prov 16,19; 
29,23) y compunción (Is 66,2; Sal 
34,19) 

Este uso de r2*h tiene muchas veces 
puntos de contacto con el de -—> leb 
(paralelos, Jos 2,11; 5,1; Is 65,14; Ez 
21,12; Sal 34, 19; 51, 19; Prov Y 22; 
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cf. 15 ,13). Originalmente, lJéb designa- 
ba un órgano («corazón»), pero luego 
pudo extenderse a un «focal point of 
a whole range of psychical activity» 
(Johnson, loc. cit., 77). Sin embargo, 
las interferencias no deben inducir a 
considerar r2*h, en analogía con leb, 
como «sede de los sentimientos» (Van 
Imschoot, loc. cit., II, 34; cf. íd., 
RScPhTh 23 [19341 554; F. Baum- 
gártel, ThW VI, 359s, y otros). léb está, 
por principio, ligado al hombre; es algo 
presente, que luego participa de la con- 
cepción dinámica y unitaria del hombre 
en el AT. 72h no es originalmente par- 
te constitutiva del hombre del mismo 
modo, sino un poder que puede domi- 
nar al hombre no sólo desde dentro, 
sino también desde fuera (cf. ¿nf., 9b). 
Aun cuando la «teoría del doble», pro- 
cedente del animismo, como la defien- 
de, por ejemplo, P. Torge, Seelenglaube 
und Unsterblichkeitshoffnung im AT 
(1902) 2s, ha sido rechazada con razón 
(así, Eichrodt II, 86s), hay que guat- 
darse de establecer demasiado pronto 
un paralelismo entre +2%h y léb, que 
posteriormente es, sin duda, correcto 
(c£. ¿inmf., 10). 

El modo de respirar manifiesta otro 
estado de ánimo: si es «corto» (raíz 
qsr, Ex 6,9; Job 21,4; Prov 14,29; 
referido a Dios, Mig 2 0 denota ner- 
viosismo e impaciencia; si es «largo» 
(raíz "rk, Ecl 7,8), denota serenidad y 
paciencia (cf. gar, «frío», en Prov 17, 
27 K). 

Es más frecuente la unión con los 
órganos de la respiración: *appáyim 
(> 4f, 32; > 1néfes, 1M1/1a). 

by) Conforme a su carácter ambiva- 
lente, r2%h puede producir también, 
como poder exterior, efectos psíquicos; 
generalmente son de carácter patológi- 
co. Los estados de ánimo rayanos en lo 
enfermizo se perciben precisamente in- 
cluso en la actualidad no tanto como 
«disposición propia», sino como efecto 
de poderes extraños. En el AT se en- 
cuentran los celos ciegos (Nm 5,14.14. 
30), la pasión sexual desenfrenada (Os 
4,12; 5,4) y la depresión (1 Sm 16,14. 
15.16.23.23; 18,10; 19,9); todos ellos 
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son producidos por diversos poderes: 
el espíritu de los celos, de la lujuria y 
el mal espíritu de Dios. 

La valoración de estos y de algunos 
otros pasajes ha suscitado muchas con- 
troversias entre los investigadores. En 
ella se reflejan las dos grandes líneas 
de interpretación de la palabra ruth 
en la investigación de los últimos cien 
años. La línea más antigua, procedente 
de la historia comparada de las religio- 
nes, veía en estos pasajes el significado 
original de la palabra r2“h, que habría 
sido «demonio»; luego se habría perdi- 
do en el curso de una subordinación a 
Yahvé y habría vuelto a independizarse 
en el judaísmo (cf. B. Stade, Biblische 
Theologie 1 [1905] 99; P. Volz, Der 
Geist Gottes und die verwandien Er- 
scheinungen im AT und im anschbliess- 
enden Judentum [19101 2ss; P. Torge, 
Seelenglaube und Unsterblichkeitshoff- 
nung im AT [1909] 14ss; también, 
J. Hempel, Gott und Mensch im AT 
[219361 105). Esta visión ha sido deci- 
didamente rechazada por la línea más 
reciente (P. van Imschoot, RScPhTh 23 
[1934] 574ss; íd., Théologie de 1'AT 
I, 194; Eichrodt TL, 28; Scheepers, loc. 
cit.; cf. sup., 1, 96- 119). 


Esta parte conscientemente del dato 
bíblico y señala que, según todo el uso 
lingúístico (verbos, género casi siempre 
femenino, nunca plural con este signifi- 
cado), rú“h no se ha entendido aquí 
como ser personal, sino como poder 
impersonal (un caso especial es 1 Re 
2,22). Pero surge la pregunta de si esta 
rígida alternativa afecta al elemento 
específico (cf., por ejemplo, la fusión 
de viento y demonios en la mentalidad 
babilónica: J. Hehn, ZAW 43 [1925] 
221). Es más importante el hecho de 
que a la «fe en los demonios» y a esta 
concepción bíblica de rú“h responden 
las mismas experiencias existenciales (lo 
reconocen incluso Van Imschoot, loc. 
cit., 1, 194; 11, 29s, y Eichrodt 11, 28, 
nota 30). Esto justifica la clasificación 
establecida aquí de este grupo de tex- 
tos (de forma similar, Johnson, loc. cíif., 
34s). 

Aunque el AT no podía llegar a una 
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concepción elaborada de los demonios, 
la autonomía de estos poderes se ma- 
nifiesta en el hecho de que r*%h siem- 
pte es calificado por sus diversos efectos 
(espíritu de celos, Nm 3,14 y passim; 
de lujuria, Os 4,12; 5,4; de vértigo, Is 
19,14; de letargo, 1s 29,10; de impu- 
reza, Zac 13,2), pero apenas por su oti- 
gen (sólo 1 Sm 16,14, «de Yahvé»; 16, 
15.16.23 y 18,10, «mal espíritu de 
Dios»; 19,9, «mal espíritu de Yahvé»). 
Yahvé puede, desde luego, enviar estos 
poderes (Jue 9,23; 2 Re 19,7 = ls 37, 
7); sin embargo, conservan cierta acti- 
vidad propia. 

En el relato de la subida de David al 
trono el tema de la mala r2%h que se 
apodera de Saúl sirve para describir la 
maldición del que está condenado a la 
decadencia (1 Sm 16ss); David va a la 
corte para aliviar las depresiones del 
rey, pero precisamente ellas originan los 
atentados de parte de Saúl. Se refiere 
aún más directamente a los aconteci- 
miéntos políticos la r4%h que crea dis- 
cordia (Jue 9,23) y confusión (2 Re 19, 
7 y paralelo; cf. Is 19,14). Los profetas 
explican de este modo la incomprensi- 
ble idolatría (Os 4,12; 5,4) y el endu- 
recimiento de Israel (ls 29,10; cf. Zac 
13,2). 


10. Por asimilación a los conceptos 
antropológicos derivados de la designa- 
ción de un órgano (ante todo, léb, «co- 
razón»), r2*h se convierte en centro de 
la voluntad y de la acción del hombre. 
Su carácter dinámico original queda así 
notablemente reducido; sólo se mantie- 
ne en cuanto que toda la concepción 
del hombre en el AT está en una línea 
dinámica. Sólo en este contexto semán- 
tico derivado puede designar r2“h tam- 
bién a veces el «espíritu» humano, pero 
no tanto como parte, sino como capa- 
cidad del hombre. r2”h expresa, por 
una parte, lo más íntimo del hombre, 
y por otra, toda la existencia; por eso 
en el lenguaje poético puede ser sinó- 
nimo de «yo». 

El gran número de textos que per- 
tenecen a este grupo no debe hacer ol- 
vidar que se trata de un uso general. 
mente tardío y derivado. También en 
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este caso parece haber sido Ezequiel 
quien fomentó decisivamente la evolu- 
ción amplificadora del concepto. r¿4*h 
al llamar al nuevo centro de la volun- 
tad, necesario para la conversión y para 
la nueva actitud de obediencia a los 
mandamientos, no sólo leb hadas, «co- 
razón nuevo» (Ez 18,31; 36,26), y leb 
basar, «corazón de carne» (11,19; 36, 
26, en oposición al antiguo «corazón 
de piedra»), sino también +r2h hedasa, 
«espíritu nuevo» (11,19; 18 31; 36,26). 
Esta equiparación de rip y Teb domina 
la bistoria ulterior de la palabra: Ex 
35,21 («voluntario», con leéb, vv. 5.22); 
Dt 2,30; Sal 51,12.14; 78,8; Dn 5,20; 
cf. Prov 16,32; 25,28. 

Ez puede usar también r2*p, al igual 
que eb, en sentido genérico como cen- 
tro espiritual, «entendimiento»: Ez 11, 
5; 20,32 (con leb, 14,4.7). En esta línea, 
rúsp designa la capacidad de una inteli- 
gencia particular (Is 19,3; 40,13, refe- 
rido a Dios, paralelo “ésá, «consejo», 
cf. Jr 19,7; Job 20,37), los pensamien- 
tos ocultos (Prov 16,2; cf. con leb 
1 Sm 16,7). 


ru“h es el centro de acción de un 
hombre, que Dios _puede activar (Ur 
hifil) llevándolo así a una decisión o 
acción (Jr 51,11, cf. v. 1; Esd 1,1.5; 
1 Cr 5,26.26; 2 Cr 21,16; 36,22). Aquí 
influye todavía el carácter dinámico de 
rua”h. Es parecido el peculiar impulso 
interno que, en una configuración se- 
cundaria de la visión del carro con el 
trono de Ez, determina el movimiento 
simultáneo de los animales y del carro 
(Ez 1,12.20.21; 10,17). 


rá“h es lo «más íntimo» (Mal 2,15. 
15.16; Sal 32,2; 106,33; 142,4; 143,4, 
paralelo leb; Ed 7 9), pero no como 
parte, sino como lo que constituye toda 
la existencia (Gn 41,8; Dn 2,1.3; 7,15). 
A partir de la concepción unitaria del 
hombre en el AT, r2“b significa en los 
Salmos, sobre todo en las lamentaciones 
individuales, toda la existencia, el yo 
del orante (Is 26,9; Sal 31,6; 77,4.7; 
143,7; Job 6,4; 7,11; 17,1; cf. 10,12). 


11. En el lenguaje popular se pue- 
den atribuir las facultades extraordina- 
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rias de un hombre a una r2*%b sobrena- 
tural, divina. José y Daniel, que poseen 
el don particular de la interpretación 
de los sueños, son considerados como 
hombres en los que está el espíritu de 
Dios (+ú4*h "*lobim, Gn 41,38) o el es- 
píritu de los santos dioses (Dn 4,5.6. 
15; 5,11.12.14; cf. 6,4), en ambos casos 
por no israelitas, lo que haría suponer 
que se trata de una locución extraisrae- 
lita. Quizá este lenguaje está ligado a 
las tradiciones del hombre de Dios 
(2 Re 2,9.15) y a una concepción popu- 
lar de los profetas (Os 9,7); incluso las 
afirmaciones sobre las facultades espe- 
ciales del rey mesiánico pueden' tener 
aquí una de sus raíces (cf. ¿nf., IV /4b). 


IV. 1. Se ha observado 'en muchos 
textos que los significados concretos 
«viento» y «respiración» se trasladaban 
a un ámbito que ya no es físicamente 
perceptible, sin ser por ello menos rea- 
les. En estos casos se puede traducir 
«espíritu»; también se puede hablar de 
un «significado traslaticio», pero hay 
que tener en cuenta que las transicio- 
nes son fluidas, porque la fuerza miste- 
riosa que actúa en el viento y en la res- 
piración está, por principio, abierta a 
Dios. Por eso no hay una delimitación 
rigurosa, ni terminológicamente ni en 
cuanto al contenido, entre el uso teo- 
lógico específico de r2*%h como espíritu 
de Yahvé o espíritu de Dios y el uso 
«profano». 

ruth Y hwb aparece 27 X (incluida 
la doble tradición de 1 Re 22,24 = 2 Cr 
18,23; los LXX difieren en la designa- 
ción de Dios del TM en 1 Sm 11.6; 
19,9; la fórmula modificada r2*%h do- 
náy Yhwh se encuentra una vez, ls 
61,1). Tres pasajes pertenecen al signi- 
ficado básico «viento» (Is 40,7; 59,19; 
Os 13,15, cf. sup., 111/2b.5a); ocupa 
una posición intermedia entre «viento» 
y «espíritu» rú“h Yhwh en los raptos 
de los profetas (1 Re 18,12; 2 Re 2,16; 
además, Ez 37,1, cf. sup., T1I1/6). Mig 
2,7, «impaciencia de Yahvé» (111/ 9), 
pertenece a las reacciones psíquicas; 
incluso el poder depresivo que invade 
al hombre desde fuera se puede llamar 
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rúth Yhwhb (1 Sm 19,9; en los LXX, 
Trveúpua: DeoU; cf. sup., 11L/9b). ratb 
como capacidad específica del espíritu 
podía atribuirse también a Yahvé: Is 
40,13 (cf. sup., I[1/10). En el uso es- 
pecíficamente teológico quedan 18 o 19 
textos (Jue 3,10; 6,34; 11,29; 13,25; 
14,6.19; 15,14; 1 Sm 10,6; 16,13.14; 
2 Sm 23,2; 1 Re 22,24 = 2 Cr 18,23; 
Is 11,2; 63,14; Ez 11,5; Miq 3,8; 2 Cr 
20,14; además, Is 61,1). 

ruth "*lobim aparece 16 X, además 
5 X en arameo rú*h "*labim (los LXX 
oscilan en 1 Sm 11,6; 19,9). Probable- 
mente pertenece al significado básico 
«viento»: Gn 1,2 (cf. sup., 11/2b). El 
poder que produce las depresiones de 
Saúl es llamado cuatro veces r4*%h "*lo- 
bim (ráa) (M1/9b). Sobre Ez 11,24, 
cf. sup., 111/6; sobre Job 27,3, rú“h 
elgah, y 33,4, ru*h *el; cf. sup., II/S. 
Si no se incluye la aptitud especial para 
la interpretación de los sueños (Gn 41, 
38; Dn 4,5.6.15; 5,11.14; cf. sup., 111/ 
11) en el uso teológico estricto, quedan 
para éste nueve textos (Ex 31,3; 35,31; 
Nm 24,2; 1 Sm 10,10; 11,6; 19,20.23; 
2 Cr 15, 1; 24,20). 


Vienen después los veinte textos en 
los que r2*b, por medio de un sufijo 
de la primera persona singular (Is 30, 
1; 42,1; 44,3; 59,21; Ez 36,27; 37,14; 
39,29; Jl 3,1.2; Ag 2,5), de la segunda 
singular (Sal 51,13 139,7; 143,10; Neh 
9,20.30) y de la tercera singular (Nm 
11,29; Is 48,16; 63,10.11; Zac 7,12), 
se refiere a Yahvé (prescindiendo aquí 
de los casos en que se habla del aliento 
de Yahvé; cf. sup., 111/5b). Por razo- 
nes de contenido habrá que incluir tam- 
bién Nm 11,17.25.25.26; 27,18; 1 Re 
-22,21.22.23 = 2 Cr 18,20.21.22; 2 Re 
2,15; Is 31,3; Os 9,7; así, pues, hay en 
total más de sesenta casos en los que 
rú“th se usa en sentido teológico, peto 
precisamente en el último grupo subsis- 
ten muchas incertidumbres. 

Hay, pues, muy distintas experien- 
rias de r2%h que se han puesto en rela- 
ción con Dios; sin embargo, esto no 
ocurrió casualmente, sino que dio lugar 
a tradiciones especiales en la historia 
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| del AT (IV/2-6), aun cuando no siem- 


pre sea fácil delimitarlas. 


2. En la primera época, el espíritu 
de Dios se estableció en dos contextos: 
a) en el liderazgo carismático; b) en la 
profecía extática (expuesta por primera 
vez con claridad por P. van Imschoot, 
action de l'esprit de Jabvé: RScPhTh 
23 [1934] 556ss; cf. Théologie de 
1'AT 1, 1845.192; cf. también A. Jep- 
sen, Nabi [1934] 12-40). En ambos 
contextos, +4“) es una fuerza dinámica 
explosiva que sobreviene a un hombre 
y que lo capacita por breve tiempo para 
acciones especiales. 

El carácter dinámico lo expresan los 
verbos empleados: slh “al, «penetrar en 
alguien» (Jue 14,6.19; 15,14; 1 Sm 10, 
6.10; 11,6; con el, 1 Sm 16, 13; 18, 
10); "> Íbi, «atraer» (Jue 6,34; 1 Cr 
12,19; 2 Cr 24,20); pr, «empujar» 
(Jue 13 223); bybh “al, «venir sobre» (Nm 
24,2; Jue 3,10; 11,29; 1 Sm 19,20.23, 
cf. 16, 16; 2 Cr 15,1; 20,14; con "el, 
1 Sm 16 23); npl “gl, «caer sobre» (Ez 
11,5). Nótese que la r4%h Y hwh no se 
distingue, respecto a los verbos diná- 
micos, del poder depresivo que se apo- 
dera de Saúl. 

a) La aparición del liderazgo caris- 
mático en los primeros tiempos de ls- 
rael está necesariamente ligada a la r2*h 
Yhwh. Es el modo por el que Yahvé 
realiza en esta época la salvación de su 
pueblo: los hombres alcanzados por su 
espíritu se convierten en: mediadores 
de la acción salvadora. En sus acciones 
bélicas el mismo Yahvé parecía tomar 
la dirección; sus guerras eran, en últi- 
mo término, «guerras de Yahvé» (sobre 
ello, R. Smend, Jahwekrieg und Stám- 
mebund. [1963], especialmente 20ss). 

La ruth Y bwb está fuertemente li- 
gada a esta época de la historia de 1s- 
rael; esto aparece con claridad en el 
hecho de que el Deuteronomista ante- 
pone a los relatos sobre los jueces una 
pieza programática (Jue 3,7-11) que mo- 
difica de manera característica su esque- 
ma de apostasía-castigo-lamentación-sal- 
vación (2,11-16): la ru*h Yhwb vino 
sobre Otoniel (3,10). Incluso para los 
que vivieran después esta época estaba 


937 


decisivamente marcada por la rú4“b 
Ybwb. La tradición es menos segura al 
determinar el momento de la guerra de 
Yahvé en que actuaba el espíritu. Sobre 
Jefté viene inmediatamente antes de la 
batalla (Jue 11,29); a Gedeón y a Saúl 
los impulsa a convocar el ejército (Jue 
6,34; 1 Sm 11,6); pero en los tres casos 
es el espíritu el que pone en marcha 
las acciones, situado al principio de una 
cadena de frases verbales. También es 
distinta la relación entre vocación y po- 
sesión por el espíritu: mientras que el 
espíritu de Yahvé sobreviene, al pare- 
cer, casualmente sobre Saúl, constitu- 
yéndolo en salvador, Jefté es ya un jefe 
militar comprometido por los ancianos 
o por el pueblo (Jue 11,105), y Gedeón 
fue llamado anteriormente por Dios 
(Jue 6,14s). Sin embargo, en todos los 
casos la posesión por el espíritu es un 
acontecimento único, transitorio, que 
originalmente no legitima para una fun- 
ción estable; esto no excluye que la 
propuesta hecha a Gedeón de la digni- 
dad real no tuviera éxito y que sí lo 
tuviera, en cambio, en el caso de Saúl 
(Jue 8,22ss; 1 Sm 11,14), ni que Jefté 
asumiera la función de un «pequeño 
juez». Con la llegada de una institución 
política estable, el concepto dinámico 
de rá42b tuvo que sufrir transformacio- 
nes decisivas (cf. ¿nf., 4). 


En este contexto ocupan un puesto es- 
pecial los relatos sobre Sansón. En ellos 
la r2*b Y hwh produce, de forma más pri- 
mitiva que en los relatos sobre la guerra 
de Yahvé, una intensificación momentánea 
de vitalidad y de fuerza (Jue 14,6.19; 15, 
14), que sólo está débilmente ligada a la 
historia de Israel en cuanto que tiene cierta 
importancia en relación con la ocupación 
filistea, pero no produce salvación, sino 
que es esencialmente demostración de po- 
der (descuartizamiento del león en Jue 
14,6; abatimiento de las columnas en 15, 
14). Esto puede entenderse como paso pre- 
vio al uso teológico o bien como su dege- 
neración, pero en todo caso estos pasajes 
pueden hacer ver la flexibilidad en la tran- 
sición del uso teológico al antropológico: 
la rí*hb Y hwh conduce a una vitalidad hu- 
mana extraordinaria, del mismo modo que 
produce en Saúl la correspondiente excita- 
ción psíquica (1 Sm 11,6). Sin embargo, 
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en la tradición de las guerras de Yahvé 
estos fenómenos se convirtieron en elemen- 
to constitutivo de la historia de salvación. 


b) Además de los carismáticos, tam- 
bién la profecía extática ha sido rela- 
cionada claramente con la r“%h. Esta 
es llamada en la gran mayoría de los 
casos 1ú4*h "*lobim (excepción: 1 Sm 
10,6), y quizá aquí se refleja el origen 
cananeo de este fenómeno. La ra*b 
viene sobre todo el grupo y lo pone en 
trance (nb” hitpael), pero no se limita 
a ese grupo, sino que puede apoderarse 
de otras personas que se acercan al mis- 
mo, como Saúl (1 Sm 10,10; 19,23) y 
sus siervos (19,20s). Lo llamativo de 
este fenómeno era precisamente su ca- 
rácter contagioso. Aunque el efecto de 
la rú*h (éxtasis) era sólo transitorio (19, 
24), se podía repetir y, en cierto modo, 
provocar, como lo indican los instru- 
mentos musicales en 1 Sm 10,5s (véase 
2 Re 3,15ss). Quizá se basa en esta 
diferencia respecto a la r2%h Yhwb en 
las guerras de Yahvé la pregunta bur- 
lona: «¿Está también Saúl entre los 
profetas?» (1 Sm 10,12; 19,24), cuyo 
sentido es: ¿puede acaso Saúl seguir 
provocando a la r2*%h Y hwbh en las gue- 
rras de Yahvé, como hacen los profetas 
extáticos con la ru%h "*lobim, preten- 
diendo ejercer así una función directiva 
permanente? (interpretación de E. Rup- 
recht). El proverbio fue después mal- 
entendido y dio lugar a relatos que 
caracterizan muy negativamente el éxta- 
sis profético, que en 1 Sm 10,6 se ve 
como un fenómeno netamente positivo 
(10,10-13a; 19,8-24; también negativa- 
mente en 18,10, donde se relaciona el 
éxtasis con el mal espíritu de Dios); 
por eso habrá que tener cautela en la 
interpretación de los rasgos particula- 
res. Una cosa es clara: en este contexto 
de la tradición, la r2%h no está orienta- 
da a la transmisión de un mensaje; por 
eso falta una vinculación sólida con la 
historia como la que aparece en el lide- 
razgo carismático (cf. sup., a); el fenó- 
meno en su conjunto es episódico. 

A veces la «mano de Yahvé (—> yad, 
4b) puede producir también fenómenos 
extáticos (2 Re 3,15; cf. Ez 8,1; 37,1; 
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40,1) y transmitir una fuerza extraordi- 
naria (1 Re 18,46). Esto indica que el 
espíritu de Dios no era el único modo 
de describir fenómenos extraordinarios 
de este carácter. 


En la adición tardía de Nm 11,14-17. 
24b-30 reaparece esta tradición, nota- 
blemente transformada. En ella, ciertos 
grupos proféticos tardíos están clara- 
mente interesados en derivar su r2*bh 
de la que poseía Moisés en virtud de su 
función. Así, rú4*%h se convierte en algo 
plenamente estable (cf. el verbo nú*b, 
«descansar», en 11,25.26; cf. 2 Re 2, 
15), e incluso el trance (nb” hitpael, 
11,25-27) parece ser un estado perma- 
nente, una actitud piadosa (léase 1w*lo 
yasúfu, «y ya no cesaron»; cf. Noth, 
ATD 7, 74). Otro grupo hizo valer el 
elemento dinámico contra la limitación 
de la r2%h a los setenta: superando la 
distancia, la r2“h puede poner en tran- 
ce a Eldad y Medad (vv. 26-28; ¿co- 
nexión entre interpretación de la escri- 
tura e inspiración como en ls 34,167). 
Un redactor posterior desea que la po- 
sesión de la r2*%h se extienda a todo el 
pueblo (v. 29; sobre ello, cf. ¿nf., 5). 


3. a) Originalmente no hay, en 
cambio, ninguna relación entre rú“bh 
Yhwh y la comunicación de un men- 
saje divino. Se encuentra aisladamente, 
pero de forma nada unitaria, en la «pro- 
fecía preclásica», mientras que falta 
completamente en la profecía escrita 
desde Amós a Jeremías. La profecía se 
entiende con toda naturalidad como fru- 
to del espíritu de Dios sólo a partir de 
la época posexílica. 


Aunque desde hace tiempo se haya 
observado y señalado repetidas veces 
el hecho sorprendente de que r2“b 
Y hwb no aparece en la profecía escrita 
(por ejemplo, Volz, loc. cit. [111/9b] 
62ss; P. van Imschoot, RScPhTh 23 
[1934] 570s; J. Hánel, Das Erkennen 
Gottes bei den Schriftpropheten [1923] 
172s; Koóhler, Tbheol!., 103), son en pat- 
te los mismos autores quienes vuelven 
a ignorarlo. Así, Hánel llama al espíritu 
«fuerza que impulsa a hablar» (p. 168); 
Scheepers, «the mediator of divine 
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wotds» (p. 312); cf. Van Imschoot, 
loc. cit., 511-573; Snaith, loc. cif., 154. 
Esto sólo puede entenderse por la pre- 
sión de la tradición cristiana, en la que 
«espíritu» pertenece al concepto más 
amplio «revelación» (así, en la Théo- 
logie de Van Imschoot, «agent actif de 
la révélation», 1, 183; Hánel $ 11: «La 
recepción inmediata de la revelación»; 
Kohler $ 39: «Dios se revela por me- 
dio del Espíritu»). o 

Los textos aducidos como prueba son 
siempre Os 9,7; Mig 3,8; 1s 30,1; 31,3. 
Pero Os 9,7 atestigua solamente que en 
la concepción popular el r24b?, «profe- 
ta», podía ser llamado también %5$ ha- 
rú“h, «hombre del espíritu», lo que 
hace pensar, ante todo, en posibles tra- 
diciones relativas al hombre de Dios 
(2 Re 2,9.15). Mig 3,8 está sobrecarga- 
do sintácticamente: dependiendo de 
ko“h, «potencia», junto a r2%b Yhbwb 
aparecen también mispat, «derecho», y 
g*búra, «fuerza» (cf. Is 28,6). Tanto si 
se elimina r2%h Y hwh (J. Wellhausen, 
entre otros) como si se mantiene, la se- 


gunda parte de la frase, «para anunciar 


a Jacob su transgresión y a Israel su 
pecado», sólo puede formularse a larga 
distancia del profetismo (cf. el Deute- 
ronomista); por otra parte, dado el ver- 
bo mP, «estar lleno», es probable que 
se trate de una glosa; en otros casos 
aparece con r2%h sólo en P (Ex 31,3; 
35,31; Dt 34,9). 

Quedan los textos de ls 30,1 y 31,3; 
pero difícilmente justifican el juicio de 
Kohler: «Isaías es el profeta del espí- 
ritu de Dios» (Kúhler, Theol., 104). 
Fundamentalmente hay dos posibildades 
de interpretación de estos pasajes: 

1) El espíritu es la naturaleza ínti- 
ma de Dios; se apoya en que «mío» en 
30,1 está en paralelo con *él, «Dios», 
en 31,3 (por ejemplo, F. Baumgátrtel, 
ThW VI, 361s; Lys, loc. cif., 84ss; 
Van Imschoot, loc. cif., 1, 197). 

2) Se trata específicamente del es- 
píritu que actúa por medio del profeta; 
a favor de esto estarían las formulacio- 
nes «interrogar a mi boca» ($!) y «con- 
sultar a Yahvé» (dr$; 30,1; 31,1); así, 
por ejemplo, Van Imschoot, RScPhTh 
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23 (1934) 572; B. Duhm, Das Buch 
Jesaja (1892) 192, respecto a 30,1. 


La objeción fundamental contra (1) 
es que se trata de una concepción de- 
masiado abstracta, ajena al pensamien- 
to del AT, aun cuando los autores re- 
cientes acentúan más el aspecto diná- 
mico. Respecto a (2) habría que pregun- 
tar si no se trata de una actuación po- 
derosa de Yahvé más que de una actua- 
ción por medio de la palabra (especial- 
mente en 31,3). 


Si se quieren encontrar manifestacio- 
nes concretas del poder de Dios, salta 
en seguida a la vista la tradición de la 
guerra de Yahvé. La hipótesis de que 
Isaías asume aquí esta tradición en fot- 
ma abreviada se apoya en que en una 
situación similar se refiere igualmente 
a ella (especialmente 1s 7,9), como ha 
mostrado G. von Rad (II, 1705). Frente 
a un cálculo político estrecho, Isaías 
mantiene que únicamente el espíritu de 
Dios, por el que Yahvé mismo inter- 
viene en la lucha (31,4s; cf. Jue 5,45), 
puede capacitar para la salvación. Ni los 
pactos (30,1) ni el poder bélico de los 
aliados (31,3) tienen que ver con esta 


ráú*h ni pueden proporcionar en absolu- 


to algo parecido (cf. también Zac 4,6). 
También en la guerra de Yahvé se con- 
sultaba a Dios (Os 9,14; Jue 1,1; 18,5; 
20,18.23.26s; cf. C. Westermann, KuD 
6 [1960] 10); quizá aquí se trataba de 
una consulta por medio del profeta 
(véase 22,5ss; se confunden la consulta 
expresada con $%/ y la indicada con dr$ 
[=> dr3, 4b1; de manera un poco dis- 
tinta, Westermann, loc. cit., 21). Así, 
pues, muchos datos inducen a enten- 
der Is 30,1; 31,3 no a partir del profe- 
tismo, sino a partir de las guerras de 
Yahvé. 


b) La razón de la llamativa ausen- 
cia de rú4%h Y hwh en los profetas escri- 
tores (sólo Ez constituye una excep- 
ción) puede estar en que la «profecía 
de salvación», combatida por ellos, ape- 
laba en parte a ella. En esta línea está 
el enfrentamiento de Miqueas ben Yim- 
lá con los profetas de la corte de Ajab 
(1 Re 22 = 2 Cr 18). 
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En la controversia acerca de la verda- 
dera palabra de Dios, Miqueas aduce 
una visión que sólo tiene sentido si sus 
adversarios apelaban a una comunica- 


ción de la palabra de Dios a través de 


la rá*h divina. El les concede que el 
espíritu está en su boca y que Dios lo 
ha dado (v. 23), pero es un espíritu 
engañoso (r4*h $éqer, vv. 22.23), que 
por encargo de Yahvé se ha levantado 
de la corte celestial para engañar a 
Ajab (pth piel, vv. 20.21.22). La perso- 
nificación (harú*th, «el espíritu», v. 21) 
puede recoger concepciones antiguas, 
pero aquí tiene sólo una finalidad polé- 
mica. Miqueas ataca el centro de la le- 
gitimación teológica de sus adversarios, 
como indica la furiosa reacción de su 
portavoz Sedecías. Su pregunta sobre 
cómo la rá”h Yhwh ha podido pasar 
(br) de él a Miqueas para hablar con 
él (dbr piel, v. 24) manifiesta que los 
profetas de salvación entendían sus pa- 
labras como palabras del espíritu mis- 
mo, que en cierto modo estaba ligado 
a su persona; pero el texto y la idea no 
son del todo seguros. En lugar de ello, 
Miqueas apela a la palabra de Yahvé 
(vv. 14.28). Esta palabra, sin mediación 
alguna, constituye también la única le- 
gitimación en los profetas escritores 
(cf. la fórmula del mensajero, —> *x7, 4). 

c) Sin embargo, el origen y el ca- 
rácter de la concepción de rú*h en esta 
época «preclásica» del profetismo pet- 
manecen en gran parte oscuros. Ya la 
aparición de rú*h en los videntes (Nm 
24,2; cf. 2 Sm 23 ,2) se opone a una de- 
rivación unilateral a partir de la profe- 
cía extática. Pero ni la terminología 
(Nm 24,2, ruth "*lobim; 2 Sm 23,2, 
7) Y hwb) ni la concepción (dinámico- 
estática) de esta rama de la tradición 
son unitarias. A ello se añaden ciertas 
tradiciones relativas al hombre de Dios 
respecto a Elías/Eliseo (2 Re 2,9.15); 
en ellas la 12%) está tan estrechamente 
ligada a una persona que puede ser he- 
redada según el derecho de primogeni- 
tura; pero no produce palabra alguna, 
sino simples demostraciones de poder 
(2 Re 2,14s). 
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d) Sólo en la época posexílica, cuan- 
do el espíritu de Dios había perdido en 
gran parte sus funciones específicas, se 
entendió retrospectivamente la profecía 
como actuación del espíritu (Neh 9,30; 
Zac 7,12; nótese la frase estereotipada 
«por su espíritu mediante sus profetas»; 
cf. Mig 3,8; Ez 11,5, glosa). Así, el 
Cronista entiende todo lenguaje profé- 
tico como lenguaje inspirado (2 Cr 15, 
1; 20,14; 24,20), pero que no se limita 
a los profetas (1 Cr 12,19). Es cierto 
que se recurre al enguaje de la antigite- 
dad (cf. sup., 1V/2), pero las palabras 
de consuelo y exhortación revelan muy 
claramente una comprensión de la pro- 
fecía que, a lo sumo, está atestiguada 
desde el Deuteronomista. 


4. Con la llegada de la monarquía 
se consuma una ruptura decisiva en la 
concepción de la r2%h Yhwh. Lo que 
en otro tiempo era una fuerza dinámica 
en erupción se convierte en algo está- 
tico: un don permanente para el ungido 
de Yahvé, que le confiere aptitudes es- 
pecíficas y constituye una forma espe- 
cial de la asistencia de Yahvé. rá*h se 
acerca así a la bendición. En los anun- 
cios de salvación exílicos y posexílicos, 
rii“h adquier un puesto fijo entre los 
dones del rey mesiánico (sobre el con- 
junto, cf. P. van Imschoot, RScPhTh 
23 [1934] 566ss; Théologie de I1'AT 
I, 186s5.192). 


La transformación se manifiesta tam- 
bién en los verbos usados: nin “al, «dar» 
(Nm 11,25.29; Is 42,1), y nú“b “al, «po- 
sarse en» (Nm 11,25.26; 2 Re 2,15; ls 
11,2); es cierto que el antiguo sih, «pe- 
netrar», aparece todavía una vez en 
situación de paso (1 Sm 16,13), pero la 
adición «a partir de aquel día» le quita 
su catácter dinámico original. Se usa 
también ml, «estar lleno de» (Ex 31, 
3; 35,31; .Dt 34,9; Mig 3,8). 

a) En 1 Sm 16,13s el paso está co- 
rrectamente localizado, si bien a cierta 
distancia: al consolidarse la realeza de 
David, la r2%h Yhwh se convierte en 
algo permanente. Ya no viene de forma 
espontánea, sino que está ligada a ritos 
(unción, 1 Sm 16,13; ls 61,1; imposi- 
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ción de manos, Dt 34,9) y, por tanto, 
a la sucesión en el cargo: con la unción 
de David la rú“h **lohim, concebida 
estáticamente en oposición a 1 Sm 11, 
6, se aleja (súr) de Saúl (cf. 2 Re 2,9. 
15; Nm 11,17ss). Aquí el paso de la 
rú“h de Saúl a David equivale al paso 
de la bendición (1 Sm 18,12). 

b) No se puede determinar con cer- 
teza la importancia que esta concepción. 
pudo tener para los reyes históricos; 
pero se encuentra plenamente elabora- 
da cuando se refiere al rey mesiánico 
en los anuncios proféticos de salvación 
(Is 11,2; 42,1; 61,1). El rey mesiánico 
prometido es portador del espíritu (11, 
2); éste le confiere aptitudes para su 
gobierno absolutamente apolítico: sabi- 
duría, entendimiento, consejo, fortale- 
za, conocimento y temor de Yahvé (28, 
5, ampliado secundariamente). El siervo 
de Dios por antonomasia recibe el espí- 
ritu (42,1); por medio de su sufrimien- 
to llevará mispat, «justicia», a los pue- 
blos (cf. Westermann, ATD 19, 77-81). 
Debido a la fusión de las funciones ca- 
rismáticas y de la función real y profé- 
tica llevada a cabo en los cantos del 
siervo de Dios, el Trito-Isaías puede 
situarse en la línea de esta promesa 
con su mensaje de consolidación (61,1). 


Esta promesa hizo que en la época pos- 
exílica se considerara también como potta- 
dores del espíritu a los jefes de los prime- 
ros tiempos (Moisés y Josué, Nm 11,17; 
27,18; Dt 34,9); incluso los artesanos del 
templo están capacitados para la ejecución 
de su arte en virtud del espíritu divino 
(Ex 31,3; 35,31). Aquí aparece con toda 
claridad la relación con el lenguaje «antro- 
pológico», en el que r2”b produce en el 
hombre aptitudes especiales (cf. sup., 
111/11). 


5. En los anuncios de salvación 
exílicos y posexílicos, junto a la conce- 
sión del espíritu a un individuo elegido 
se encuentra también la donación a todo 
el pueblo de Dios (Ez 36,27; 37,14; 39, 
29; cf. 11,19; 18,31; 36,26; Jl 3,1s; Is 
32,15; 44,3; 59,21; Ag 2,5). Ambas 
concepciones, que lógicamente tendrían 
que excluirse, permanecen unidas sin 
armonizar. Pero si en el primer caso se 
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trata de una tradición relativamente 
cerrada, no ocurre lo mismo en el se- 
gundo. Aquí hay más bien un conjunto 
de concepciones divergentes que sólo en 
parte están vinculadas a usos lingúís- 
ticos anteriores. Concuerdan en que 
rú“h está en todos los casos reducida 
a una realidad estable. 

Respecto a la diversidad de concep- 
ciones no debe engañar el hecho de que 
rú*h se utilice casi siempre con el sufijo 
de primera persona singular. Esto re- 
vela únicamente que tal concepción está 
localizada en las palabras de Yahvé, 
especialmente en los anuncios y des- 
cripciones proféticas de la salvación. Los 
verbos $pk, «derramar» (Ez 39,29; Jl 
3,1.2); ysq, «derramar» (Is 44,3), y “rbh 
nifal, «ser vaciado» (Is 32,15), presen- 
tan la 72%h como una especie de líquido. 
Esta idea se apoya en la de fuerza psí- 
quica que viene de fuera (Is 19,14; 29, 
10; cf. Zac 12,10), pero en ella puede 
haber influido también la concepción 
de la lluvia portadora de bendición (Is 
32,15; 44,3). Se encuentran también 
ntn, «dar» (Ez 36,26.27; 37,14), y “al, 
«sobre», en frase nominal (Is 59,21). 

a) La promesa de una donación es- 
catológica del espíritu a todo el pueblo 
de Dios adquiere su mayor desarrollo 
en Ezequiel. En Ez 36,27 el profeta 
enlaza con el nuevo lenguaje introdu- 
cido por él (cf. sup., 111/10), en el que 
rú“h se convierte, junto a léb, en centro 
de la voluntad del hombre (11,19; 36, 
26; cf. 18,31). Según la historia de la 
desobediencia (Ez 20), la conversión 
(18,31s) es posible únicamente si Dios 
implanta en el pueblo de Dios un nue- 
vo centro de voluntad «para que cami- 
nen en mis preceptos» (11,19s; cf. 36, 
27). Por otra parte, enlaza con el uso 
de ríá“h como aliento vital (37,14; véase 
sup., 8), impulsado igualmente por Ez. 
El espíritu que vivifica a los que están 
mortalmente desesperados no es otro 
que el espíritu de Dios prometido. Am- 
bos aspectos están incluidos cuando 39, 
29 habla de una atención permanente 
de Dios que comienza con la efusión 
del espíritu (cf. la concepción de la 
nueva alianza en Jr 31,31ss, combinada 
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con la donación del espíritu en ls 59, 
21). Precisamente el uso del término 
rui“h en Ez induce a suponer que la 
ampliación de la efusión del espíritu a 
todo el pueblo discurrió por los signifí- 
cados antropológicos de la palabra, ori- 
ginalmente universalistas. 

b) En Jl 3,1s la efusión del espíri- 
tu se explicita por medio de xb” nifal, 
«vaticinar»; hlm b“lómot, «soñar sue- 
ños», y Ph bezyónot, «ver visiones». 
De este modo, Joel enlaza sin duda con 
la antigua tradición de la profecía extá- 
tica, pero la modifica radicalmente: 
«ser profeta» se convierte en un estado 
permanente que designa una relación 
especialmente estrecha entre Dios y su 
pueblo (cf. Nm 11,29) y suprime todas 
las diferencias sociales (v. 2; cf. Wolff, 
BK XIV/2, 78ss). 

c) En la promesa de salvación del 
Deutero-Isaías en Is 44,1-5, que se 
transforma en descripción del estado 
salvífico, r4%h en paralelo con b*raka, 
«bendición», es la fuerza de la bendi- 
ción divina que lleva al Israel actual, 
entumecido en su desesperanza, a un 
nuevo crecimiento (v. 3); quizá se pien- 
sa aquí en un crecimiento no natural 
debido a los prosélitos. En la descrip- 
ción de la salvación de Is 32,15-20, 
ri“h penetra aún más en el ámbito del 
lenguaje de la bendición: el espíritu 
derramado desde lo alto produce simul- 
táneamente la germinación de la natu- 
raleza, el derecho y una comunión salu- 
dable (Salom, v. 17). 


La promesa de que el espíritu (y la pala- 
bra) de Dios permanecerá en medio de ls- 
rael expresa en Ag 2,5 su asistencia y su 
fidelidad. 


6. En la época tardía, r4*h se con- 
vierte en un concepto teológico amplio 
que ya no designa ninguna actuación 
divina específica (Is 34,16; 63,10.11. 
14; Sal 51,13; 139,7; 143,10; Neh 9, 
20; cf. también Miq 3,8; Zac 7,12; 
Neh 9,30); muchas veces significa sim- 
plemente «Dios» (cf. la ampliación del 
uso antropológico). Sólo entonces se 
llega a la expresión «espíritu santo» 
(Is 63,10.11; Sal 51,13), que es propia- 
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mente una contradicción si se tiene en 


cuenta el significado dinámico original 


de r2%h y el carácter estático de gados, 
«santo». 


v, En a tercio de los casos, los 
LXX traducen r2%b por rue, que 
en su origen corresponde incluso etimo- 
lógicamente “al término hebreo, pero 
que en el helenismo está ya cargado con 
una multitud de concepciones filosófi- 
cas e ideológicas, cuya recepción prépa- 
raron y favorecieron de este modo, aun- 
que sin llevarla a cabo, los LXX. A pe- 
sar de esta tendencia a la uniformidad, 
se mantiene hasta cierto punto la am- 
plia variedad del campo semántico del 
AT: los significados básicos aparecen 
en O VELLOG, «viento», y TrVO'N)» «viento, 
aliento»; son especialmente numerosas 
las palabras con las que se intenta ex- 
presar en forma adecuada la multiplici- 
dad de estados de ánimo que puede 
- designar 7“ (por ejemplo, Ovyó<, dAt- 

vóbuxoc); a veces se encuentran tam- 
bién otros conceptos antropológicos 
(ato, voice, Lux). 

- rúú*h tuvo en el judaísmo una historia 
amplia y sumamente diferenciada, cuya 
reconstrucción exigiría una investiga- 
ción específica (cf. la panorámica ofre- 


cida por E. Sjóberg en ThW VI, 373- 


387; P. Scháfer, Die Vorstellung. vom 
heiligen Geist in der rabbinischen Li- 
teratur [19721]; sobre Qumrtán, véase 
F. Notscher, Geist und Geister in den 
Texten von Oumran: FS Robert [19571 
305-315). 

En el NT se prolongan, sobre todo, 
las dos líneas que concurren en la pro- 
fecía tardía de salvación: en el bautis- 
mo de Jesús (Mc 1,10s y paralelos), la 
rii“h unida a la designación de rey me- 
siánico y la efusión del espíritu sobre 
todo el pueblo de Dios en la donación 
del Espíritu de Pentecostés a la comu- 
nidad primitiva (Hch 2); sobre ello, 
H. Kleinknecht/F. Baumgártel/W. Bie- 
der/E. Sjóúberg/E. Schweizer, art. rveÚ- 
ua: ThW VI, 330-453. 
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1. La raíz rúm, «ser alto», está do- 
cumentada en todo el ámbito “lingúísti- 
co del semítico occidental (cf., entre 
otros, Huffmon 261s; WUS N. 2514; 
UTN. 2311; DISO 168. 2735.280; KBL 
1123b; LS 720; W. Y. Múiller, Die 
Wurzeln Mediae und Tertiae y) w im 
Altsiúdarabischen [19621' 59s). En el 
arameo judaico asume la forma 1; 
cf. también vir qal en Zac 14,10 (BL 
404). Como forma secundaria ulterior 
aparece en el AT rmm (qal, Job 24, 
24; nifal, Nm 17,10; Ez 10,15.17.19). 


En el AT hebreo, junto al verbo en 
gal, «ser alto, elevarse» (con el adjetivo 
verbal rám, «alto»; cf. Jotion 112.166); 
polel, «encumbrar» (con polel pasivo); 
hifil, «elevar» (con hofal pasivo) y hit- 

polel, «elevarse», se encuentran nume- 
rosos derivados nominales, pero sólo 
son frecuentes rúm, «altura, orgullo» 
(infinitivo qal sustantivado, BL 452); 
rama, «elevación» (adjetivo verbal fe- 
menino sustantivado); máróm, «altura» 
(BL 491), y t*r23ma, «tributo» (BL 496), 
mientras que los restantes son hapaxle- 
gomena: rom, «altura» (Hab 3,10, texto 
dudoso); roma, «elevación» (Mig 2,3, 
acusativo adverbial, «erguido/ otgullosa- 
mente»); rámut (Ez 32,5, texto dudo- 
so; cf. Zimmerli, BK XIII, 764); ro- 
mám, «elevación, alabanza» (Sal 149,6); 
romemút, «elevación» (1s 33,3); 1*ra- 
miyya, «tributo» (Ez 48,12, adjetivo 
sustantivado de pertenencia; cf. Zím- 

merli, BK XIII, 1207; distinta opinión, 
Wagner 132). 


El arameo bíblico conoce el verbo en 
gal, polel, hafel e hitpolel y, además, el 
sustantivo rám, «altura». 


Se derivan también de la raíz los nom- 
bres de lugar Ráma («elevación»), Merom 
(«lugar elevado»; cf. Noth, HAT 7, 148) 
y otros, así como numerosos nombres pet- 
sonales, como *“biram/abrám, *"donirán, 
irám > Hiráam/Hirom, Y (*h)oram, etc., 
y quizá también Yirm'ya(bú) (Noth, 1P 
52.1455.201; Rudolph, HAT 12, 3; ade- 
más, Huffmon 2615; Buccellati 178; Grón- 
dahl 182s; F. Benz, Personal Names in the 
Pbhoenician and Punic Inscriptions [1972] 
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4085; cf., sin embargo, también W., von 
Soden, UF 2 [19701 269-272). Sobre el 
nombre R* malyábuú, cf. D. M. Beegle, 
BASOR 123 (1951) 28; W. L. Moran, 
FS Albright (1961) 61. 


2. El verbo (incluido el adjetivo 
verbal rán) aparece en 189 textos he- 
breos y 4 arameos: qal, 68 Xx (sin el 
adjetivo verbal [siguiendo a Lin.] 37X, 
de ellas 19 X en Sal; además, 1 X en 
arameo en Dn 5,20); polel, 25 Xx (de 
ellas 13 X en Sal); polel pasivo, 3 X; 
además, 1 X en arameo en Dn 4,34 (Sal 
66,17; 75,11; Neh 9,5); hitpolel, 2X 
(ls 33, 10; Dn 11,36; además, 1 X en 
arameo en Dn 5, 23); hifil, 88 Xx (de 
ellas 14 x en Nm, 11 Xx en ls y 
Sal, respectivamente; además, 1 Xen 
arameo hafel en Dn 5,19); hofal, 3 X 
(Ex 29,27; Lv 4,10; en Dn 8,11 Q). 
Derivados nominales (sin 31 X ram) 
aparecen 147 X en hebreo y 5X en 
arameo (+22), concretamente rúm 6 X, 
-rámá 5 X (incluido 1 Sm 22,6, texto 
dudoso), maróm 534 X (de ellas 1s 
16 X, Sal 13 X) y trauma 76 x (Ez 
20 X, Nm 18 Xx, Ex 17 x,lv6x), 
los restantes cada uno 1 X (cf. sup., 1). 


3. Todos los significados de rúm y 
sus derivados se agrupan estrechamente 
en torno al significado básico «ser alto, 
elevarse». 


a) rúm qal se Ale entre otras 
cosas, a las estrellas (Job 22,12), rocas 
(Sal 61 ,3) y caminos (Is 49,11). El ad- 
jetivo verbal rá, «alto», se usa, sobre 
todo, en referencia a los montes (Dt 
12,2; Is 2,14), colinas (Ez 6,13; 20,28; 
34,6) y árboles (Is 2,13; Ez 17,22). 
Aplicado a personas, designa un alto 
crecimiento (Dt 1,28; 2,10.21; 9,2; 
cf. ramé hbaqggoma, «las más altas»: 15 
10,33). 


rúm tiene, según el contexto, diver- 
sas traducciones: «alzar» (Sal 27,5), 
«hacer crecer un árbol» (Ez 31,4), «hin- 
char» las olas (Sal 107,25), «erigir» un 
edificio (el templo, Esd 9,9, paralelo 
> md hifil; cf. el ugarítico rmm hkl, 
«levantar un palacio», 51 [= IIAB] 
V, 114.116; VI, 17, paralelo; bny, 
«construir»). En sentido amplio se apli- 
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ca a la educación y crianza de los hijos 
(Is 1,2; 23,4, paralelo: gdl piel). 

b) El hifil causativo se aplica en el 
ámbito material a la acción de levantar, 
alzar un bastón (Ex 14,16; 7,20, con 
b*), una piedra (Jos 4,5), un manto 
(2 Re 2,13), la mano (Ex 17,11; Nm 
20,11) que se levanta para jurar (Gn 
14,22; Dn 12,7), el rostro (Esd 9,6). Es 
recomendable la traducción «erigir» en 
Gn 31,45 (objeto: masseba, «estela»); 
Is 49, 22 y 62,10 (objeto: nés, «estan- 
darte»; cf. > 18 nés en Is 11,12; 13, 
2); cf. el arameo antiguo wbrmw Sr, 
«erigieron un muro» (KAI N. 202 A, 
10). 

rum'hifil se aplica: en sentido amplio 
a la elevación de la voz con el signifi- 
cado de «hablar en voz alta, llamar»: 
rúm hifil gol (Gn 39,15.18; Is 40,9; 
58,1, paralelo —> qr, «llamar»; Is 13,2 
con /* de persona; Ez 21,27; Job 38, 
34; Esd 3,12) o begól (1 Cr 15,16); 
cf. gol rám, «en voz alta» (Dt 27,14). 
En 2 Re 19,22 = ls 37,23 rúm hifil 
gol ' “al, «levantar la voz contra alguien», 
según el contexto y los conceptos para- 
lelos hrp piel, «ultrajar», y gdp piel, 
«insultar», debería traducirse por «ha- 
blar con insolencia». 

De «levantar» se deriva también el 
significado «retirar, quitar, alejar» (ls 
57,14; Ez 21,31; 45, 9, paralelo ea 
hifil; hofal pasivo en Dn 8,11 Q; 
prescripciones relativas a los ñas 
Lv 2,9; 4,8.19 y passim). 

Finalmente, en prescripciones elias 
les rúm hifil significa «ofrecer» (véase 
¿nf., 3g, sobre ¿*ruma). 

- Cc) Las siguientes construcciones con 
significado traslaticio permiten recono- 
cer aún el sentido concreto original: 
rúm «qal unido a —> yád, «mano», 
significa (como símbolo de poder y fuer- 
za) «ser poderoso, triunfar» (Dt 32,27; 
Mig 3,8; cf. también beyad rama, «con 
la mano en alto»: Ex 14,8; Nm 33,3). 
rim hifil yad b*, «levantar la mano 
contra» (1 Re 11,265), «significa origi- 
nalmente levantar la mano para golpear 
(a muerte), pero luego en sentido tras- 
laticio... el paso al ataque contra al- 
guien» (Noth, BK IX, 256; cf. en la 


931 


Biblia de Zurich «sublevarse»). Sobre 
beyad rámá, «deliberadamente», véase 
=> yád, 3d (2); —> 210% ráma, «brazo 
en alto», en Job 38,15 designa la acti- 
tud arrogante, malvada, de los r*$47m, 
«impíos». 

. qéÉreen, «cuerno», aparece como suje- 
to en gal (1 Sm 21; Sal 89,18 Q.25; 
112,9) y poal pasivo (Sal 75 11) y como 
objeto en hifil (1 Sm 2,10; Sal 75,5.6; 
92,11; Lam 2,17; 1 Cr 25 5); «la ima- 
gen está tomada del búfalo (Sal 92,11), 
que con los cuernos levantados, en ple- 
na conciencia de su fuerza, está en ac- 
titud de desafío a su adversario; una 
imagen que también los babilonios co- 
nocen» (H. Gunkel, Die - Psalimmen 
[19261 327; sobre. el uso metafórico 
del hebreo géren y del acádico qarnu, 
«cuerno», cf. Dhorme 34-41). Positiva- 
mente, la imagen parafrasea conceptos 
como «triunfar» (por ejemplo, 1 Sm 
2,1), «otorgar Poder» (cf. 1 Sm 2,10, 
paralelo: ntn “Oz, «dar fuerza vital»); 
negativamente (Sal 75,5.6), la insolen- 
cia desmedida de los r*$d im. 

rim hifil ro, «levantar la cabeza», se 
aplica en Sal 110,7 al rey —como «ges- 
to de radiante superioridad» (Kraus, 
BK XV, 762)— y en Sal 140,9-10, tex- 
to corregido (cf. Gunkel, loc. cit., 595), 
a los enemigos del acusado y equivale a 
«estar orgulloso, salir victorioso, triun- 
far». En Sal 3,4, «levantar la cabeza de 
alguien» (sujeto:. Yahvé), que, según 
H. Schmidt, Die Psalmen: HAT 15 
(1934) 7, es originalmente un acto ju- 
rídico en el que el juez levanta del sue- 
lo a un inculpado declarándolo así ino- 
cente, significa «distinguir a alguien, 
honrarlo, elevarlo a una posición de 
poder»; > r05, 3a; cf. el acádico ullá 
résa, «to be proud» (CAD E 126). 

En diversos pasajes se usa r2m qal 
con -> leb, «corazón» (Dt 8,14; 17,20; 
Ez 31,10; Os 13,6; en arameo, Dn 5, 
20) o con “enáyim, «ojos» (—> áyin; 
Sal 131,1; Prov 30,13), como sujeto 
(cf. también “énáyim rámot en Sal 18, 
28; Prov 6,17), para indicar un senti- 
miento arrogante, altivo, presuntuoso 
(cf. rám, «orgullo», en Is 2 11.17; rum 
leb en Jr 48,29; rum Enáyim en Ís 10, 


o) rum Ser alto 


932 


12; Prov 21,14; n$ marom “enáyim, 
«levantar los ojos a lo alto», en 2 Re 
19,22 = Is 37,23). | 


Posiblemente hay que entender también 
en forma similar el arameo antiguo Sef. TII 
(=KAI N, 224), lín. 5s, wltbrm: nbíbm 
meny; así opina F. Rosenthal, BASOR 158 
(1960) 29, nota 4; cf. DISO 276: «tu ne 
feras pas leur áme haut hors de moi 
(í. e. , dédaigneuse á mon égard, ou oublieu- 
se 4 mon égard)»; en realidad, tampoco se 
excluye el significado «quitar, retener» 
(cf. DISO 275; KAI IT, 267). 


d) En sentido traslaticio, rán AS 
mo en las expresiones tratadas en 3c) 
tiene un uso positivo y otro negativo; 
Cl. Pb, > gbb, 18. 

Positivamente resulta el significado 

qal «(ascender =) alcanzar gloria» (Is 
52,13, paralelos —> $k1 hifil, => 1% ni- 
fal y => gbh); polel, «ensalzar el valor 
de un hombre, hontar» (1 Sm 2,7; 2 Sm 
22,49 = Sal 18 A9; Sal 9,14; Job 17,4 
[sobre la forma, cÉ. Horst, BK XVI/1, 
2421; Prov 4,8, paralelo: kbd. piel, 
«honrar»; 14,34), y hifil (1- Sm. 2,8; 
1 Re 14,7; Sal 75,8; 89,20; 113,7; en 
arameo, hafel en Dn 5,19). Como con- 
cepto opuesto se encuentra $pl hifil, 
«humillar» (1 Sm, 2,7; Sal 75,8; en 
arameo, hafel en Dn 5,19; cf. 2 Sm 
22,28; además, Ah. 1495: «If thou, my 
son, wouldst be Texalted, húmble' thy- 
self before God] who humbles the lof. 
ty man “and [exalts the humble man]» 
[Cowley 217.225; de forma parecida, 
ANET 429]). 
_ Negativamente, + um designa un sen- 
timiento altivo, arrogante (rám, 2 Sm 
22,28; Is 2,12; hitpolel, «levantarse or- 
gullosamente», en arameo, Dn 5,23; 11, 
36). Sobre los conceptos paralelos y si- 
nónimos de orgullo, cf. —> gb, 

e) El sustantivo ráma a una 
vez con el significado «altura» (1 Sm 
22,6) y a partir de él pasa de apelativo 
a nombre de lugar (cf. sup., 1). En Ez 
16,24.25.31.39, donde es sinónimo de 
gab, «zócalo», ha de entenderse, en el 
contexto de la ofrenda cultual que pe- 
netró desde Ásur con el culto a Istar 
y que se efectuaba en los zócalos del 
altar, como término técnico para indicar 
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un «(zócalo de) altar» (construido; véa- 
se bnh, «construir»), una «altura» 
(cf. O. Eissfeldt, JPOS 16 [1936] 
286-292 = KS II, 101-106). 

f) márom, «altura» (empleado pre- 
ferentemente en tono poético), designa, 
en primer lugar, en sentido concreto la 
altura de los montes (2 Re 19,23 = Is 
37,24a; Jr 31,12; Ez 17,23; 20, 40; 34, 
14, donde, según Zimmerli, BK XUL, 
457, podría subyacer la concepción del 
monte mítico de los dioses; cf. el uga- 
rítico mrym span 51 [= IIAB] IV, 19; 
V, 85. y passim), de una colina (Jr 49, 
16; cf. Abd 3, texto: dudoso), de una 
ciudad (Prov 9, 3.14; según W. E. Alb- 
right, SVT 3 [1955] 9; cf. íd., JPOS 
14 [1934] 134, nota 175, la palabra se 
refiere a la acrópolis) y, en general, de 
un lugar elevado (Is 22,16; 26,5), de 
modo que en parte es válida la simple 
traducción por «hacia arriba, a lo alto» 
(2 Re 19,22 = 1s 37,23; Sal 75,6; en 
Hab 3, 10, texto dudoso, +0m debería 
entenderse en el mismo sentido). 

En sentido amplio, mmáróm o mero- 
mim (así, en Sal 148,1; Job 16,19; 25, 
2; 31,2 como plural de la dimensión 
espacial; cf. GK $ 124ab) designa la 
altura del cielo (Is 24,18.21; 32,15; 
38,14; 58,4; Sal 18,17; 71 19; 934; 
144, 7; Job 16 19, paralelo > Simáyim, 
«cielo»: 31,2, paralelo: mimmáal, «arrl- 
ba, encima»; Lam 1,13) como morada 
de Dios (Is 33,5; 57,15; Jr 25,30, pa- 
ralelo: mon godío, «su santa mora- 
da»; Mig 6,6, «Dios de la altura»; Sal 
7,8; 68,19; 92,9; 102,20; Job 25 2). 
En “algunos. textos (ls 32, 15, 38,14; 58, 
4), marom podría sustituir la designa- 
ción de Dios (quizá por temor a usarla) 
(cf. Fohrer, Jes. *T1, 132.197, nota 35). 

En sentido traslaticio, máróm se uti- 
liza como concepto social para indicar 
la elevada posición de un hombre (Is 
24,4; Ecl 10,6; cf. también Job 5,11). 
La palabra caracteriza también la acti- 
tud altanera (2 Re 19,22 = ls 37,23; 
Sal 73,8; 75,6; eventualmente también 
Sal 56,3; cf. BDB 929a). 

g) El término trama, «elevación, 
tributo», también llamado con frecuen- 
cia «(sacrificio de) elevación», que en 
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casi un tercio de los casos aparece uni- 
do a Yahvé (trama l*Y bwh o trúmat 
Y hwh), se encuentra por vez primera 
en Dt, pero principalmente en Ez y P 
(o en adiciones a ellos) y en algunos 
textos tardíos, y casi siempre en detet- 
minaciones cultuales. Se construye con 
los verbos rám. hifil (Nm 15,19; 18, 
19.24.26.28.29; 31,52; Ez 45,1); —> b0” 
hifil, «llevar» (Ex 35, 5 21.24; 36,3; Dt 
12.6; Neh' 10,38; 2 Cr. 31, 10. 12); 
> ntn, «dat» (Ex 30, 13-15; Nm 15,21; 
31,29.41); — 1gb, «elevar» (Ex 25,2.3; 
35,5), y —>qrb hifil, «ofrecer» (Lv 7, 
14). El concepto, que ya Dt 12,6.11.17 
supone conocido, no es aclarado en nin- 
gún texto con mayor precisión. | 
- Originalmente, quizá pudo indicar 
una determinada forma de ofrecimien- 
to sacral de dones en el que uno de 
ellos era consagrado y entregado sim- 
bólicamente a Yahvé por medio de *e- 
rúumá, «elevación», es decir, elevándolo 
ante el altar; pero no era quemado, 
sino que se destinaba en usufructo al 
sacerdote (cf. Noth, ATD 6, 50; según 
Elliger, HAT 4, 102s, trúmáa es, en 
su Origen, un concepto fiscal, véase 
Prov 29,4; sostiene una opinión distin- 
ta G.R. Driver, JSS 1 [19561 100-105, 
que pretende derivar £rúmá del verbo 
acádico tarámu, «to levy, remove», y 
explicarlo como término técnico fiscal 
asiro-babilónico, adoptado por los ju- 
díos del exilio; pero olvida que el con- 
cepto está ya atestiguado en época pre- 
exílica; cf. también el ugarítico trmmt, 
«offering», según UT N. 2311; W. von 
Soden, UF 2 [1970] 271, considera la 
posibilidad de una relación con el acá- 
dico riamum?/rámu 11, «regalar», y de 
un significado original «regalo»). 
irumá aparece en el AT como con- 
cepto genérico para indicar diversos tri- 
butos cultuales destinados a los sacer- 
dotes (Lv 7,14.32; 22,12; Nm 5,9; 18, 
8.11.19.28; Ez 44,30; 2 Cr 31,10.12. 
14; eventualmente, Mal 3,8) y levitas 
(Nm 18,24), en Ez también al príncipe 
(nas?, Ez 45,16), y de forma especial 
el sacrificio de animales, la llamada 
«pierna de elevación» ($09 t'rúma, Ex 
29,275; Lv 7,34; 10,14.15; Nm 6,20, 
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junto al «pecho agitado ritualmente», 
haze tengfa), los productos de la tierra 
(Lv 7,14; Nm 15,19s; Neh 10,38.40; 
cf. en 2 Sm 1,21 Side trúmaá, texto 
dudoso), los diezmos pagados a los le- 
vitas (Nm 18,26-29) y el botín de gue- 
rra (Nm 31,29.41.52). En el proyecto 
para el futuro de Ezequiel, en los capí- 
tulos 45 y 48, ¿*rumá se limita especial. 
mente a la tierra, de la que se separa 
una parte como don consagrado (¿*7W- 
mat haqgódes, Ez 45,65; 48,10.18.20b. 
21a.b; sólo ttrúmaá en 45,1; 48,85.20a. 
21a) para el templo y para uso de los 
sacerdotes y levitas. ¿*r2m4 designa ade- 
más las contribuciones para el equipa- 
miento del santuario (Ex 25,2.3; 33,5. 
21.24; 36,3.6; Esd 8,25) y el impuesto 
del culto recaudado ordinariamente en 
la comunidad posexílica (Ex 30,13-15; 
cf: Noth, ATD 5, 193). 


Los textos de Qumrán revelan una trans- 
posición en cuanto que en ellos la expre- 
sión Prumat Sifatáyim (108 9,4; 10,6.14) 
se refiere a la alabanza de Dios como 
«ofrenda de elevación de los labios». Sobre 
el establecimiento rabínico de la t'rúma, 
cf. StrB IV, 646ss. 

Con el significado de «tributo, impues- 
to», Hrúmá se encuentra en el ámbito pro- 
fano en Prov 29,4 ($ frúma, «el que 
agobia con tributos e impuestos») e ls 40, 
20 (m'sukkan trima, «el que sólo puede 
pagar un pequeño tributo»). 


4. Los significados del grupo de pa- 
labras ríúme en el campo teológico están 
muy unidos a lo expuesto en el aparta- 
do 3. Principalmente hay que mencio- 
nar los siguientes ámbitos: | 

a) rúm designa la actitud arrogante, 
altanera, del hombre (cf. sup., 3cd). 
Mientras, por una parte, en afirmacio- 
nes sapienciales en cierto modo más 
genéricas se mantiene que Dios humi- 
lla al altivo y ensalza al humilde (véan- 
se 1 Sm 2,8; Sal 113,7; Ah. 150) y, en 
consecuencia, se exhorta a tener una 
actitud humilde frente a él (cf. Ah. 
149), añadiéndose que los «ojos altane- 
ros» forman parte de las cosas que Yah- 
vé detesta (Prov 6,17; cf. 21,4; 30,13); 
por otra, en algunos textos el rúm del 
hombre se califica como insolencia del 
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impío (cf. Sal 75,5.6; Job 38,15; junto 
a ello la declaración de imocencia del 
justo en Sal 131,1) frente a Dios, que 
hace olvidar a Yahvé (Dt 8,14: Os 13, 
6) y se sitúa en lugar de Dios (así, en 
Sal 73,8, según Ringgren, VT 3 [1953] 
267). Según Isaías, que enlaza con la 
Sabiduría, el día de Yahvé consiste pre- 
cisamente en que Yahvé da a conocer 
el juicio sobre esta arrogancia (Is 2,12; 
cf. —>2b y —> gbh; Wildberger, BK 
X, 108). 

by Como afirmación sobre Dios, 
riim designa (sobre todo en textos hím- 
nicos) su excelsitud soberana y única 
(Sal 46,11; 99,2; 113,4; 138,6; cf. ls 
57,15; Job 25,2) en el contexto de la 
antigua tradición de la realeza de Dios 
como rey del cielo y señor (cf. Is 33,5) 
y juez del mundo (cf. Sal 7,8; Jr 25,30; 
Job 21,22, aquí como juez sobre los rá- 
mim, que sólo en este pasaje tienen el 
significado «excelsos» como asamblea 
judicial celeste; cf. sobre ello Fohrer, 
KAT XVI, 345), que habita —para 
siempre (1*“olám, Sal 92,9)— en las al- 
turas, máaróm (cf. sup., 3f; E. Sellín, 
Das Zwolfpropbetenmbuch 1 [319291 
342, ve en "*lohée máaróm de Mig 6,6 
un paralelo de la antigua designación 
divina *el “elyóon), que está presente en 
Sión (cf. Sal 18,47; 99,2) y da a cono- 
cer su grandioso poder (salvador) (véan- 
se Sal 18,17; 57,6.12; 108,6; 144,7) y 
desde su altura se interesa por el des- 
valido (cf. Is 57,15; Sal 102,20; 138,6). 


Para afirmar la excelsitud de Yahvé se 
emplea también a veces sgb nifal, «ser 
alto, excelso» (ls 2,11.17; 33,5; su nom- 
bre: 1s 12,4; Sal 148,13; su omnisciencia: 
Sal 139,6; cf. Job 36,22, hifil, «actuar ma- 
jestuosamente»). $gb qal/nifal es también 
frecuente para indicar ciudades y murallas 
elevadas (qal, Dt 2,36; nifal, Is 26,5; 30, 
13; tiene sentido figurado en Prov 18, 
10.11; traslaticio, aplicado a un hombre 
feliz, en Job 5,11, qal). 


c) «Al rám... conviene y correspon- 
de el acto del rómeém que rinde home- 
naje y adoración. Es decir, Yahvé debe 
ser conocido y reconocido de todas for- 
mas como el “elevado y excelso”» 
(Kraus, BK XV, 684, respecto a Sal 
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99,5). ríúsm polel con Dios como sujeto 
se encuentra también prevalentemente 
en la literatura hímnica (cf. Ex 15,2; 
Is 25,1; Sal 30,2; 34,4; 99,5.9; 107, 
32; 118,28; 145,1; en arameo, en Dn 
4,34; eventualmente [conjetura], en Sal 
18,2) y su mejor traducción es «ensal- 
zar, alabar». Cf. los conceptos paralelos 
> brk piel (Sal 145,1), gdl piel (Sal 
344), —=>bll piel (Sal 107,32; 145,2, 
=> ydh hifil (Is 25,1; Sal 118,28); en 
arameo, hdr pael y $bh pael (Dn 4,34). 
Como alabanza de Dios hay que enten- 
der también romám (Sal 149,6; 66,17, 
texto corregido). y 

d) Los nombres teóforos bíblicos y 
extrabíblicos compuestos con rim en 
frases nominales han de incluirse como 
«nombres confesionales» en la mencio- 
nada tradición de la sublimidad de Dios 
(cf. sup., 1). 


5. Qumrán y el judaísmo tardío pro- 
longan el uso veterotestamentario de la 
raíz. Los LXX traducen rm principal- 
mente por úboUv; el hifil, también mu- 
chas veces por compuestos de alpey. 
Sobre el NT, cf. especialmente G. Bert- 
ram, art. Úvog: ThW VIII, 600-619. 


H.-P. STÁHLI 
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1. Tanto *rahm-, «seno materno, 
entrañas», como las derivaciones que 
designan el tener misericordia locali- 
zado en esta parte del cuerpo (Dhorme 
1345), pertenecen al semítico común 
(Bergstr., Einf. 188; P. Fronzaroli, 
AANER VIII/20 [1964] 257.272.279; 
G. Schmuttermayr, Bibl 51 [19701 
499-532; acádico remu/réma, AHw 
970s; el etiópico hace una transposición 
en mbr, Dillmann 1575); el sustantivo 
como designación de la parte por el 
todo para indicar «muchacha» se en- 
cuentra en ugarítico (WUS N. 2502; 
UT N. 2321; A. van Selms, Marriage 
and Family Life in Ugaritic Literature 
[19541] 1105), hebreo (Jue 5,30, referi- 
do a las mujeres capturadas en la gue- 
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rra) y moabita (KAI N. 181, lín. 17). 
El significado genérico del verbo es el 
de un amor que suele ir del superior al 
inferior («tener misericordia»; especial- 
mente en arameo, el significado se am- 
plía a «amar» en general (DISO 277s; 
LS 723s). La raíz aparece como elemen- 
to de nombres personales en acádico 
(Stamm, AN 1675.190.291ss), amortreo 
(Huffmon 261) y hebreo (Noth, IP 
187.199). 

En el AT aparecen el sustantivo ré- 
hem, «seno materno» (sobre Jr 20,17, 
cf. Rudolph, HAT 12, 132), junto a 
rábam, «muchacha» (cf. sup.; dual rab*. 
mátáyim); el plural abstracto rah*min, 
«misericordia» (en arameo bíblico, rah*- 
min, Dn 2,18; cf. BLA 305); el adjetivo 
rabúm, «misericordioso» (BL 480), y el 
aramaizante rab*manz, «misericordioso» 
(BL 501; Wagner N. 283); el verbo en 
gal (sólo en Sal 18,2, texto dudoso, con 
el significado «amar [a Dios1»; -—> ”hb, 
111/1, IV/3; quizá aramaísmo; distinta 
opinión, Schmuttermayr, loc. cif.), piel 
y pual. 

En nombres personales la raíz es más 
bien rara: Rábam, 1 Cr 2,44 (según Noth, 
IP 187, nombre abreviado; según Núldeke, 
BS 86 = rábám, «buitre», con » original); 
R*bún, Est 2,2 y passim (Noth, IP 38.187: 
nombre abreviado), y Y“rahm“el, Jr 36,26 
y passim (no es seguro Y“robam en 1 Sm 
1,1 y passim; Noth, 1P 226: «suave, tier- 
no»). 

2. Estadística: rbm qal, 1 X (véase 
sup.); piel, 42 Xx (ls 12 Xx, Jr 10 x, 
Sal y Os cada uno 4 X); pual, 4 x 
(Os 3 Xx, sin el nombre simbólico Lo 
Ruhbamá en Os 1,6.8; además, Prov 28, 
13); rébem, 30 X (Job 5 Xx, Gn, Ex, 
Nm y Jr cada uno 4 X); rábam, 2 X 
(Jue 5,30); rabtmim, 39 X (incluidos 
1 Re 3,26; Sal 11 x, Neh 5 xXx, Is 
4 X); rabúm, 13 Xx (Sal 6 X); rabt. 
mánit, 1 X (Lam 4,10); el arameo bíbli- 
co rab*min, 1 X (Dn 2,18). 


3. a) rébem designa el seno ma- 
terno como lugar de procedencia de 
toda vida, tanto humana como animal, 
muchas veces en conexión con péter, 
«lo que rompe (el seno materno), pri- 
mer parto» (Ex 13,2,12.15; 34,19; Nm 


959 


3,12; 18,15; Ez 20,26; pitra, Nm 8,16). 
“Tiene sentido figurado en Sal 110,3, 
texto dudoso («del seno de la aurora»), 
y Job 38,8 (nacimiento del mar); en Job 
24,20 hay que modificar el texto (véase 
BH3). La mayoría de las afirmaciones 
con rébem supone a Yahvé como se- 
ñor sobre el nacimiento y la vida (véa- 
se inf., 4a). 

b) rab*tmim designa en general el 
sentimiento de misericordia; original- 
mente, la sede de este sentimiento («en- 
trañas, interior»); cf. los usos figurados 
con kmr nifal, «inflamarse» (Gn 43, 
30; 1 Re 3,26; en Os 11,8, con nibz- 
mim, «compasión»; cf. Rudolph, KAT 
XIII/1, 212), que hacen pensar en los 
fenómenos fisiológicos concomitantes 
de una intensa excitación (cf. Dhorme 
1345); incluso en Prov 12,10, «el “co- 
razón”” de los malvados es despiadado», 
es mejor traducir por el significado con- 
creto «interior» o similares (no la pre- 
ocupación del malvado por la vida re- 
sulta mortal, como hace A. Jepsen, KuD 
7 [19611 263). En paralelismo amplia- 
do, mem, la palabra específica para 
«entrañas, interior, cuerpo», puede aña- 
dirse a rab*mim (1s 63,15; cf. Jr 31,20, 
junto a rhm piel). | 

La fuerza y el carácter del elemento 
emocional están determinados por el 
tipo de sujeto y el grado de participa- 
ción interior; en todo caso, rab“mim 
es, en primer lugar, el «sitio tierno» en 
la naturaleza de un hombre (Gn 43, 
30). Este es también el sentido en la 
construcción de rab*mim con ntn, «dar, 
otorgar» (en Is 47,6, con Sim; en 2 Cr 
30,9, frase nominal o, en el supuesto de 
un error textual, con »yh; cf. Rudolph, 
HAT 21, 300): Yahvé hace que alguien 
encuentre misericordia ante alguien (en 
diversas construcciones, Gn 43,14; Dt 
13,18; 1 Re 8,50; Is 47,6; Jr 42,12; 
Sal 106,46; Dn 1,9; Neh 1,11; cf. tam- 
bién Cowley N. 30, lín. 2, en los textos 
arameos de Elefantina). En estos casos 
los textos antiguos (?) expresan la con- 
secuencia real de este sentimiento por 
medio de un perfecto consecutivo que 
prolonga la acción (Gn 43,14; Dt 13, 
18; 1 Re 8,50; Jr 42,12). rabtmim es, 


arm rhm piel Tener misericordia 


960 


pues, un sentimiento que tiende a ma- 
nifestarse de forma concreta (H. J. Stoe- 
be, VT 2 [1952] 246; Jepsen, loc. ci?., 
261-264). 


En Am 1,11, «porque (Edom) ha ani- 
quilado su misericordia», rab*mim se in- 
terpreta recientemente como término del 
lenguaje de los pactos (cf. M. Fishbane, 
JBL 89 [1970] 313-318; R, B. Coote, JBL 
90 [1971] 206-208). 


c) rbm piel, «tener misericordia», 
se aplica en los relativamente escasos 
textos con sujeto humano a una madre 
(Is 49,15), a un padre (Sal 103,13) o 
a los enemigos (1 Re 8,50; Is 13,18; 
Jr 6,23; 21,7; 42,12; 50,42). La consi- 
derable disminución de los sujetos fe- 
meninos es más bien casual y en ls 49, 
15 no obliga a modificar el texto ni a 
suponer un verbo denominativo de ré- 
hem (M. Dahood, Bibl 44 [1963] 
204s: *m*rabem, «progenitora»). Esta 
afirmación ha de entenderse a partir 
de Lam 4,10, donde rab*máni significa 
«de sentimientos maternales» más que 
«de corazón tierno». No es natural que 
cese el amor materno, arraigado en la 
misma naturaleza. Is 49,15 muestra 
cómo el amor de Yahvé trasciende toda 
posible realidad humana comparable. 

Con sujeto masculino se piensa, ante 
todo, en el amor del padre (Sal 103, 
13, comparado con el amor de Dios). 
De este modo se acentúa vigorosamente 
el factor de la voluntad que este amor 
implica, como ocurre, de manera espe- 
cial, en el nombre simbólico, formado 
con rhm, Lo-Rubamaá, «sin-misericot- 
día» (Os 1,6.8; 2,25), o Rubamá (Os 
2,3; cf. rbm piel en Os 1,6.7; 2,6.25). 
Aquí no se trata ed una ternura paterna 
arraigada en el ámbito emocional, sino 
de un reconocimiento (o rechazo) vo- 
luntario de la paternidad con las obli- 
gaciones que de ella se derivan en or- 
den a la subsistencia y protección de la 
vida del hijo. La diferencia de matices 
que la palabra incluye quizá se debe a 
concepciones mágicas primitivas sobre 
una «vida verdadera» que trasciende la 
vida física (acogida en la comunidad; 
cf. C. H. Ratschow, Magie und Religion 
[19471 32s). Tales concepciones po- 
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drían constituir el trasfondo de los di- 
versos ritos. de adopción que simbolizan 
el nacimiento (por ejemplo, Gn 30,3; 
48,12; 50,23; cf. A. Musil, Arabia Pe- 
traea 11 [1908] 214; cf. Stoebe, loc. 
cit., 246). | 

Pertenece también directamente a 
este grupo la asociación de rhm piel/ 
pual con yátóom, «huérfano», en Os 14, 
4 (adición), Is 9,16 (aquí se menciona 
a los huérfanos antes de las viudas, en 
los demás casos suele ser a la inversa; 
cf. Sal 68,6, «padre de los huérfanos») 
y Jr 31,20. Están, naturalmente, menos 
matizadas las afirmaciones en las que 
el sujeto de rbm piel es un conquistador 
enemigo (en sentido positivo: 1 Re 8, 
50 y Jr 42,12, precedido de ntn + [1*]- 
rab“mim; en sentido negativo: ls 13, 
18; Jr 6,23; 21,7; 50,42). No obstante, 
continúa resonando también aquí la 
idea de posibilitar y conservar la vida. 

rhim se aplica siempre en el AT a un 
superior con respecto a un inferior, 
nunca al hombre con respecto a Dios. 
En Sal 18,2, si es que no hay que cam- 
biar rhbm qal (cf. Kraus, BK XV, 138. 
142), ha de explicarse como aramaísmo 
(cf. Jenni, HP 222s; distinta opinión, 
Schmuttermayr, loc. cit.). 

d) Verbos afines, usados en yuxta- 
posición y en paralelo con rhrr piel, son 
ante todo -—>hnn qal, «ser clemente 
con alguien» (Ex 33,19; 2 Re 13,23; 
1s 27,11; 30,18; Sal 102,14; cf. en Sal 
116,5, Phannún, «clemente», paralelo: 
m*rahem, «misericordioso», y cf. ¿nf., 
4, sobre rahúnm); himl qal, «sentir com- 
pasión, tratar bien, respetar» (Jr 13, 
14; 21,7), y hus qal, «estar afligido, 
tener misericordia, respetar» (Is 13,18; 
Jr 13,14; 21,7); además, —> Sub qal/ 
hifil $ebat, «cambiar el destino» (Dt 
30,3; Jr 30,18; 33,26; Ez 39,25); nhm 
piel, «consolar» (Is 49,13); ys“ hifil, 
«ayudar» (Os 1,7), y otros; respecto a 
$mbh, «alegrarse», en Is 9,16 se supone 
un verbo original *$m2h, «respetar», se- 
gún el árabe samuba, «bondadoso, mag- 
nánimo» (KBL 986a; Wildberger, BK 
X, 203.206). 

Frente a rbm piel, hm! qal subraya 


con más fuerza el aspecto de dejar a 
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salvo («sentir pesar, compasión, [que- 
rer] tratar bien, [querer] respetat»; en 
el AT 40 X, de ellas 7 x en Ez, 5 X 
en Jr, 4 Xx en 1 Sm, Job y Lam, res- 
pectivamente; con Dios como sujeto 
17 X, de ellas 13 X en negación; so- 
bre la etimología, cf. HAL 315a; dis- 
tinta opinión: L. Kopf, VI 8 [1958] 
172; son derivaciones nominales: hem- 
la [Gn 19,16; ls 63,9] y humla [Ez 
16,5], «compasión»; sobre el nombre 
personal Hámál, cf. Noth, IP 181). 
Mientras que rhm piel es transitivo 
(«hacer sentir a alguien la propia mise- 
ricordia»), el sentimiento expresado 
con hml se dirige por medio de prepo- 
siciones a su objetivo o se expresa en 
forma absoluta (cf. Jenni, HP 223). La 
consecuencia del pesar no consiste, 
como en rhm piel, en (re)establecer a 
alguien en condiciones seguras de vida, 
sino en ponerlo a salvo de un destino 
que lo amenaza o de un castigo que 
pesa sobre él. Este pesar se puede en- 
tender, en último término, de forma 
genérica, como compasión, misericordia 
(cf., por ejemplo, Jr 15,5; Jl 2,18; Mal 
3,17); los límites se borran sobre toda 


en textos recientes (en Ez 16,5, humlá 


se acerca mucho al sentido de rhx piel; 
igualmente, hemlá en Is 63,9). Sobre 
mabmál en Ez 24,21, cf. Zimmerli, BK 
XIII, 569; —= néfes, I1/3b. | 
Está un poco más lejos de rhm piel, 
en cuanto al significado, el verbo, fre- 
cuentemente paralelo a hml gal, hu: 
gal, «estar afligido» (etimología dudo- 
sa, Cf. la bibliografía en HAL 286a: 
H. Cazelles, GLECS 12-13 [1967-69] 
132-134; en el AT 24 x, de ellas 9 x 
en Ez, 5 Xx en Dt; sólo 6 x con sen- 
tido positivo). En dos tercios de los 
casos el sujeto es “áyin, «ojo»; las ex- 
presiones sin “4yim son equivalentes 
(cf. L. Kóhler, OLZ 32 [1929] 617s; 
distinta opinión en D. Kunstlinger, 
OLZ 33 [1930] 969s). El verbo indica 
una emoción que no conduce necesaria- 
mente a adoptar medidas concretas 
(«estar afligido, preocuparse pot» o, 
dado que muchas veces hay que enten- 
der la despreocupación como crueldad, 
«mirar compasivamente, sentir compa- 
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sión»). En la fórmula trimembre de Jr 
13,14 y 21,7 con hml gal, hús qal y 
rbm piel, este último verbo ocupa su 
lugar adecuado al final, mientras que 
los dos primeros pueden intercambiar 
el orden. | | | | 


En un ámbito semántico parecido se 
mueve el hapaxlegómenon “gm qal, «estar 
afligido por» = «tener compasión de» (Job 
30,25; cf. J, Schatbert, Der Schmerz im AT 
[19551 60). | | 
-_ Como concepto claramente .opuesto a 
rhim piel hay que mencionar el adjetivo 
"akzárz, «cruel» (Jr 6,23; 50,42; en el AT, 
4 X "akzar y 8 X "akzári; además, "ak£riy- 
yut, «crueldad», en Prov 27,4). 


4. a) En diversas expresiones con 
rébem se reconoce a Yahvé como señor 
de la vida. El cierra y abre el seno ma- 
terno (Gn 20,18; 29,31; 30,22; 1 Sm 
1,5.6; cf. Os 9,14; Prov 30,16), prepa- 
ra allí su fruto (Gn 49,25) y lo hace 
salir a la luz (Job 10,18). Por eso la 
rebelión contra Yahvé se puede mani- 
festar en forma de reproche contra el 
seno materno (Jr 20,17.18; Job 3,11: 
«¿Por qué no morí al nacer? ¿Por qué 
no perecí al salir del seno de mi ma- 
dré?»). A la mención del rébaem puede 
unirse también el conocimiento de una 
obligación ética para con el prójimo 
(Job 31,15: «El que me hizo a mí, ¿no 
lo hizo también a él? ¿No nos formó 
uno mismo en el seno materno?»; véa- 
se también Am 1,11 G, cf. Rudolph, 
KAT XIII/2, 127). Aun donde rébenm 
caracteriza un espacio de tiempo («des- 
de el seno materno»), este tiempo queda 
bajo el designio de Yahvé (Is 46,3; Jr 
1,5; Sal 22,22) o bajo su rechazo (Sal 
38,4). j | 

b) Cuatro quintas partes de los tex- 
tos con rhm piel tienen a Dios como 
sujeto; con rhm pual, Dios es siempre 
el agente. Los textos de Oseas revelan 
que la actuación de Yahvé descrita con 
rhbim significa el establecimiento (o res- 
tablecimiento) en una relación de filia- 
ción (Os 1,6; 2,6.25) que no es senti- 
mental, sino plenamente real (cf. sup., 
3c). En la época del exilio, la restaura- 
ción, expresada por rhm, de la destrui- 
da relación con Dios se manifiesta en el 
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retorno a la tierra prometida (Jr 12,15; 
42,112 G; Zac 10,6, cf. v. 10) o en la 
permanencia en ella (Jr 42,12, TM) e 
igualmente en la reconstrucción de una 
ciudad destruida (Jr 30,18, Samaría; 
Sal 102,14, Sión). La restauración se 
puede expresar también genéricamente 
por medio de —> $b S$*bat, «cambiar el 
destino» (Dt 30,3; Jr 30,18; 33,26; Ez 
39,25); aquí hay que señalar que este 
cambio del destino no es consecuencia 
de la misericordia, sino que la precede. 

A diferencia, por ejemplo, de hésaed 
(IV/2), rhm piel está en oposición ex- 
clusiva a la cólera de Dios o la reempla- 
za, porque ésta suspende la verdadera 
relación del pueblo con Dios (Dt 13, 
18; Is 54,8; 60,10; Hab 3,2 [distinta 
opinión: B. Margulis, ZAW 82 (1970) 
4131; Zac 1,12; 10,6; cf. Lam 3,32). 
- Este trasfondo del establecimiento de 
nuevas relaciones o de restauración de 
las originarias es también perceptible 
cuando el participio piel m*rahbem, «mi- 
sericordioso», llega a ser en textos re- 
cientes predicado absoluto de Dios (Is 
49,10; 54,10, cf. v. 8, gel [> g11; 
Sal 116,5). Pero, en general, el. verbo 
rbm piel está unido en las afirmaciones 
sobre Dios a otros términos teológicos, 
que hacen posibles afirmaciones mucho 
más densas. Así, en algunos textos el 
perdón es presupuesto para la nueva 
concesión de la comunión con Dios per- 
dida por el pecado, expresada por rhm 
piel (Is 55,7; Mig 7,19; cf. también 
1 Re 8,50, donde Yahvé actúa indirec- 
tamente; Dn 9,9, rabimim; también 
Prov 28,13, donde rh pual incluye el 
perdón; cf. Stoebe, loc. cif., 247). Per- 
tenece también a este grupo la construc- 
ción de rhm piel con —> hésed, «gra- 
cia» (Is 54,8.10; Lam 3,32). La dispo- 
sición de Dios para el hésed es, obvia- 
mente, el presupuesto para la miseri- 
cordia (cf. ¿nf., 4c). En ls 14,1 está en 
paralelo con rhm piel el verbo —> bbr, 
«elegir», acompañado de “od, «de nue- 
vo», para expresar la reelección. 
- Cc) Tiene mayor importancia la cons- 
trucción de rhm piel con —> hnn gal, 
«ser compasivo co nalguien». Áparéce 
en Ex 33,19; 2 Re 13,23; Is 27,11 


965 pra, rbq 
(aquí en forma negativa respecto al 
creador); 30,18; Sal 102,14, dependien- 
do, en parte, de una fórmula acuñada 
en la liturgia. Los adjetivos de ambas 
raíces aparecen con mucha frecuencia 
yuxtapuestos (11 X; rabúm solo, úni- 
camente en Dt 4,31 y Sal 78,38), en el 
orden rabúm w*hannún (Ex 34,6 y pas- 
sim) o hannún w*rabúm (Jl 2,13 y 
passim,; —> hnn, 4b; —>”el, IV/1; so- 
bre la fórmula, cf. J. Scharbert, Bibl 38 
[1957] 130-150; R. C. Dentan, VT 
13 [1963] 34-51; el segundo es, desde 
luego, más orgánico (cf. Ex 33,19 y Sal 
102,14). rahúm se: refiere siempre a 
Yahvé (Sal 112,4 no es una excepción; 
el justo mencionado aquí es Yahvé, 
cf. Sal 111,4; 116,5 y, por ejemplo, 
Kraus, BK XV, 770.772s). 

d) Aún con más frecuencia que el 
verbo, rah*mim se refiere a Yahvé como 
al agente indirecto (cf. sup., 3b) o di- 
recto. La palabra aparece, sobre todo, 
en el lenguaje de los Salmos y de la 
oración (Is 63,7.15; Sal 25,6; 40,12; 
51,3; 69,17; 77,10; 79,8; 103,4; 106, 
46; 119,77.156; 145,9; Lam 3,22; Dn 
9,9.18; Neh 9,19.27.28.31; cf. la con- 
fesión de 2 Sm 24,14 = 1 Cr 21,13), 
más raramente en el mensaje profético 
(Is 54,7; en Os 2,21 y Jr 16,5, como 
don a Israel; Zac 1,16; en Zac 7,9, 
como exigencia de Yahvé a los hom- 
bres). Hay que señalar que en la mayo- 
ría de los textos hay una estrecha co- 
nexión con hésed. Constituyen una 
excepción, en los Salmos, 119,77.156 
y 145,9; para estos dos salmos, muy 
tardíos, queda lejos la idea de una ma- 
nifestación histórica de la misericordia. 

Cuando hésed está en singular y 
ambos conceptos forman una unidad, 
bésed precede a rabh*mim (Sal 103,4; 
Jr 16,5; Os 2,21; Zac 7,9; cf. Dn 1,9). 
Cuando ambos conceptos están más se- 
parados, se mantiene el mismo orden 
(Sal 51,3; 69,17; Lam 3,22; la excep- 
ción de Sal 40,12 se debe a motivos de 
carácter formal). Esto hace suponer que 
rabtmim llegó a asumir aquí el carácter 
de una manifestación concreta, enten- 
dida como efusión de un sentimiento 
de hésed («manifestación de miseri- 
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cordia»). Esta idea es subrayada por la 
expresión atributiva rahbtmim rabbim, 
«mucha/gran misericordia» (2 Sm 24, 
14 = 1 Cr 21,13; Sal 119,156; Dn 9, 
18; Neh 9,19.27.28 [texto corregido]. 
31; cf. Is 54,7), y por la construcción 
de genitivo rób rab“mim, «abundancia 
de misericordia» (Sal 51,3; 69,17). Sólo 
se produce un cambio cuando hésed 
está en plural, adquiriendo así el signi- 
ficado «manifestaciones de hésed». 
Entonces rab“mzm ocupa el primer lu- 
gar y caracteriza globalmente la actitud 
o el sentimiento de misericordia im- 
pulsora de la vida (Is 63,7; Sal 25,6; 
Lam 3,22, que parece oponerse a ello, 
es textualmente dudoso). Esta es la ra- 
zón por la que rab*mim puede, en úl- 
timo término, convertirse directamente 
en una especie de hipóstasis (Sal 79,8). 


5. En los textos de Qumrán, donde 
rab“mim es frecuente en los cantos de 
acción de gracias, se prolonga el lengua- 
je de los Salmos del AT (Kuhn, Konk. 
204). Por una parte, rabtmim gana im- 
pottancia y autonomía; por otra, se van 
borrando progresivamente los perfiles 
de cada uno de los conceptos (cf. hsdy 
a 105 1,22; rbmy bsdw, 108 
2,1). 

Los LXX traducen con bastante re- 
gularidad el radical 7h por olxripenv 
o ¿heetv (igualmente hás por peidso- 
Va; es menos matizada la traducción 
de hml). Cf. sobre ello y sobre el NT, 
R. Bultmann, art. ¿Aeoc: TAW II, 474- 
483; íd., art. olwrtipw: ThW V, 161- 
163; H. Kóster, art. OTriAdyxvov: 
ThW VII, 548-559; H.-H. Esser, ar- 
tículo Barmberzigkeit: ThBNT I, 52-59; 
E, C. B. MacLaurin, The Semitic Back- 
ground of Use of «en splanchnois»: 
PEQ 103 (1971) 42-45. 
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pra r+bhqg Estar lejos 


1. La raíz rhq pertenece al semítico 
común (en árabe sustituida por bd; so- 
bre rabig, «vino [de lejos]», véase 
Fraenkel 158). 
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En el entorno cercano al AT hay que 
señalar los testimonios del ugarítico (WUS 
N. 2505; UT N, 2324; mrbq, también 
con el significado temporal de «futuro»: 
M. Dietrich/O. Loretz, Ugaritica VI, 172; 
P. Fronzaroli, JSS 16 [1971] 216) y del 
arameo (DISO 168.278s [en los textos de 
Elefantina, rhg qal es frecuentemente tér- 


mino jurídico con el significado «renun- 
ciar»]; KBL 1124a). 


Del verbo aparecen en el AT: gal, 
«estar lejos, alejarse»; piel/hifil, «ale- 
jar» (cf. Jenni, HP 74s); nifal, «ser ale- 
jado» (sólo en Ecl 12,6 K, texto dudo- 
so); de las derivaciones nominales, el 
adjetivo verbal ráhég, «que se aleja» 
(Sal 73,27); el adjetivo rábog, «lejano» 
(en arameo bíblico: rahzg, Esd 6,6), y 
el sustantivo merbaq, «lejanía». 


2. El verbo se encuentra en el AT 
58 X (libros históricos sólo 10 X; pro- 
féticos, 18 X; ketubim, 30 X), de ellas 
en qal 29 Xx (Sal 8x, ls 5Xx, Job 
4 X, Ez 3 X), en nifal 1 Xx, en piel 
4 X (ls 3x, Ez 1 Xx), en hifil 24 x 
(Sal, Job y Prov cada uno 4 X, Ex 
3 X); rábéq, 1X (c£. sup.); rábog, 
83 X (Is 18x, Jr 8 x, Sal 7 x, Dt 
y Job cada uno 5 Xx, Ex, Jos y Prov 
cada uno 4 X); merhbaqg, 18 x (Is 
7X, Jr 5 X); en arameo rabig, 1 X. 


3. El significado básico del verbo 
en gal es «estar lejos, alejarse»; en hi- 
fil, «alejar». rhq se suele construir se- 
guido de rin, «de». Hay que señalar 
el uso del infinitivo absoluto hifil har- 
héq como adverbio, «lejos» (Gn 21,16; 
Ex 33,7; Jos 3,16). En consecuencia, 
el significado básico del sustantivo es 
«lejanía», y el del adjetivo, «lejano» 
(la mayoría de las veces en sentido es- 
pacial; referido temporalmente al pasa- 
do: 2 Re 19,25 = ls 37,26; Is 22,11; 
25,1; al futuro: 2 Sm 7,19 = 1 Cr 17, 
17; Ez 12,27; en el sentido traslaticio 
de «inaccesible»: Dt 30,11; Ecl 7,23. 
24; «que está más alto», Prov 31,10). 

Aunque no se encuentran conceptos 
paralelos usuales, la oposición se indica 
muchas veces por medio de la raíz 
> qrb, «estar cerca» (con el verbo, por 
ejemplo, Is 54,14, qal; Is 46,13, piel; 
Sal 22,12, adjetivo; con el adjetivo: 
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Dt 13,8; ls 33,13 y passim). Los dos 
adjetivos ráhod y qarób se unen, ante 
todo, para formar una antítesis en la 
locución usual «cercano o lejano» para 
indicar una totalidad (cf. Dt 13,8; 1 Re 
8,46; Is 57,19; Jr 25,26; 48,24; Ez 22, 
3; Est 9,20; Dn 9,7). 


En el campo semántico de rhq se en- 
cuentran también a veces los verbos > “md 
(en la expresión “md meérabog, «mantenet- 
se a distancia»: Ex 20,18.21; 1 Sm 26,13; 
2 Re 2,7; Is 59,14; Sal 38,12; cf. Sal 10,1, 
con 5%), =Pb («ver desde lejos»: Gn 22, 
4; 37,18) o > b0” (gal, «venir»/hifil, «lle- 
var»: Is 13,5; 43,6; 49,12; 60,4.9; Hab 
1,8; Zac 6,15). Como sustantivo es fre- 
cuente —>"2rés, «tierra», en el campo se- 
mántico de rbg (mézres [ham ]merbag, 
Is 13,5; 46,11; Jr 4,16; 6,20; Prov 25,25; 
cf. ls 8,9; 33,17; Jr 8,19; mPeres rboga, 
Dt 29,21; Jos 9,69; 1 Re 8,41 = 2 Cr 16, 
32; 2 Re 20,14 = ls 39 3) 


4. El uso teológico de la raíz se 
concentra en la Profecía y en los Sal- 
mos. 


a) En la acusación profética se afir- 
ma que así como ya los padres se ale- 
Jjaron de Yahvé (Jr 2,5; Ez 44,10), así 
ha hecho también la generación presen- 
te (Is 29,13, piel; Ez 8,6; cf. Ez 11,15, 
texto corregido, una afirmación de do- 
ble sentido de los que permanecieron 
en Jerusalén sobre los deportados). 
A veces la acusación profética señala 
que la relación con hombres y cosas de 
lejos significa alejamiento de Yahvé 
(2 Re 20,14 = ls 39,3; Ez 23,40; véase 
Jr 6,20). | 

El anuncio profético del castigo vati- 
cína, por una parte, la ruina que viene 
de lejos: Is 5,26; 10,3; Jr 4,16; 5,15; 
Hab 1,8; cf. 1s 30,27; el motivo se re- 
coge, en el marco del discurso de mal- 
dición, en Dt 28,49. Por otra parte, se 
anuncia a Israel que será llevado lejos: 
Is 6,12; Jr 8,19, en una lamentación 
del profeta; Jr 27,10; Jl 4,6; cf. Ez 11, 
16, en una mirada retrospectiva (rhq 
hifil, paralelo: pús hifil, «dispersar»). 
En los oráculos contra los pueblos ex- 
tranjeros, el mismo juicio pronunciado 
sobre los enemigos (Is 13,5; Jl 2,20) 
significa salvación para Ísrael. 
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En el anuncio profético de salvación 


corresponde exactamente a ello, por 
una parte, la idea de que la salvación 
de Israel vendrá de lejos: Is 46,11, 
«llamo... de tierra lejana al hombre de 
mi designio» (cf. Jr 31,3); por otra, la 
de que Yahvé hará volver a su pueblo 
desde tierras lejanas: Is 43,6; 49,12; 
60,4.9; Jr 30,10; 46,27. Á este contex- 
to pertenece también la difusión de esta 
salvación hasta las «costas lejanas» en 
Jr 31,10; cf. Is 49,1; 66,19 (cf. Wester- 
mann, ATD 19, 337). 


b) En algunos salmos se habla de 
la lejanía de Yahvé. Cuando Yahvé 
mantiene su salvación o su ayuda lejos 
del orante, este hecho desencadena su 
lamentación (Sal 10,1; 22,2; cf. Is 59, 
9.11), pero también cuando mantiene 
lejos del que está necesitado a sus ami- 
gos (Sal 38,12; 88,9.19). En consecuen- 
cia, el orante suplica en su lamentación 
que Yahvé no siga alejado de él: Sal 
22,12.20; 35,22; 38,22 (paralelo — “zb, 
«abandonar»); 71,12. 

En la descripción de los impíos se 
indica que Yahvé (en contraste con su 
cercanía al piadoso) está lejos del im- 
pío: Jr 12,2; Sal 119,155; Prov 15,29. 

c) Hay que mencionar aún tres con- 
textos en los que aparece la raíz rhg: 

1) En la perícopa elohísta del Sinaí 
(cf. Noth, ATD 5, 121-135) se encuen- 
tra el tema, también presente en otros 
contextos (por ejemplo, Ex 19,12s J; 
Jue 6,22; 2 Sm 6,65; Is 6,5), de que el 
pueblo no se atrevía a acercarse a la 
santidad de Dios, sino que se mantenía 
a distancia (Ex 20, 18.21) o aCorabA des- 
de lejos (Ex 24 1). 


2) A veces se usa rábog en “sentido 
temporal para expresar que Yahvé lo 
ha determinado todo desde tiempos 
lejanos (2 Re 19,25 = Is 37,26, para- 
lelo [1* I72zme géden, «desde los días 
de la antigiiedad»; Is 25,1; cf. Is 22, 
11, en la acusación profética: «no mi- 
rabais a aquel... que lo. dispuso hace 
largo tiempo»). Como verbos se em- 
plean en este contexto: —> “Sh, «hacer, 
obrar, disponer» (2 Re 19,25 = Is 37, 
26; ls 22 111; 25,1), y —> ysr, «mode- 
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lar, formar, crear» (2 Re 19,25 par.; 
Is 22,11). 

-3) En Sal 138,6 y 139,2 rhg sub- 
raya, en el marco de la alabanza a Dios, 
su grandeza señalando que él puede, 
desde lejos, precipitar al orgulloso (138, 
6) y entender los pensamientos de los 
hombres (139,2). 


5. Ni los textos de Qumrán (Kuhn, 
Konk. 133b.204ac) ni la traducción en 
los LXX (con mucha frecuencia por 
derivaciones de q¡axpóc) ofrecen par- 
ticularidades. Sobre el NT, cf. H. Preis- 
ker, art. yaxedv: ThW TV, 374-376. 


J. KOHLEWEIN 


y 71b Disputar 


1. El radical r2b (cf. KBL 888b so- 
bre el acádico, sitíaco y árabe con vet- 
bos de distinto significado en cada caso) 
está documentado solamente en hebreo 
y en arameo antiguo (KAI N. 224, lí- 
neas 17.26) con el significado «dispu- 
tar» o similares. En el AT el verbo 
aparece en qal y en hifil (participio 
merib, «adversario»); el sustantivo 77b, 
«disputa», se ha de interpretar como 
infinitivo sustantivado (BL 452); r3b0£ 
en Dt 17,8 y Job 13,6 es el plural de 
una forma femenina; menba, «disputa», 
es sustantivo verbal con el prefijo »m 
(BL 492); yarzb, «adversario de dispu- 
ta», está formado con el prefijo y (BL 
488); yáreb, que sólo aparece en Os 
3,15 y 10,6, es equiparable a yarzb (GB 
316a), si es que no hay que corregir 
ambos textos (desde W. M. Miller, 
ZAW.17 [1897] 334ss; puooio KAT 
XIII/1, 1245). 


- Los nombres personales amoritas y uga- 
ríticos que podrían ser tenidos en cuenta 
(WUS N. 2478.2479; UT N. 2330) son 
derivados de distinto modo por Huffmon 
260 y Gróndahl 1785; lo mismo ocurre en 
M. Dietrich/O., Loretz, OLZ 62 (1967) 
548, con el nombre hebreo Y (*bloyarib y 
sus formas breves Yárib, Y*ribay, Ribay, 
que, según Noth, IP 201, hay. que inter- 
pretar como «que Yahvé entre en litigio 
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(a favor del portador del nombre)», Como 
nombre de lugar aparece M'ribá (cf. Noth, 
ATD 5, 111s). El nombre Y“rubbátal (Jue 
6ss) no se deriva de +7b, a pesar de Jue 6, 
32 (KBL 401a.868s; Noth, 1P 206s; cf., sin 
embargo, J. J. Stamm, FS Albright [1971] 
449-452, que respecto a los nombres Yeru- 
baal y Jeroboán supone la forma secunda- 
ria rb, correspondiente de ríb, en Jue 21, 
22 K y Prov 3,30 K); sobre M'r-bátal 
(1 Cr 9,40b; en 8,34 y 9,40a: M'r1b Báal), 
cf, Noth, IP 143, nota 2. | 


2. El verbo r2b aparece en el AT 
hebreo 65 X en gal (distribuido de ma- 
nera uniforme) y 2 X en-hifil (1 Sm 
2,10; Os 4,4); el sustantivo +1b, 60 Xx 
(incluido Job 33,19 K; Prov 12 Xx); el 
femenino plural r7b0£, 2 X (cf. sup., 1); 
meriba, 2 X (Gn 13,8; Nm 27,14); 
yarib, 3 X (Is 49,25; Jr 18,19; Sal 35, 
1); yáreb, 2 X (cf. sup., 1); así, pues, 
la raíz en conjunto (sin los nombres) 
136 X. | 


3. rib y sus derivados se encuentran 


en el AT en tres ámbitos vitales y lin- 


gúísticos que se entrecruzan entre sí: 
en los ámbitos del conflicto a) extra- 
judicial, b) prejudicial y c) judicial. El 
proceso que +7b designa se desarrolla 
entre dos partes que, como contendien- 
tes, están o al mismo nivel (conflicto 
simétrico) o a nivel desigual (conflicto 
asimétrico). 


Ejemplos: pastores-pastores (Gn 13,7; 
26,20-22), hermano-hermano (Gn 13,8), Ja- 
cob-Labán (Gn 31,36), hombre-hombre (Ex 
21,18; 23,2; Dt 19,17; 25,1; Is 58,4; Prov 
3,30; 25,8.9), jerosolimitanos-jerosolimita- 
nos (2 Cr 19,8.10), efraimitas-Gedeón (Jue 
8,1), Balac-Israel (Jue 11,25), Jefté-amoni- 
tas (Jue 12,2), gente de Siló-benjaminitas 
(Jue 21,22), Edom-Sión (Is 34,8); en sen- 
tido figurado: los miembros del cuerpo 
2 sí (Job 33,19; cf. Fohrer, KAT XVI, 

3s). | 


rib se distingue de —>3pf y —> din, 
ante todo,-en que estas palabras desig- 
nan diversas formas de desenlace de la 
disputa, mientras que 71b no entra en 
este campo. | 
a) En el ámbito extrajudicial r2b 
designa la disputa entre individuos o 
entre grupos. En Ex 21,18, «cuando 
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haya una riña entre hombres y uno gol- 
pee a otro con una piedra...», la des- 
cripción del hecho en una proposición 
casuística del libro de la alianza indica 
claramente que 72b designa la disputa 
física entre hombres que produce le- 
siones corporales. Hay que mantener 
esta idea contra la tendencia de michos 
autores que consideran rzb sólo como 
un término propio del derecho procesal 
(incluso KBL 888s). En Dt 25,1; «cuan- 
do haya una disputa (+7b) entre hombres 
y vayan a juicio (1mi$pat) y se les haga 
justicia (12i$pat), absolviendo al inocen- 
te y condenando al culpable (sdg hifil; 
rs“ hifil)...», se ve claramente que rzb 
indica los acontecimientos que ortigi- 
nan el proceso judicial (1i$pat). Sal 55, 
10-12 confirma esta tesis: ry7b está aquí 
en paralelo a —>hámás, —”"¿wen, 
> '“amál, tok, «opresión», y mirma, 
«engaño»; en Dt 21,5, junto a néga. 
El paralelismo (parcialmente sinónimo) 
con ?mádon, «disputa, riña» (—> din), 
en Prov 15,18; 17,14; 26,21; Jr 15,10; 
Hab 1,3, cf. 1QH 5,23.25, con massa, 
«disputa, altercado»; en Is 58,5, con 
mab*lumot, «paliza», en Prov 18,6, y 
quizá también con —> qsp, «estar aira- 
do», y —”"af, «ira», en ls 57,16 y Prov 
30,33, está en la misma línea (con 
Il. L. Seeligmann, FS Baumgartner 
[1967] 256). En este ámbito lo que 
motiva la disputa es el hacer el mal 
(> gml ra, Prov 3,30); el comienzo 
de la misma se indica con gl" hitpael, 
«estallar», y se compara con la irrup- 
ción tumultuosa de las aguas (Prov 17, 
14; 20,3); Prov 30,33 describe metafó- 
ricamente el origen de la disputa que 
nace de la ira; Prov 26,21 expresa este 
paso con bhrr pilpal, «atizar»; la con- 
clusión de una disputa se indica con $q£ 
hifil, «calmar» (Prov 15,18). En Prov 
17,1 el opuesto de +2b es Salwa, «tran- 
quilidad, paz». Se describe al sabio, en 
contraste con el necio, como a uno que 
no se enteda en 7rb (especialmente 
Prov 20,3; 26,17; cf. Gemser, HAT 
16, 24). e | i 
Son típicos de r2b como disputa entre 
grupos los relatos de las contiendas por 
los pozos, conservados en J (Gn 13,7s; 


973 


26,20ss; cf. C. Westermann, Forschung 
am AT [1964] 66ss). Los contendien- 
tes son los pastores de Lot o de la ciu- 
dad de Guerar y los pastores de Abra- 
hán; la disputa gira en torno al espacio 
vital (Gn 13) y a los medios de sub- 
sistencia (Gn 26). Esta riña es «guerra» 
en el estadio preestatal (Westermann, 
loc. cít., 68). La fase inmediata de des- 
arrollo la constituyen las luchas de las 
tribus israelitas que en Jue 12,2 (lu- 
chas de los amonitas) están indicadas 
con rib. rib como designación de en- 
frentamientos bélicos aparece en Jue 
11,25 (Moab-Israel, paralelo: 1h nifal; 
cf. también Sal 35,1), en Is 34,8 (des- 
trucción de Jerusalén por obra, entre 
otros, de Edom en el año 587) y en 
2 Sm 22,44 = Sal 18,44 (siguiendo a 
los LXX, se ha de leer «luchas de los 
pueblos»). e 

No hay pasajes relativos a la disputa 
extrajudicial de un individuo contra un 
grupo O a la inversa. Esto puede ser 
casual o puede deberse al hecho de que, 
fundamentalmente, el r3b extrajudicial 
sólo es imaginable como conflicto simé- 
trico. En situaciones asimétricas o bien 
no se da la disputa o se transforma en 
seguida en hechos que se indican con 
«someter» o similares (por ejemplo, 2b$ 
piel, rdd, KBL 423.874b), o se consi- 
gue transferirla a la disputa prejudicial 
con sus formas más organizadas (véase 
imf., b). 

b) El uso de +zb para la contienda 
prejudicial (sobre la distinción fluida 
entre conflicto prejudicial y judicial, 
cf. H. J. Boecker, Redeformen des 
Rechtslebens im AT [1964]) se identi- 
fica, ante todo, por el lenguaje prejudi- 
cial utilizado en el contexto. Así, en Jue 
6,31 r2b designa la «defensa de Baal», 
que comienza con el requerimiento para 
la entrega del acusado» (Boecker, loc. 
cit., 20ss). En Jue 8,1 17h está junto a 
la «fórmula de inculpación» prejudicial 
(Boecker, loc. cif., 30). Fórmulas de 
inculpación califican también al r2b en 
Neh 13,11.17.25; 5,7 como prejudicial 
(Boecker, loc. cif., 26.28.31). También 
la disputa de Jacob con Labán (Gn 31, 
36 J) comienza con una «apelación del 
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inculpado» (vv. 36ss; Boecker, loc. cif., 
49; cf. también el término jurídico “nh 
en v. 36; J. Begrich, Studien zu Dejes. 
[1938, 1963] 378). * 

En estos pasajes (a excepción de Gn 
31,36) disputan un individuo y un gru- 
po: en Jue 6,31, la gente de la ciudad- 
el padre de Gedeón, Joás; en Jue 8,1, 
efraimitas-Gedeón; en Ner 13,11.17.25; 
5-7, Nehemías-notables, nobles y otros. 
Este hecho quizá indica que la endeble 
institución del conflicto prejudicial te- 
nía lugar, sobre todo, en “aquellos casos 
en que, debido a la asimetría del con- 
flicto, la disputa extrajudicial sólo pue- 
de resolverse en perjuicio de la parte 
más débil (cf. sup., a). 


- También en Ex 17,2 J r2b está en rela- 
ción con una «pregunta del acusador» 
(Boecker, loc. cit., 42); en este antiquísimo 
texto de la tradición de M'rzba el pueblo 
se enfrenta a Moisés. La comprensión de 
la tradición de M'riba se ve dificultada 
por la hipótesis de que el término jutídico 
m*ribá, entendido como «proceso judicial», 
no encaja en el tema de la protesta (así, 
Noth, ÚPt 135, nota 348; Seeleigmann, 
loc. cit., 256 y otros). Esta hipótesis es in- 
necesaria si 1mribád puede designar también 
la disputa extra y prejudicial, Sobre la tra- 
dición de M'riba, cf. Noth, ATD 5, 111s; 
ATD 7, 127ss.185s, y G, Morawe, BHH 
11, 1194. 


c) En el ámbito del conflicto judi- 
cial, r2b designa la «vista de la causa 
ante el tribunal» (Begrich, loc. cit., 37) 
y en concreto, la mayoría de las veces, 
el proceso judicial en su conjunto (si- 
guiendo a L. Kóhler, Dijes. stilkritisch 
untersucht [1923] 110; B. Gemser, 
The RIB- or Controversy-Pattern in 
Hebrew Mentality: SVT 3 [1955] 
122-125; Wolff, BK XIV/1 [1961] 
39; Boecker, loc. cit., 54, nota 2; 
A. Gamper, Gott als Richter in Meso- 
potamien und im AT [1966] 195; con- 
tra la tesis de E. Wiirthwein, ZThK 49 
[1952] 4, nota 1). Son testimonios a 
favor de ello, por ejemplo, los dos man- 
damientos del «espejo de los jueces» 
del libro de la alianza en Ex 23,3.6; 
además, 2 Sm 15,2.4; Is 1,23 (parale- 
lo: 7mi$pat); 50,8 (paralelos: mispat y 
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sdg hifil); Ez 44,24 (paralelo: $p2); Job 
31,13; Prov 18,17 (paralelo: sdg hifil); 
22,23 («junto a la puerta»); Lam 3,36 
(paralelo: rri$pat); cf. Dt 1,12; 19,17; 
2 Cr 19,8.10. Dt 17,8 muestra también 
el carácter amplio de +7b, cuando el tí- 
tulo genérico «cuestiones en litigio» 
(dibre rib0f) resume los asuntos de »mis- 
-pát —>dám, din y —néga. Sobre el 
conjunto del proceso judicial israelita, 
cf. Boecker, loc. cit., y D. A. McKenzie, 
VIT 14 (1964) 100-104, - 

rib puede designar también elemen- 
tos particulares del proceso judicial, 
pero nunca los que están relacionados 
con la conclusión del proceso (cf. sup.): 
en Jue 21,22 Q; Os 2,4; 4,4, la acusa- 
ción (con este significado va muchas 

veces con b*, Boecker, loc. cit., 54, 
nota 2), en ls 1,17; Job 29,16, la asis- 
tencia jurídica, la intervención a favor 
del acusado; en Is 41,21, el objeto de 
la disputa (Elliger, BK XI, 177); en 
Job 13,6, los debates durante el proceso 
(Horst, BK XVI/1, 1985); en Ex 23,2, 

“texto corregido, y Jr 18,19, los conten- 
dientes, llamados también *% rib (Job 

31,35). 


Muchas veces se puede precisar el signi- 


ficado de rib gracias a la preposición que ' 


lo acompaña: rib solo, rib “im y rib "et 
suelen designar todo el proceso, r1b b* in- 
dica la acusación, r2b "el, «presentar que- 
rella ante»; 711b 1%, «disputar a favor de»; 
rib “al, «disputar a causa de» (cf, Boecker, 
loc. cif., 54, nota 2; KBL 888s, y además 
el Suplemento 222a, pero es todavía im- 
preciso). ( 


En los textos mencionados aquí, los 
contendientes suelen ser también (como 
en a) del mismo rango, generalmente 
- individuos. Esta observación revela que, 
en el proceso judicial organizado, el 
conflicto es simétrico, aunque no haya 
igualdad entre las partes. Si en el pro- 
ceso judicial se rompe la simetría, se 
quebranta el derecho (cf. Ex 23,3.6; 
Job 31,13). 

Resulta así una sucesión lógica de los 
tres ámbitos de +2b: rib es a) disputa 
simétrica extrajudicial; r2b es b) dispu- 
ta asimétrica prejudicial en la que la 
parte más débil puede refugiarse y que 
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luego Cc) puede desembocar en una 
disputa judicial hecha simétrica por el 
proceso. No se puede determinar si esta 
relación lógica corresponde también a 
la evolución del significado de +zb, por- 
que en ols tres ámbitos hay textos an- 
tiguos. | 


4. rib se puede emplear teológica- 
mente en los tres ámbitos vitales y lin- 
gúísticos: por ejemplo, en sentido extra- 
judicial, Dt 33,7; Is 19,20; 49,25 (pa- 
ralelos: expresiones de ayuda); en sen- 
tido prejudicial, Is 45,9 (pregunta de 
inculpación); Jr 12,1 (paralelos: sdg y 
mispát); en sentido judicial, 1 Sm 24, 
16; Is 3,13 (paralelos: — din, —> $pt); 


Mig 6,2 (paralelo: —> ykbh). En estos 


casos, Yahvé puede ser tanto sujeto 
como objeto de r2b. Yahvé como sujeto 
aparece, sobre todo, en los salmos de 
lamentación individual: Dios debe dis- 
putar o disputa contra los enemigos del 


orante (Sal 31,21; 35,1.23; 43,1; 119, 


154; Lam 3,58; cf. también Prov 22, 
23; 23,11; Jr 11,20; 20,12); pero tam- 
bién en la lamentación comunitaria (Sal 
74,22), en el anuncio de salvación (Is 
49,25) y en los anuncios de castigo a 
los pueblos extranjeros (Jr 25,31; 50, 
34; 51,36). Al igual que en estos pasa- 
jes, Yahvé aparece como defensor del 
derecho en Dt 33,7; 1 Sm 24,16; 25, 
39; Is 19,20; 51,22; Jr 11,20; Mig 7,9, 
cf. 1 Sm 2,10 Q. Los nombres persona- 
les teóforos formados con +2b (cf. sup., 
1) pertenecen a este contexto. El profe- 
tismo de los siglos vItt-vI1 conoce la 
disputa de Yahvé contra su propio pue- 
blo (Is 3,13; 27,8; 57,16; Jr 2,9; Os 
41; 12,3; Mig 6,2; cf. Gemser, loc. 
cit., 128ss). 

El origen de los discursos y escenas 
proféticas de juicio es controvertido: 
mientras que la mayoría de los investi. 
gadores de lengua alemana supone co- 
mo trasfondo el proceso judicial profa- 
no (Kohler, loc. cit.; Begrich, loc. cit.; 
C. Westermann, Grundformen propbe- 
tischer Rede [*19707; Wolf£, loc. cit.; 
Boecker, loc. cíf., y otros más), Wúrth- 
wein, entre otros, sostiene la tesis del 
origen cultual. Existe también la teoría 
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de que el derecho internacional (trata- 
dos de vasallaje) sirvió de modelo al 
discurso profético de juicio; por ejem- 
plo, J. Harvey, Le «Rib-Pattern», ré- 
.quisitoire propbétique sur la rupture de 
Valliance: Bibl 43 (1962) 172-196; 
J. Limburg, The Root rib and the Pro- 
pbetic Lawsuit Speeches: JBL 88 (1969) 
291-304; cf. R. North, ZAW 82 (1970) 
31ss (bibliografía). El uso de 77b es un 
argumento a favor de la primera tesis. 

El pleito judicial entre Job y Dios se 
puede entender, por una parte, como 
litigio de Yahvé contra Job (Job 23,6; 
31,35; 37,23; cf. sobre ello la interpre- 
tación lingiiísticamente errónea del 
nombre Yerubaal en Jue 6,32), y por 
otra, como litigio de Job contra Dios 
(Job 9,3; 33,13; 40,2), es decir, se pue- 
de entender Dios como objeto de rib. 
Sobre Job, cf. recientemente G. Many, 
Der Recbtsstreit mit Gott (Rib) im 
Hiobbuch (disertación, Munich 1970). 
Jr 12,1 capta con exactitud la situación 
de Job cuando Jeremías se lamenta: 
«Tú llevarías razón (saddig), Yahvé, si 
yo quisiera discutir contigo». Es igual. 
mente asimétrica la disputa de la cria- 
tura con su creador (Is 45,9) y la del 
pueblo contra Yahvé (Nm 20,13; Jr 2, 
29). En este litigio Yahvé es al mismo 
tiempo acusado y juez, así como en la 
acusación profética es al mismo tiempo 
acusador y juez (Boecker, loc. cif., 87ss. 
98.132). La eventualidad de que los 
hombres fueran defensores del derecho 
a favor de Dios (Job 13,8) o de Baal 
(Jue 6,31) se considera en todo caso 
imposible. 

Dado que un conflicto en el que 
Yahvé está implicado no puede ser en 
ningún caso simétrico (¡éste es el pro- 
blema de Job!), en el uso teológico se 
borra la distinción simétrico-asimétrico 
y, por tanto, también la diferencia de 
los tres ámbitos vitales y lingúísticos 
de rib. 


5. En los textos de Qumrán, Kuhn, 
Konk. 205, registra unos veinte casos 
en que aparece el sustantivo. El uso 
corresponde exactamente al del AT: el 
significado extrajudicial está en primer 
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plano (por ejemplo, paralelo lhm nifal 
en 10M 4,12; 10H 7,23). En los LXX 


11b se traduce. -——conforme a sus ámbi- 


tos vitales y lingúísticos en el AI—, 
por una parte, por puxeodan y haubo- 


petv;- por otra, por Ótxm y xAplvELV. 
Sobre los LXX y el NT, cf. O. Bauern- 
feind, att. pL4xOpuaL: ThW IV, 533s; 
H. Hanse, art. lou0opéto: THW IV, 
295-297; G. Quell/G. Schrenk, artícu- 
lo St: TAW IL, 176-229; F. Biichsel/ 
V. Herntrich, art. A ph: ThW III, 
920-953. 


G. LIEDKE 


299 7kb Cabalgar, viajar 


1. La raíz rkb está atestiguada, ade- 


más de en hebreo, en otras lenguas se- 


míticas (Bergstr., Einmf. 189), como el 
acádico (rakabu, con el significado 
«montar» y también «cabalgar y via- 
jar», AHw 944s) y el ugarítico (rkb, 
«subir a» e «ir montado»; cf. WUS 


-N. 2511; UT N. 2331); cf. también, 


entre otros, DISO 279s; LS 730s; 
E. Ullendorf, VT 6 (1956) 194s. 

En el AT los derivados nominales 
de la raíz verbal rkb, que en hebreo 
está atestiguada en qal y hifil, son: ré- 
keb, «carro (de combate)» (la mayoría 
de las veces colectivo); rakRkab, «con- 
ductor» (nomen agentis); rikba, «viaje» 
(nomen actionis); rekab, «vehículo»; 
meerkáb, «carro» (1 Re 5,6) y «silla de 
montar» (Lv 15,9; Cant 3,10); mer- 
Rabá, «carro». 


2. El verbo rkb está: atestiguado « en 
el AT 78 Xx (excluido 2 Re 19,23 K, 
cf. Is 37,24), de ellas qal 58 x (2 Re 
y Jr cada uno 6 X, 2 Sm 5 X) y hifil 
20 Xx (2 Re 5 X). El sustantivo rékeb 
aparec en total 119 X en el AT (Ex 
15,21 ha de trasladarse en Lis. de 1336b 
a 13352), acumulado, sobre todo, en 
2 Re (19 Xx), 1 Re (16 X), 2 Cr (14 X), 
Is (11 Xx), Ex (10 Xx) y Jue (9 X). 


xS+arkáab y merkab están atestiguados 


cada uno 3 X; rikbá aparece sólo en 


Ez 27,20; rekúub sólo en Sal 104,3; 
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merkabá se encuentra 44 X (2 Cr 
6 X,:1 Re y :Zac cada uno 5 X). 


3. El significado de la raíz verbal 
rkb, que muchas veces se construye 
con la preposición “al, «sobre» (cf. Lv 
15,9; Nm 22,22.30; Jue 10,4; 12,14; 
1 Sm 25,20; 30,17; 2 Sm 18,9; 19,27; 
Is 19,1; “Zac 1 8; Sal 45,5 y passim), 
se puede parafrasear. en primer lugar 
de forma genérica con «moverse sobre». 
Como medios de locomoción en rela- 
ción con rkb se encuentran animales y 
vehículos (en acádico también embarca- 
ciones), de: modo que rkb gal ¿puede 
traducirse por «cabalgar» o «viajar», y 
rkb hifil causativo, por «hacer cabalgar, 
hacer viajar». 


Como animales de sbaleadis: ade- 


más del genérico b*thbemaá, «animal» 
(Neh 2,12), se mencionan en relación 
con rkb: hb“móor, «asno» (Ex 40,20; 
1 Sm 25,20.42; 2 Sm 16,2; 19,27; 1 Re 
13,13; Zac 9,9); "atón, «asna» (Nm 22, 
22.30; Jue 5,10; 2 Re 4,24); péred/ 
pirda, «mulo» (2 Sm 13,29; 18,9; 1 Re 
1,33.38.44); “áyir, «asno semental» (Jue 
10,4; 12,14); gamal, «camello» (Gn 24, 
61; 1 Sm 30,17), y sás, «caballo» (Gn 
49,17; 2 Re 9,18.19; 18,23 = ls 36,8; 
Jr 6,23; 50,42; Ez 23,6.12.23; 38,15; 
Os 14,4; Zac 1,8; 10,5; 12,4; Job 39, 
18; Est 6,8.9.11; cf. también ls 30,16, 
gal, «caballo de carreras», y el sustan- 
tivo homónimo paras, que significa «ji- 
nete, conductor» [47 X] y. «caballo» 


[10 x]; cf. BL 461.479). Se discute, 


no obstante, si en todos los casos en 
que se emplea rkb en relación con sús 
hay que traducirlo por «cabalgar». Es 
posible que en algunos textos deba tra- 
ducirse por «viajar» o «guiar» (cf. so- 
bre ello y sobre lo que sigue S. Mo- 
winckel, Drive and/or Ride in O.T.: 
VI 12 [1962] 278-299), dado que sús 
no sólo designa los caballos de silla, 
sino también, especialmente en los ca- 
sos en que está unido a ré£keb (cf. Ex 
14,9.23; 15,19; Dt 11,4; 20,1; Jos 11, 
4; 1 Re 20,1.21.25; 2 Re 2,11; 5,9; 6, 
14.15.17; 7,6.14; Is 31,1; 43,17; 66, 
20; Jr 17,25; 22,4; 46,9; 50,37; 51,21; 
Ez 26,7.10; 39,20; Sal 20,8; 76,7) o a 
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merkaba/merkáb (cf. Jos 11,6.9; 2 Sm 
15,1; 1 Re 5,6; 10,29; 1s 2,7; Jr 4,13; 
Mig 5,9; Hab 3,8; Zac 6,1-3; 2 Cr 1, 


16.17; 9, ,23), los “caballos de tiro de los. 
carros de combate (cf. M. Lóhr, Agyp- 


tische Reiterei im A. T.?: OLZ 31 
[1928] 924). 

Así, pues, en los textos en que +kb 
está unido en el contexto a sás y 1 2Reb 
o merkábá, debe traducirse, en todo 
caso, por «ir montado» o «guiar»: Jr 
17,25; 22,4, «los que van en carros de 
caballos»; en Jr 51,21 «caballo y su 
jinete» están en paralelismo sinónimo: 
con «carro y su auriga» (cf. Ag 2,22 
y Hab 3,8). De la observación de que: 
sús w*réReb se emplea en el AT como: 
modismo, Mowinckel dedujo que, in- 
cluso en los casos en que sús está solo, 
puede significar «caballo de tiro de un 
carro de combate» y que, en cierto sen- 
tido, está como parte por el todo de 
sus wrákeb; en estos casos habría que: 
traducir, en consecuencia, el verbo rkb: 
por «ir “montado» o «guiar» (cf. sobre: 
ello Mowinckel, loc. cit., 284ss). En 


este contexto hay que mencionar Ex 


15,1.21, donde la traducción de sús 
w*rok*bó es controvertida: «caballo y 
jinete» (por ejemplo, Biblia de Jerusa- 
lén, Biblia de Zurich y, análogamente,. 
Buber); «caballos y guerreros de los ca- 


.rros» (por ejemplo, Noth, ATD 5, 95s;. 
F, Crúsemann, Studien zur Formpge- 


schichte von Hymnus und Danklied in 
Israel [1969] 19); «caballo y hombre» 

(así, sin decidirse, la revisión de la Bi- 
blia de Lutero de 1964); «caballo y 
carro» (M. Lutero; H. Gressmann, Die 
Anfánge Israels: SAT 1/2 [219221 53, 
suponiendo la vocalización sús werikbo). 
En este caso, como en Ám 2,15 (rokeb: 
bassús), la decisión no puede basarse: 
únicamente en consideraciones filológi- 
cas. La traducción «caballo y jinete» o 
«el que va a caballo» (Am 2,15) es más. 
bien discutible por razones 'histórico- 
arqueológicas. En ambos casos se trata 
de un contexto militar; ahora bien: la 
caballería apareció en el Antiguo Orien- 
te en época relativamente tardía, mien- 


“tras que los carros de combate tirados 


por caballos se usaron muy pronto e, 
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incluso después de la introducción de la 
caballería (en Asiria, bajo Asurnasir- 
pal II, hacia el 860) en Siria y Palesti- 
na, siguieron siendo el elemento prin- 
cipal del ejército; el mismo Israel no 
tuvo caballería (cf. sobre ello J. Wies- 
ner, Fabren und Reiten in Alteuropa 
und im Alten Orient: AO 38 [1939] 
70s; De Vaux II, 21-25; cf. también 
Lóhr, loc. cit., 923-927). Así, pues, ha- 
bría que traducir Ex 15,1.21 por «ca- 
ballo y su guía» o también «caballo y 
auriga»; del mismo modo Am 2,15, por 
«el que guía el caballo». En cambio, en 
Is 30,16 (cf. Os 14,4) es, sin duda, 
preferible traducir rkb por «cabalgar» 
(contra la opinión de Mowinckel, loc. 
«it., 286). 

Frente al significado «cabalgar, ir 
montado», en el AT' disminuye amplia- 
mente el significado «montar», que es 
más frecuente en otras lenguas semíti- 
cas, sobre todo en acádico. Sólo en al- 
gunos textos en los que rkb se emplea 
unido al verbo de movimiento blk 
entra en consideración el significado 
«montar», pero no hay que aceptarlo 
necesariamente en cada caso (cf. Gn 
24,61; 1 Sm 25,42; 2 Sm 19,27; 1 Re 
13,135; 18,45; 2 Re 9,16). Sin embar- 
go, 2 Re 13,16, donde rkb hifil yad “al 
baqqéset significa «poner la mano en el 
arco» (contra la opinión de S. P. Brock, 
Nepehnyepéto = rkb “rpt: VI 18 
[1968] 395-397, que acepta el signifi- 
cado «to put together»), indica que en 
hebreo no se perdieron del todo las 
resonancias del significado «montar» 
en la raíz rkb. También el sustantivo 
réákeb, que suele usarse en contexto 
de términos militares, ha mantenido en 
tres casos un significado que tiene cier- 
ta afinidad con «montar»: en Dt 24,6; 
Jue 9,53 y 2 Sm 11,21 rékeb designa 
la «piedra superior de molino» (cf. so- 
bre ello K. J. Cathcart, Trkb qmh ¿n 
tbe Arad ostracon and biblical Hebrew 
tekeb, «upper omillstone»: WI 19 
[19691 121-123; B. Otzen, VIT 20 
11970] 239-242). 

Ir en carro o cabalgar no es en ab- 
soluto una forma de trasladarse accesi- 
ble a todos, sino que, generalmente, 
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está reservada a personas distinguidas 


y de elevada posición. Así, es un claro 
signo de distinción de un hombre el 
que sus hijos cabalguen sobre asnos 
sementales (Jue 10,4; 12,14); al rey se 
le entregan asnos de cabalgadura para 
su familia como dones honoríficos (2 Sm 
16,2); el rey (cf. 1 Re 18,45; Zac 9,9) 
y los príncipes (cf. 2 Sm 13,29; 18,9; 
19,27; 1 Re 1,33.38.44) van en carro 
o a caballo; incluso mujeres adineradas 
se sirven del asno como animal de ca- 
balgadura (1 Sm 25,20.42; 2 Re 4,24). 
A los hombres a quienes se quiere hon- 
rar se les hace ir en carro o a caballo 
(cf. Gn 41,43; Est 6,9.11). 


4. La aparición de Dios para ayudar 
a los atribulados se puede describir 


como «vuelo» de Yahvé, unido muchas 


veces a fenómenos tormentosos. Así, la 
aparición de Yahvé como respuesta a 
la llamada del atribulado se describe en 
Sal 18 unida a fenómenos volcánicos 
(vv. 8.9.16) y tormentosos (vv. 10-15); 
Yahvé «cabalga sobre un querubín» 
(v. 11; cf. 2 Sm 22,11; sobre la con- 
cepción subyacente, cf. O. Keel, Die 
Welt der altorientalischen Bildsymbolik 
und das Alte Testament [1972] figu- 
ras 295.296 en pp. 196s; cf. además 
Kraus, BK XV, 1415). Is 19,1 describe 
el acercamiento de Yahvé contra Egip- 
to como un viaje sobre una nube veloz. 
Análogamente, en Sal 68,5 se describe 
también el acercamiento de Dios como 
un viaje sobre nubes («ensalzad al que 
cabalga sobre nubes»; cf. Kraus, BK 
XV, 464.466) o un viaje por el cielo 
(Sal 68,34, «que vuela por el cielo, el 
cielo antiquísimo»; cf. también Dt 33, 
26, «nadie como el Dios de Yesurún, 
que vuela por el cielo para ayudarte» 
(cf. también Sal 104,3, «que hace de 
las nubes su carroza»). En todos estos 
pasajes se afirma que Dios se acerca 
para ayudar O para actuar contra ene- 
migos. La concepción de que Yahvé 


cabalga sobre las nubes o por el cielo 


es muy cercana a la designación de Baal 
como rkb “rpt, conocida por los textos 
ugatíticos (cf. Kraus, BK XV, 472; 
W. H. Schmidt, Konigtum Gottes in 
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Ugarit und Israel [?%1966] 84s.89; 
H. Gese y otros, Die Religionen Alt- 
syriens... [1970] 122s; J. C. de Moor, 
The Seasonal Pattern in the Ugaritic 
Myth of Balu [19711 98; P. J. van 
Zijl, Baal [19721 329-331). La inter- 
pretación de rkb “rpt como «cloud gath- 
erer» (Brock, loc. cit.) es muy improba- 
ble a partir del significado de rkb en 
acádico, ugarítico (cf. sup., 1) y hebreo. 
rkb hifil, «hacer cabalgar», con Yahvé 
como sujeto se puede entender en Dt 
32,13 e Is 58,14 casi en el sentido de 
«hacer dominar sobre» (así quizá tam- 
bién en Sal 66,12). | 


5. En los textos de Qumrán, rkb 
está atestiguado algunas veces en 1QM. 
Los LXX traducen rkb qal en alrededor 
de la mitad de los casos por ¿miBal- 
very; los sustantivos rékeb y merkabá 
se traducen en casi todos los textos por 
OLPLLOL- 

R. FICkKER 


ya +11 Exultar 


1. La raíz ran, «exultar, gritar» oO 
similares, aparece fuera del AT (y del 
hebreo y arameo posteriores al AT), en 
ugatítico (PRU 1, N. 1, lín. [5.]6; 
WUS N. 2520; UT N. 2337) y en árabe 
(Wehr 327b). 


Son dudosos un testimonio palmireno 
(DISO 281) y la relación con el acádico 
ernifettu(m) (W. von Soden, OrNS 16 
[19471 68s; AHw 242s; CAD I1/J 1788). 


Junto al verbo, que se encuentra en 
gal, piel, pual y hifil, se forman como 
derivados los sustantivos rinmnaá, «llama- 
da en alta voz»; renaná, «júbilo», y 
renánim, «avestruces hembras (plural)» 
(sólo en Job 39,13; cf. G. R. Driver, 
PEO 87 [19551 12s; Fohrer, KAT 
XVI, 514), así como el nombre propio 
Rinná (1 Cr 4,20). 


Como forma secundaria aparece rx2bh gal, 
«tintinear», en Job 39,23. En Sal 32,7 hay 
que corregir ronné (cf. BHS). 


qa ran 
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2. El verbo rnnm está documentado 
53 X en el AT: gal, 19 X< (Is 9 Xx); 
piel, 28 Xx (Sal 21 x, Is 4 X); pual, 
1 Xx (Is 16,10, «se manifiesta el júbi- 
lo»); hifil, 5 Xx (Sal 65,9 y Job 29,13, 
causativo, «hacer exultar»; en los demás 
casos «exultar»: Dt 32,43; Sal 32,11; 
81,2). El bloque principal de los textos 
se encuentra en los Salmos (25 X) y en 
Is 40-66 (8 Xx). Casi lo mismo ocurre 
con el sustantivo rinná (33 X , de ellas 
15 X en Sal y 7 X en Is 40- 66). renáná 
aparece 4 X (Sal 63,6; 100,2; Job 3,7; 
20,5); renanim, 1 (cf. sup.. 


3. Si se considera - la dbición 
de los casos y se tiene en cuenta, ade- 
más, que rn aparece también fuera de 
los Salmos en textos poéticos de carác- 
ter sálmico (por ejemplo, Is 12,6; 24, 
14; Jr 31,7; Sof 3,14; Zac 2,14), resul- 
ta claro que rrn pertenece prevalente- . 
mente al ámbito del lenguaje cultual; 
no obstante, su uso no se puede redu- 


cir al culto (cf. Prov 1,20; 8,3). rnn 


significa, ante todo, una manifestación 
en voz alta, generalmente de alegría, 
pero en algunos casos también de la- 


mento o de dolor (Lam 2,19), o sola- 


mente levantar la voz (Prov 1,20; 8,3; 
cf. Kraus, BK XV, 584); por ello algu- 
nos han propuesto considerar 722 como 
palabra onomatopéyica (cf. F. Brown/ 
S. R. Driver/Ch. A. Briggs, A Hebrew 
and English Lexicon [19071 943), que 
significa «grito penetrante» («ringing 
cry»; cf. también N. E. Wagner, rinna 
in the Psalter: VYT 10 [1960] 435-441). 
Pero hay que señalar que rm no sólo 
indica un grito fuerte, en ocasiones iín- 
articulado y sin dirección; en Prov 1, 
20 y 8,3 rnn designa la llamada de la 
sabiduría que busca seguidores y suscita 
atención. 


rnn se emplea en paralelo con verbos 
que designan un grito fuerte o una ele- 
vación de la voz o también manifesta- 
ciones de carácter más mr: al. En este 
sentido están en paraleio con ran: shl, 
«(relinchar), exultar» (Is 12,6; 24,14; 
54,1; Jr 31,7); ru” hifil, «gritar con 


| fuerza» (Is 44,23; Sof 3.14; Job 38,7; 


Sal 95,1, piel; Sal 81,2, hifil); nn gol, 
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«vocear» (Prov 1,20); 1$ gol, «levan- 
tar la voz» (Is 52,8); swh, «gritar (de 
alegría)» (Is 42,11); Sr, «cantar» (Sal 
59,17); zmr piel, «hacer música» (Sal 
71,23; 98,4); mb” Raf, «dar palmas» 
(Sal 98,8). rnr designa en la mayoría de 
los casos manifestaciones ruidosas de 
alegría como lo confirma el uso paralelo 
de verbos del campo semántico de «ale- 
gría», «alegrarse»; así, en paralelo con 
ran se emplean: —> gil, «exultar» (Is 
49,13, qal; 35,2, piel; 16,10, pual; Sal 
32,11, hifil); $mb, «alegrarse» (gal: 
-Sof 3,14; Zac 2,14; Sal 35,27; Prov 
29,6; piel: Sal 5,12; 67,5; 90,14; hifil: 
Sal 32,11; cf. 92,5); Ts, «regocijarse» 
(Sal 5,12, piel); “Yz, «exultar» (Sof 3, 
14, qal; Sal 96,12, piel; 149,5, piel). 

De forma análoga a rn1nm se emplea 
también el sustantivo rínnma, en el que 
predomina igualmente la dimensión de 
- alegría, pero que también puede apli- 
carse a un grito de lamentación o de 
súplica (cf. 1 Re 8,28 = 2 Cr 6,19; Jr 
7,16; 11,14; 14,12; Sal 17,1; 61,2; 
88,3; 106,44; 119,169; 142,7). Dado 
que rinmá puede significar no sólo «gri- 
to de alegría», sino también «grito de 
lamentación» o «grito de súplica», se 
podría suponer que se trata de homó- 
nimos; pero podría ser mucho más pro- 
bable que estos diversos significados 
«find their point of contact in the fact 
that they are loud cries or shouts which 
are directed to YHWH in an attempt 
to achieve results» (Wagner, loc. cif., 
440). Partiendo de la observación de 
que en algunos textos se designa el te- 
nor de un llamamiento como rirná (o 
con 72m; cf. Sal 35,27; 118,15; cf. tam- 
bién 1 Re 22,36), se puede suponer que 
el sustantivo rínmá indica un tipo muy 
determinado de proclamación cultual 
(cf. Wagner, loc. citf., 440). 

Son sujeto de 122: 1) hombres, tanto 
individuos (Is 54,1; Sal 59,17; 92,5; 
Prov 29,6; cf. también los textos en los 
que son sujeto miembros corporales 
como parte por el todo: /a$0rn, «len- 
gua»: Is 35,6; Sal 51,16; Sefatáyim, 
«labios»: Sal 71,23; leb y basar, «co- 
razón» y «carne»: Sal 84,3) como un 
conjunto de hombres (Lv 9,24; Is 24, 
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14; 42,11; 65,14; Jr 31,7; Sal 5,12; 
20,6; 33,1 y passim). 2) Aparecen tam- 
bién como sujeto conceptos personifi- 
cados, como la «sabiduría» en Prov 1, 
20; 8,3; también la «hija de Sión» 
puede ser sujeto de ran (Sof 3,14; Zac 
2,14; cf. Is 12,6; «Sión» sólo en Lam 
2,19) e igualmente las «ruinas de Je- 
rusalén» (Is 52,9). 3) Finalmente, es 
sujeto de ran la creación: cielo y tierra 
(Jr 51,48), toda la tierra (Sal 98,4). 
Pero también pueden ser sujeto ámbi- 
tos particulares de la creación, como el 
cielo (Is 44,23; 49,13), las estrellas 
matutinas (Job 38,7), los montes (Sal 
98,8) y los árboles (Sal 96,12; 1 Cr 
16,33). 


4. No es posible establecer una cla- 
ra distinción entre el uso profano y el 
teológico de rr, porque, fuera de los 
pocos textos en los que no tiene un cla- 
ro sentido teológico (Is 16,10; Jr 51, 
48; Job 29,13; Prov 1,20; 8,3; 29,6), 
está atestiguado casi exclusivamente en 
lenguaje cultual. Por la misma razón es 
imposible exponer la evolución histó- 
rica del significado de ran. 


En la mayoría de los textos, rm se 
emplea en relación con la alabanza a 
Dios. Ante todo, llama la atención que 
rnnm aparece en muchos pasajes que in- 
vitan a alabar a Dios. Así, rnr está en 
imperativo en ls 12,6; 44,23; 49,13; 
34,1; Jr 31,7; Sof 3,14; Zac 2,14; piel: 
Is 26,19; 52,9; Sal 33,1; 98,4; hifil: 
32,11; 81,2; en yusivo en Is 42,11; 
Sal 35,27; piel: 5,12; 67,5; 71,23 y 
passiz. Contienen, primero, la invita- 
ción a la alabanza, generalmente expre- 
sada con un imperativo, a la que sigue 
en la segunda parte —unida muchas 
veces por kz, «porque»— la razón de 
invitar a la alabanza. Así, al llamamien- 
to de Dt 32,43, hifil, «aclamad a Yahvé, 
cielos...» (sobre el texto, cf. F. Crúse- 
mann, Studien zur Formgeschichte von 
Hymnus und Danklied in Israel [1969] 
425), va unida la razón introducida por 
kz, «porque él venga la sangre de sus 
siervos...» (sobre la razón del llama- 
miento a la alabanza por medio de 4z, 
cf. Gunkel-Begrich 42). Igualmente, en 
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Is 12,6 (cf. la estructura de los dos 
versículos precedentes) el llamamiento 
a la alabanza va seguido de la funda- 
mentación: «Grita de júbilo y exulta, 
habitante de Sión, porque (kz) es gran- 
de en medio de ti el Santo de Israel» 
(cf. también la estructura de Is 44,23; 
49,13; 54,1; Zac 2,14; Is 52,9, piel). 
No siempre se introduce con Xi la ra- 
zón del llamamiento a la alabanza; pue- 
de consistir también, como en ls 42, 
10ss, en una frase verbal de perfecto: 
la invitación al canto, a la alabanza, al 
regocijo, al júbilo y al anuncio de los 
versículos 10-12 se fundamenta en el 
v. 13 con la frase «Yahvé sale como un 
héroe.. 

especia al contenido, el llamamien- 
to a la alabanza se funda en una actua- 
ción de Yahvé. Así, en Is 44,23 se 
aduce como fundamento el hecho de 
que Yahvé ha rescatado (g1) a Jacob 
y se ha glorificado (pr hitpael) en su 
pueblo; en Is 49,13; 52,9 la invitación 
a la alabanza se fundamenta en que 
Yahvé consuela a su pueblo (»h piel); 
en 1s 42,11.13 la fundamentación con- 
siste en la salida de Yahvé como gue- 
rrero, en Dt 32,43 se aduce la consta- 
tación de que Yahvé venga la sangre de 
sus siervos. En Sal 96,12s y 98,8s: el 
motivo del llamamiento al regocijo es 
la llegada de Yahvé para juzgar a la 
tierra y a los pueblos (cf. también Sal 
67,5: «que las naciones se alegren y 
exulten, porque juzgas a los pueblos 
con justicia»). Con el vocablo rn se 
invita, pues, a la alabanza exultante a 
Dios, “entendida como respuesta a una 
actuación de Yahvé. 


La observación de que rmx se encuentra 
en Is 12,6; 54,1; Sof 3,14s y Zac 2,14 en 
himnos imperativos (sobre los imperativos 
en los himnos y sobre el género del «him- 
no imperativo», cf. Gunkel-Begrich 32ss; 
C. Westermann, Das Loben Goties in den 
Psalmen [*19681 98s; Criúsemann, loc. cif., 
19ss), en los que a) el imperativo es un 
femenino singular, b) la frase con Xi que 
sigue al imperativo contiene una alocución 
dirigida a los que se invita a exultar (en 
estos casos, Jerusalén/Sión), c) la temática 
hace referencia al culto -a la fecundidad, 
indujo a Crúsemann (loc. cif., 53ss) a su- 
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poner que dichos textos eran originalmente 
«una especie de oráculos de fecundidad» 
(loc. cit., 64) y que la terminología em- 
pleada en ellos procedía del culto de fe- 
cundidad (cf. también P, Humbert, Laetari 
et exultare dans le vocabulaire religienx de 
l'Ancien Testament, en Opuscules d'un bé- 
braisant [1958] 144). Crúsemann ha he- 
cho ver que es probable la relación de ran 
con el lenguaje del culto de fecundidad 
(cf. también lo que afirma C. Westermann 
respecto a —> g2l), pero debemos subrayar 
que ran aparece también con frecuencia 
fuera de estos contextos y, por tanto, no 
se puede afirmar de manera taxativa que 
rnn estuviera arraigado originaria y única- 


mente en el lenguaje del culto de fecun- 
didad. 


En algunas lamentaciones individua- 
les se ve con especial claridad que rrn 
es la respuesta jubilosa a una actuación, 
y aquí particularmente, a una actuación 
salvadora de Yahvé. Así, rnn se encuen- 
tra en la lamentación de la confesión 
de confianza o en el voto de alabanza: 
«Pero yo quiero cantar tu poder y exul- 
tar (rnn) por la mañana por tu bondad, 
porque tú has sido mi fortaleza y mi 
refugio en el día de mi angustia» (Sal 
59,17;. cf. también Sal 51,16; 63,8; 
71,23). rnn puede estar también en la 
súplica de una lamentación, cuando el 
que ora pide que aquellos que desean 
su justicia tengan motivo de exultar y 
alabar a Yahvé (Sal 35,27) o que aque- 
llos que confían en Yahvé exulten y se 
regocijen por él (Sal 5,12). 

- Pero rnn no designa solamente la 
exultación por el hecho de que Yahvé 
ha actuado para ayudar en una situación 
de peligro, sino también la alabanza 
jubilosa por la grandeza de Yahvé (Ís 
12,6), por sus obras (Sal 92,5), su jus- 
ticia (Sal 51,16; 145,7), su nombre (Sal 
89,13), o también porque viene a juzgar 
(Sal 96,12s = 1 Cr 16,33; Sal 98,85). 


- 5. En los textos de Qumrán están 
atestiguados tanto el verbo ran (1QS 
10,14.17; 10M 14,2.6; 1058b 2,25) co- 
mo el sustantivo 12h (1IQM 4,4; 12, 
13.15; 19,7; 10H 11,5.14.26); su uso 
es parecido al del AT. 

. En los LXX no hay una traducción 
unitaria de rnn. Sin embargo, el equi- 
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valente de rmn en los Salmos es casi 
exclusivamente kyahhudouat, Cuyo 
uso en el NT corresponde al de los 
LXX (cf. R. Bultmann, art. ¿ya hMudo- 
uo: ThW 1, 18-20). Fuera de los Sal- 
mos, sobre todo en el Déutero-Isaías, 
para traducir rnr se emplea con fre- 
cuencia súppatve (cf. R. Bultmann, 
art. edoppativw: ThW II, 770-773), que 
en el NI' puede designar muchas veces 
alegría profana, «ante todo la alegría 
del banquete» (R. Bultmann, loc. cit., 
772; cf. Lc 12,19; 16,19), pero también 
la alegría cultual (Hch 7,41) y la ale- 
gría escatológica (Ap 12,12; 18,20). 


R. FICKER 


ya re“ Prójimo 


1. También otras lenguas semíticas 
atestiguan correspondencias de re“, 
«compañero, amigo, prójimo»; del en- 
torno del AT, cf. el acádico riPu, feme- 
nino rútu (AH'w 9975); en ugarítico y 
(WUS N. 2521; UT N. 2339); en he- 
breo + (inscripción de Siloé = KAI 
N, 189, lín. 2.3.4); en arameo Y (Ah., 
lín. 113.222; DISO 281; según Leander 
77, ¿extranjerismo hebreo?); sobre los 
nombres personales, cf. Huffmon 260s; 
Gróndahl 178; F. L. Benz, Personal 
Names in tbe Phoenician and Punic 
Inscriptions (1972) 409s; Noth, IP 10. 
153s (no pertenece a este ámbito el 
nombre de mujer Raf; cf. H. Bruppa- 
cher, ThZ 22 [1966] 12-18; J. J. Stamm, 
FS Baumgartner [1967] 325s). 

El hebreo conoce, además de los sus- 
tantivos ré%, rea, mérer (BL 465), 
femeninos rea, raya, r“ gt, un verbo 
r'h YI gal, «entrar en relación con al- 
guien» (Job 24,21; Prov 13,20; 28,7; 
29,3; probablemente también Is 44,20; 
Os 12,2, cf. los comentarios); piel, «ha- 
cer de padrino (mére”)» (Jue 14,20; 
cf. A. van Selms, JNES 9 [1950] 65- 
75); hitpael, «hacer amistad» o simila- 
res (Prov 22,24). 


2. ré% aparece 187 X en el AT 
(incluido Job 6,14; excluidos 2 Sm 12, 


Prójimo 990 
11; Sal 139,2.17: re“ TIT, «intención, 
pensamiento», cf. Wagner N. 284; de 
ellas Prov 33 X, Dt y Jr cada uno 
21 Xx, Ex 20 x, Job 14 Xx, Zac y Sal 
cada uno 8 X, Gn y 1 Sm cada uno 
7 X). De los restantes sustantivos están 
atestiguados: ré2, 4 X (2 Sm 12,11; 
15,37; 16,16; 1 Re 4,5); mére*, 7 Xx 
(Gn 26,26; Jue 14,11.20; 15,2.6; 2 Sm 
3,8; Prov 19,7); rea 3X (Jue 11, 
370.38; Sal 45,15); raya, 9 Xx (sólo 
en Cant), y rt, 6 Xx (Ex 11,2; ls 
34,15.16; Jr 9,19; Zac 11,9; Est 1,19). 


3. re” posee un amplio arco de 
matices de significado (J. Fichtner, Der 
Begriff des «Náchsten» im AT: WuD 
N.EF. 4 [19551 23-52 = Gottes Weis- 
beit [19651 88-114; íd., ThW VI, 310- 
314). Sin que haya una delimitación 
rígida, se pueden distinguir 4) un uso 
más estricto, b) uno más amplio y c) uno 
pronominal; los significados un poco 
más específicos de los vocablos afines 
se insertan en este esquema. 


a) En una serie de textos, ré“ sig- 
nifica en sentido estricto «amigo (per- 
sonal), confidente, compañero, camara- 
da». Así, según Gn 38,12.20, Jirá el 
adulamita es el amigo de Judá; cf. Ex 
33,11, «cara a cara, como alguien habla 
con su amigo»; 2 Sm 16,17, «Absalón 
dijo a Jusay: ¿Ese es tu amor a tu ami- 
go? ¿Por qué no te has ido con él?»; 
cf., además, los amigos de Job (Job 2, 
11; 16,20; 19,21; 32,3; 35,4; 42,7.10) 
y textos como Ex 32,27; Dt 13,7; 2 Sm 
13,3; 1 Re 16,11; ls 3,5; Jr 9,3; 23, 
35; Mig 7,5; Sal 35,14; 88,19; 122,8; 
Job 17,5; Prov 17,17; 18,24; 19,6; 27, 
10. Ocasionalmente, ré se puede en- 
tender más en sentido sexual como 
«amante» (Jr 3,1; Os 3,1; Cant 5,16, 
paralelo: dod, «amado»; cf. raya, «ama- 
da», en Cant 1,9.15; 2,2.10.13; 4,1.7; 
5,2; 6,4; a excepción de 2,2, siempre 
en la forma alocutiva «amiga mía». 

No es raro que ré” aparezca en se- 
ries de conceptos de parentesco; por 
ejemplo, en Ex 32,27: «matad a todos, 
hermanos, amigos y parientes»; en Dt 
13,7: «si tu hermano carnal o tu hijo, 
o tu hija, o la mujer que se recuesta en 
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tu pecho, o tu amigo al que quieres 
como a tu propia vida, te quiere sedu- 
cir a escondidas»; 1 Re 16,11: «ni con- 
sanguíneos (g0”lim) ni amigos»; —> *4b, 
«hermano» (también Jr 9,3; 23,35; Sal 
35,14; 122,8; Prov 17,17; 27,10 y pas- 
sim); —qrb, 3d (qarob, «pariente»: 

Ex 32,27; Sal 15,3; 38,12 y passim); 
—> £!, 3d. 

Entre los sinónimos destaca "0heéb, 
«amigo» (cf., por ejemplo, Sal 38,12; 
88,19; Lam 1,2; Prov 14,20; > bb, 
111/1-3). Cuando "allúf significa «ami- 
- go personal» está muy cerca del sentido 
estricto de re” (Jr 3,4; 13,21; Mig 7,5, 
paralelo: ré*; Sal 55,14; Prov 2,17; 
16,28; 17,9). Como concepto opuesto 
hay que mencionar, ante todo, —>”0yéb, 
«enemigo» (junto a ré en Lam 1,2). 

Aun donde ré” se puede traducir por 
«compañero, camarada», no se subraya 
la pertenencia a un grupo más o menos 
cerrado (cf. 1 Re 20,35, sobre los dis- 
cípulos del profeta; Zac 3,8, sobre el 
grupo en torno al sumo sacerdote Jo- 
sué; méré” en Jue 14,11.20; 15,2.6, 
sobre los compañeros de la novía y los 
camaradas de fiesta de Sansón). Para 
este significado, cf. más bien haber, 
«socio» (Jue 20,11; Is 1,23; 44,11 y 
passim, en el AT 12 X; habbar, «so- 
- cio»: Job 40,30; Hrbéret, «compañera»: 
Mal 2,14; arameo bíblico h*bar, «com- 
pañero»: “Dn 2 ,13.17.18; habra, «com- 
pañera»: Dn 7 20), y el arameo bíblico 
kenát, «colega» (Esd 4,9.17.23; >, 3.6; 
6,6.13). 


Experimenta una evolución particular 
desde título honorífico a título de función 
la expresión «amigo del rey» (re ham- 
mélek, 1 Cr 27,33; rez hammélek, 1 Re 
4,53; cf. ree Dáwid en 2 Sm 15,37; 16, 16; 
cf. también mére< en Gn 26 26), que apa- 
rece en la época de David y Salomón y 
más tarde es sustituida por el nombre de 
- función y0'és, «consejero». Cf. sobre ello 
y sobre el supuesto modelo (egipcio), en- 
tre otros, R. de Vaux, RB 48 (1939) 403- 
405 = «Bible et Orient» (1967) 198-201; 
E. Bammel, ThLZ 77 (1952) 205-210; 
Fichtner, loc. cit., 93; A, van Selms, JNES 
16 (1957) 118- 123; De Vaux L 1885; 
H. Donner, Der «Freund des Kónigs»: 
ZAW 73 (1961) 269-277; A. Penna, 
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RivBibl 14 (1966) 459-466; Noth, BK. 
IX/1, 64s; S. Herrmann, Geschichte. Is- 
raels in atl. Zeit (1973) 229. 


b) Generalmente hay que entender 
re” en sentido amplio como «semejan- 
te, prójimo», con el que la relación 
precisa puede ser diversa según el con- 
texto, pero no es claramente percepti- 
ble en cada uno de los casos. Así, re“ 
puede ser un compatriota (Lv 19,16,. 
paralelo “ammim; 19,18, paralelo bene 
> “am; Dt 15,2, «no apremiará a su: 
prójimo y hermano»; cf. v. 3, «podrás. 
apremiar al extranjero»); pero también 
puede ser el vecino (Ex 11,2, re” y 
rut, referidos a los vecinos egipcios; 
Dt 19,14 y 27,17, sobre los vecinos. 
fronterizos; Proy a, 29, «el que vive 
confiado junto a ti»; 25,17). En la ma- 
yoría de los casos, incluso precisamente 
en los textos legales no se puede esta- 
blecer con certeza si ré” se refiere a 
los compatriotas o sencillamente a los 
semejantes a quienes se encuentra en la 
vida (Ex 20,16s = Dt 5,20s; Ex 21, 
14.35; 22,6ss; Ly 19,13; 20,10; Dt 19, 
5.11.14; 23,25s y passim; Prov 3,28. 
29; 6,1.3 y passim). Aunque de hecho 
suelen entrar en consideración sólo los 
compatriotas, re no se convirtió en 
término técnico para designar a los 
miembros del pueblo de Dios. 

Incluso en la acepción de «prójimo», 
re está unido con frecuencia a desig- 
naciones de parentesco (cf. sup., a), 
como *4h, que, por otra parte, puede 
emplearse también en sentido amplio 
para indicar a los no parientes (cf. Dt 
15,2; ls 41,6; Jr 23,35; 31,34; 34,17; 
Job 30,29, referido a animales). 

c) El contenido original de amistad 
y cercanía palidece en el frecuente sig- 
nificado pronominal «otro» (así, en Sm 
15,28: «Yahvé te arrebata hoy el reino 
de Israel y lo entrega a otro [/tre2kg] 
que es más digno que tú»; cf. 28,17 y 
Est 1,19, femenino r%4t; 2 Sm 12, 11, 
rez, en Prov 6,1, re” está incluso en 
paralelo con —> zár, «extraño»). De for- 
ma parecida a —>%% y —>"4hb (3d), 
13 y re” se emplean en múltiples ex- 
presiones para indicar la reciprocidad 
is lePel-reéeba, «unos a otros»: Gn 
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11,3; 43,33; Ex 18,7; Dt 19,11 y pas- 
sim; la misma expresión y otras sími- 
lares aparecen unas 70 X en el AT y 
3 X en la inscripción de Siloé, cf. sup., 
1; se aplica también a cosas inanima- 
«das, como ocutre en Gn 15,10: «y puso 
cada una de las partes frente a la otra»). 
Su correspondiente femenino es *$$d - 
reútab, «una... la otra» (todos los tex- 
tos con rf, menos Est 1,19; en ls 34, 


15.16 y Zac 11,9, se aplican también a 


:animales). 


4. a) Sólo en un texto re” se Jelena 
a Dios mismo: Job 16,21: «que él haga 
justicia al hombre que “disputa con Dios 
y zanje la situación entre el hombre y 
su ré%)»; aquí ré significa «amigo» 
(Fichtner, loc. cif., 92; cf. Fohrer, KAT 
XVI, 281.291s) o bien dinterlocutor 
(jurídico)» (Horst, BK XVI, 240.253s). 
Yahvé es comparado con un amigo sólo 
en Ex 33,11: «Yahvé hablaba con Moi- 
sés cara a cara, como se habla con un 
amigo». Con ello se pone de relieve la 
peculiaridad de la relación de Yahvé 
con Moisés (cf. Nm 12,6-8; Dt 34,10). 
Pero se trata de una excepción; fuera 
de este caso, la comparación no se apli- 
ca a Yahvé. 


- b) Yahvé interviene para que den- 
tro de la comunidad jurídica israelita se 
proteja el derecho del prójimo: Ex 20, 
16 = Dt 5,20, «no prestarás falso tes- 
timonio contra tu prójimo»; Ex 20,17 
(cf. Dt 5 2D «no codiciarás la casa de 
tu prójimo...»; Ex 21,35, «si un an 
acornea a pS de distinto dueño.. 

Lv 19,13, «no explotarás a tu prójimo 
ni lo despojarás...»; Dt 19,14, «no co- 
rrerás los linderos de he POS traza- 
dos por los mayores...»; 27,24, «mal- 
dito quien mate a pd a su pró- 
jimo». En estos y parecidos pasajes de 
los textos legales, ré“ designa al seme- 
jante, al vecino, a la persona con quien 
uno se encuentra, sin que esté jurídica- 
mente determinado con precisión el 
ámbito de aplicación del mandamiento, 
si bien en el contexto, sobre todo en el 
Deuteronomio y en la ley de santidad, 
de hecho no se supera el marco de la 
comunidad nacional (cf., sin embargo, 
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la extensión del mandamiento del amor 
de Lv 19,18. al forastero que vive en el 
país, v. 34). Sobre el mandamiento del 
amor al: prójimo en el AT, cf. amplia 
información en -—>”hb, 1v/ Te 

La injusticia contra el prójimo es ob- 
jeto de denuncia en los profetas; con 
el empleo de re”, especialmente en Jr 
y Ez (cf. Jr 5,8; 9,7; 22,13; 29,23; Ez 
18,6.11.15; 22,11.12; 33,26). El juicio 
inminente trastornará las saludables ins- 
tituciones humanas (cf. ls 3,5; Jr 9,35; 
19,9; Mig 7,5). 


- También en la sabiduría gnómica se 
recomienda vivamente un comporta- 
miento justo para con el prójimo (véa- 
se, entre otros, Prov 3,28.29; 6,29; 14, 
20. 21; 16,29; 26,19; Job 6,14, texto 
dudoso). 


Cc) La acusación profética de que ' 
Israel ha abandonado a Yahvé como 
una mujer (-—>”$%4, 4s) infiel y se ha 
entregado a otros amantes se expresa 
con el concepto ré* en Os 3,1 y Jr 3, 
1.20. La imagen del matrimonio, to- 
mada de la mitología cananea (Wolff, 
BK XIV/1, 155.41.53s), se aplica a la 
relación entre Yahvé e Israel, pero pre- 
cisamente para combatir la propensión 
de Israel al culto cananeo a Baal con su 
prostitución cultual. Es enteramente 
incomprensible que Israel rompa la fi- * 
delidad a Yahvé (Jr 3,20: «como una 
mujer es infiel a su amigo, así vosotros 
habéis sido infieles conmigo, casa de 
Israel») y se acerque a otros amigos 
(Jr 3,1: «pero tú te has entregado a 
muchos amantes»), mientras que Yahvé, 
a pesar de todo ello, comienza incesan- 
temente la relación con su pueblo (Os 
3,1: «vete otra vez, ama a una mujer 
amante de otro y adúltera, como Yahvé 
ama a los hijos de Israel, a pesar de que 
siguen a dioses ajenos.. >). 


5. Sobre la recepción del concepto 
en los LXX, en Qumrán, en el judaís- 
mo y en el NT, cf. Fichtner, loc. cit., 
104-114; J. Fichtner/ H. Greeven, ar- 
tículo Tmotov: ThW VI, 309- 316. El 
mandamiento del amor al prójimo de 
Lv 19,18, combinado con Dt 6,5, es 
recogido en Mt 22,34-40; Mc 12 ,28- 31; 
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Lc 10,25-28. Pero precisamente en Lu- 
cas queda muy claro que el prójimo en 
el NT no es idéntico al vecino o com- 
patriota, sino que incluye a todo hom- 
bre sin distinción de fe o nacionalidad. 
La antítesis del sermón del monte (Mt 
5,43-48) extiende la exigencia del amor 
al prójimo también a los enemigos. 


-J. KUHLEWEIN 


my rbh Pastar, apacentar 


1. rh (**y), «pastar, apacentar, cui- 
dar» (objeto: ganado; en sentido figu- 
rado, también hombres), está atestigua- 
do en la mayoría de las lenguas semíti- 
cas (Bergstr., Eirf. 189). Al qal pertene- 
ce el participio sustantivado r0'2, «pas- 
tor» (cf. el acádico ré4; ugarítico Yy, 
WUS N. 2522; fenicio y arameo: DISO 
281); son más escasas y en su mayotía 
están atestiguadas relativamente tarde 
las derivaciones 1%, «pasto»; mirE, 
«pasto, forraje», y mart, «pastizal». 


2. De r'b hay 168 casos documen- 
tados (incluido 2 Re 10,12, excluidos 
Is 44,20 y Os 12,2 con rh Il, «entrar 
en relación con», —> re), de ellos (se- 
gún Lis.) 83 X el sustantivado r0'2 y 
1 Xx el femenino róá, «pastora» (Gn 
29,9). Hay marcadas acumulaciones en 
los «capítulos de los pastores» de Ez 
34 (31 X; en el resto de Ez, sólo en 
37,24) y Zac 11 (10 de los 14 casos 
en Zac) con respecto a la distribución 
normal en Jr (27 X), Gn (23 x), ls 
(16 Xx), Sal (8 X), 1 Sm y Cant (cada 
uno 7 X). mir 2 está atestiguado 12 X 
(Ez 34: 4 Xx); mart, 10 X (Sal 4 Xx); 
rez, 1Xx (1 Re 5,3). 


3. Según el sujeto y el objeto, r“h 
se puede traducir de diversas maneras: 
a) cuando el sujeto son hombres: «lle- 
var (el ganado al pasto, hacer pastar, 
apacentar» (Gn 29,7; 30,31.36 y pas- 
sim); en forma absoluta, «ser pastor, 
cuidar» (sobre todo en participio; Gn 
37,2.13.16; 1 Sm 16,11 y passim); en 
sentido traslaticio, «cuidar (hombres) 
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= gobernar» (2 Sm 7,7 = 1 Cr 17,6; 
Jr 3,15 y passim); con sujeto personifi- 
cado, «alimentar, satisfacer» o simila- 
res (Os 9,2, era y lagar; Prov 10,21, 
los labios del piadoso), «gobernar» o 
similares (Jr 22,22, tormenta; Sal 49, 
15, la muerte); b) cuando el sujeto es 
ganado: «pastat» (Gn 41,2.18; Ex 34, 
3 y passim) «pacer» (Is 30,23); en sen- 
tido figurado y traslaticio, referido tam- 


_ bién a hombres (Is 14,30; 49,9), y 


luego en sentido un tanto peyorativo, 
«pacer = devastar» (Jr 2,16; Mig 3,5 
y passim); aquí la delimitación de este 
uso metafórico (por ejemplo, Prov 15, 
14, «pastar = tender a algo» o simila- 
res) frente a rh Il, «entrar en relación 
con alguien/algo», se debilita (Is 44, 
20, «pastar» ceniza; Os 12,2, «pastar» 
viento [?]). 

Entre los términos pertenecientes al 
campo semántico de rh para indicar los 
animales que pastan, el más frecuente 
es són ($97), «ganado menor (compues- 
to de ovejas y cabras)», que, por tazo- 


nes estilísticas, se suele traducir por 


«ovejas» (en el AT 274 X: Gn 63 Xx, 
Ez 29 X, 1 Sm 20 X; además, la for- 
ma intermedia són, 2 X); en conexión 
con r'b son más raros báqdr, «toros» 
(183 X, frecuentemente en series con 
son; Nm 50 Xx, 2 Cr 18 x, Gn 17 Xx, 
Lv, 1 Sm y 1 Re cada uno 12 X) o 
categorías particulares de animales (por 
ejemplo, toros en Ex 34,3; Jon 3,7 1 Cr 
27,29; vacas, en Gn 41,2.18; Is 11,7; 
ternero, en Is 27,10; cordero, en ls 65, 
25; cabrito, en Cant 1,8; asno, en Gn 
36,24; burras, en Job 1,14). La palabra 
más común para designar los animales 
sujetos al cuidado del pastor es “éder, 
«rebaño» (en el AT 39 X, de ellas 
10 x en Gn, 6 Xx en Jr, 5 X en Cant; 
junto a 7h, 1 Sm 17,34; Is 40,11; Jr 
6,3; 31,10; 51,23 y passim). 


Los verbos afines son más genéricos 
(> ¿mr, Jr 31,10) o más específicos; cf. los 
verbos de conducir, como xbb, nbg qal/ 
piel, bl piel (=> nbb, 3). Son en parte si- 
nónimos de ro“ las designaciones de ofí- 
cio bóoqer, «ganadero» (Am 7,14; véase 
H. J. Stoebe, WuD NE 5 [1957] 160-181), 
y noqed, «ganadero de ovejas» (2 Re 3,4; 
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Am 1,1; Wolff, BK XIV/2, 154; Rudolph, 
KAT XIII/2, 113s; S. Segert, ES Baum- 
gartner [1967] 279-283). Para indicar los 
pastizales, además de los derivados de +», 
se emplean Zar, «pasto» (Is 30,23; Sal 37, 
20; 65,14; en Is 14,30 se puede quizá 
conjeturar); náweE, «pasto», y más genéri- 
camente «lugar» (plural 1%0f; la mayoría 
«dde las veces en textos poéticos; en el AT 
45 Xx, de ellas Jr 14 x, Is 6 x, Sal 5X; 
cf. también námwá en Job 8,6; nayót, 6 x, 
en 1 Sm 19,18-23; 20,1, y el acádico na- 
wúm en los textos de Mari; cf, D. Edzard, 
ZA 53 [1959] 168-173; A. Malamat, JAOS 
82 [19621 146; M. Weiss, ThZ 23 [1967] 
16s); migras, «región de pastos (alrededor 
«de la ciudad)» (114 X, casi sólo en listas; 
Jos 58 x, 1 Cr 44 Xx; en Lis. hay que in- 
cluir Ez 36,5; además, migri$0t, «¿pas- 
tos?», en Ez 27,28; sobre el significado 
preciso de meigras, cf. L, Delekat, VT 14 
[1964] 13-23). | 


4. En una sociedad cuya economía 
se basa principalmente en la agricultura 
y la ganadería, el título de pastor se 
pudo transferir sin dificultad a Dios, al 
rey y a la autoridad en general (cf. so- 
bre el tema y sobre la imagen en el AT 
y en el antiguo Oriente, entre otros, 
Dalman, AuS VI, 146-287; J. Jeremias, 
ThW VI, 484-501; V. Hamp, Das Hir- 
tenmotiv im AT: ES Faulhaber [1949] 
7-20; J. G. Botterweck, Hirte und Her- 
de im AT und im alten Orient: ES 
Frings [19601 339-352; D. Miiller, Der 
gute Hirte. Ein Beitrag zur Geschichte 
ág. Bildrede: ZÁS 86 [1961] 126-144; 
Ph. de Robert, Le berger d'Israél 
[19681; 1. Seibert, Hirt-Herde-Kónig 
11969] sobre Mesopotamia). 

a) Yahvé es pastor, una imagen que 
encontró su formulación clásica en Sal 
23,1-4; cf. también Sal 28,9; 80,2; ade- 
más, Gn 48,15; 49,24; Is 40,11; Os 
4,16; Mig 7,14 (cf. Eichrodt 1, 354, 
en la palabra Hirte; J. de Fraine, L'as- 
pect religieux de la royauté israélite 
[19541 137; V. Maag, Der Hirte Is- 
raels: SThU 28 [1958] 2-28). De Gn 
49,24, donde r0z "£ben Y israel (so- 
bre el texto, cf. los comentarios y 
—> súr) está en paralelo con “bir Y a“- 
gob (—>”abbir, 4), se puede deducir 


que el título es muy antiguo y se re- 


monta incluso a la época de la religión 
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de los patriarcas. Cf. también indirec- 
tamente Is 63,11; Jr 13,17; 23,1-4; 
31,10; 50,19; Ez 34,118; Zac 9,16, tex- 
to corregido; Sal 68,8; 74,1; 77,21; 
78,52s; 79,13; 95,7; 100,3; 121,4, don- 
de se habla del pueblo como «rebaño» 
(éder) u «ovejas (de su pasto)» (sóx, 
mart), o donde aparece una termino- 
logía propia de estos conceptos. En mu- 
chos casos no hay duda de que la de- 
signación de Yahvé como pastor es una 
variante del título —> mélek, «rey». 
b) El rey como pastor establecido 
por la divinidad correspondiente está 
atestiguado con frecuencia en el Orien- 
te antiguo desde los tiempos más re- 
motos (cf. entre otros, S. Mowinckel, 
Psalmenstudien YI [1922] 306ss; 
C. J. Gadd, Ideas of Divine Rule in 
the Ancient East [1948] 38ss; De Frai- 
ne, loc. cif., índice, en la palabra pas- 
teur; K..-H. Bernhardt, Das Problem der 
altorientalischen Kónigsideologie im AT 


[1961] 68, nota 1; Seux 189 [nágidu?. 


243-250 [re2/rP41.356 [utullu1.441- 
445 [sumerio sipal). Enannatum I de 
Lagás (siglo xxv a. C.), Hammurabi de 
Babilonia (siglo xvirr a.C.) y Asurba- 
nipal de Asur (668-627) llevaron, entre 
otros, el título de pastor; en otros casos 
se convierte incluso en término técnico 
para designar al monarca divinizado y 
caracteriza a su portador como mani- 
festación del dios pastor Dumuzi/Tam- 
muz. En Mesopotamia, el título de pas- 
tor se refiere, por una parte, a las fun- 
ciones cultuales del rey como cabeza 
suprema del sacerdocio y mediador en- 
tre los dioses y el pueblo; por otra, el 
rey es pastor, porque reúne y protege 
a su pueblo, lo provee abundantemente 
de bienes materiales y vela por la jus- 
ticia. 

Estas ideas están ampliamente exten- 
didas también en Israel, si bien allí el 
rey, aunque tiene un papel importante 
en el culto del Estado, apenas es com- 
parable al de sus colegas mesopotámi- 
cos; en el gobierno profano, sus fun- 
ciones son muy parecidas; cf. 2 Sm 5,2 
= 1 Cr 11,2; 2 Sm 7,7 = 2 Cr 17,6; 
Sal 78,71s; sobre el rey prometido: Jr 
23,4; Ez 34,235; 37,24; Mig 5,3. Aquí 
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llama la atención (Jeremias, loc. cit., 
486s) que el título de pastor no esté 
directamente atestiguado en Israel para 
ninguno de los reyes conocidos. 

c) Incluso los dirigentes del pueblo 
llevan aveces el título de pastor: Jr 2, 


8; 3,15; 10,21; 22,22; 23,15; 25,34-36; 


Ez 34,2ss; Zac 10,3; 11,4ss; 13,7 (véa- 
se M. Sabo, Sacharja 9-14 [19691 215. 
2375.278s). Isaías lo aplica a Ciro. Se 
trata, pues, al parecer, de un uso lími- 
tado sobre todo a la época del exilio. 
Como dignatarios de Israel, también 
ellos están con frecuencia sometidos 
al juicio y en el futuro serán sustituidos 
por pastores «verdaderos». 


5. En los LXX, nuestro grupo de 
palabras se traduce principalmente por 
vép.ev/voudy y Touuaivev/ToLunv, 
etcétera. Sobre el uso de los conceptos 
en el NT y en su entorno, véase 
J. G. S. S. Thompson, The Shepberd- 
Ruler Concept in the OT and its Ap- 
plication to the NT: «Scottish Journal 
of Theology», 8 (1955) 406-418; J. Je- 
remias, art. moy: ThHW VI, 484-501; 
E. Beyreuther, art. Hirte: ThBNT II, 
697-701. 


J. A. SoGGIN 


yya +“ Ser malo 


1. A diferencia de —>Hf0b, «bue- 
no»; rá, «malo, malvado», y la raíz 
verbal correspondiente +“ no pertene- 
cen al semítico común. El adjetivo apa- 
rece en acádico (raggu, «malvado, ma- 
lo», AHw 942; en otros casos, lemnu 
y sénu) y fenicio (Kar. 1, 15, «hombres 
malos»; sustantivado, 1, 9, «todo lo 
malo»; III, 17, «por maldad», cf. KAI 
N. 26; DISO 281), pero falta comple- 
tamente en arameo (sobre Ah. 113, 
cf. DISO 281, y P. Grelot, Documents 
araméens d'Egypte [19721 439; — re”, 
1), donde se emplea con este significado 
la raíz P$ (DISO 31s; arameo bíblico 
bs qal, «ser malo»: Dn 6,15; adjetivo 
b*$ > bis, «malvado», Esd 4,12; véa- 
se KBL 1056a). 
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Son dudosas la existencia de la raíz y“ 
en ugarítico (WUS N. 2523; opinión con- 
traría, UT N. 2606) y la relación etimoló- 
gica, supuesta a veces, con el árabe raá, 
«gentuza» (Vollers, según GB 768a). Es 
inaceptable una relación con —> re“ (con- 
tra la opinión de W, L. Duliére, FS Alt- 
heim 11 [1970] 1-26). 

En el AT el verbo se encuentra en 
gal, nifal (Prov 11,15, «ser tratado 
mal»; 13,20, «hacerse malo») y hifil 
(«obrar mal, actuar mal, hacer mal», 
muchas veces con el participio sustan- 
tivado «malhechor»). Como sustantivos 
aparecen ro”, «maldad» (abstracto qutl 
de ra, BL 455), y mera, «mal» (sólo 
en Dn 11,27); además, ra", «malvado», 
con frecuencia sustantivado: ra* y el 
femenino r44, «mal, desgracia». 


2. Estadística: si las formas ambi- 
guas se adscriben a +“ gal o ra y ráa, 
siguiendo a Lis., resultan las cifras si- 
guientes (Mand. incluye Nm. 11,10; 22, 
34; Jos 24,15; 2 Sm 19,8 y Jr 40,4 en 
qal en vez de en ra; además, Jr 11,16 
[texto dudoso], en y“ TI, «romper»): 
y“ gal, 24 X; nifal, 2 x; hifil, 68 x 
(incluido el participio; Sal 14 Xx, Jr 
11Xx, ls 8X); mera, 1X; ro, 
19 X (de ellas Jr 11 Xx); ra, 356 x 
(Prov 47 X, Jr y Sal cada uno 33 X, 
Dt 28 x, Gn y 2 Re cada uno 26 X, 
Ez y Ecl cada uno 17 X, Ez 16 X, 
1 Re 15 X, Is y 2 Cr cada uno 14 X), 
y ra 311 x (Jr 90 xXx, Sal 31 x, 
Prov 21 Xx, 1 Sm 20 Xx, Ecl 14 Xx). 
Así, pues, de los 781 casos de la raíz 
146 pertenecen a Jr, otros 80 a Sal y 
75 a Prov. 


3-4. Mientras el castellano distin- 
gue, al menos aproximativamente, dos 
aspectos de lo que no es bueno con los 
conceptos «malo» y «malvado», el he- 
breo los unifica en una sola palabra. 
Las dos ideas, en el fondo muy distintas, 
se mantienen unidas, al menos inicial- 
mente, porque ra” no se refiere, ante 
todo, al «mal en sí», sino a una refe- 
rencia vital que permite conocer el ma- 
tiz de significado correspondiente (en 
Dt 30,15 se equiparan ra* y «muerte», 
tob y «vida»; cf. también Mig 3,2). Por 
ello se distingue entre t0b y rá” (2 Sm 
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14,17; 19,36; 1 Re 3,9; Is 7,15) y es 
peligroso llamar to0b a lo que es ra* (por 
ejemplo, Is 5,20; sobre las cuestiones 
subyacentes al «conocimiento del bien 
y del mal» [Gn 2,9.17], cf. —> tob, 3e). 
Hay otros dos aspectos del mal que en 
hebreo no se distinguen terminológica- 
mente: la «desgracia», vivida más pa- 
sivamente, y la «maldad», concebida 
más como acción. Aquí influye también 
la «concepción sintética de la vida» y 
el énfasis que se pone en la conexión 
entre el obrar y sus consecuencias (véa- 
se especialmente sobre ra”, K. H. Fahl- 
gren, en K. Koch, Usz das Prinzip der 
Vergeltung in Religion und Recht des 
AT [19721 122-126). | 

A continuación —sin establecer una 
distinción de principio entre el uso 
profano y el teológico— se tratan: a) ra* 
(y r* qal) en juicios y decisiones; b) ra/ 
rá'g como «desgracia» o similares; c) co- 
mo «maldad, mala acción» o similares; 
d) el uso de r* hifil. 

a) En comparación con ¿0b, es mu- 
cho menos frecuente la mención de al- 
guien para quien (12) algo es ra"; falta 
completamente en los libros sapiencia- 
les, pero es rara también en los otros 
(por ejemplo, 2 Sm 19,8) y, en princi- 
pio, tiene diversos matices debido a 
que se trata de formas verbales (por 
ejemplo, 2 Sm 20,6; Neh 13,8). Preci- 
samente para la Sabiduría es esencial 
preguntar por aquello que es provecho- 
so y no por lo contrario (cf. también 
Am 5,14). Falta también un min com- 
parativo en sentido sapiencial (quizá es 
una excepción 2 Sm 19,8). No es que 
una cosa no sea peor, menos favorable 
que otra, sino que uno actúa peor que 
otro (por ejemplo, qal, 2 Sm 20,6; hi- 
fil, 1 Re 16,25; Jr 7,26; 16,12) o se 
trata a uno peor que a otro (por ejem- 
plo, Gn 19,9, hifil). 

Pero esto no impide que la palabra 
rá" incluya, por su naturaleza, un juicio 
o una decisión. Por ello es frecuente la 
afirmación de que algo es malo a juicio 
(bene, — “yin, 3c) de alguien, sobre 
todo con verbos (Gn 21,11.12; 38,10; 
48,17; Nm 11,10; 22,34; Jos 24,15; 
1 Sm 8,6; 18,8; 2 Sm 11,25.27; Is 59, 
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15; Jr 40,4; Prov 24,18; 1 Cr 21,7), 
pero también con el adjetivo ra, ya se 
haga una referencia personal (por ejem- 
plo, Gn 38,7) o impersonal (ra* indeter- 
minado remite a algo no acontecido 
que podría suscitar escándalo, 1 Sm 29, 
7; rat determinado para indicar lo des- 
favorable ya hecho y conocido, 1 Sm 
15,19; 2 Sm 12,9). 

El significado de r* qal/ra* en estas 
expresiones depende de la persona y 
de los medios del que juzga. Si no pue- 
de cambiar lo que le parece malo, la 
traducción adecuada del verbo es «estar 
disgustado» (por ejemplo, Gn 21,12; 
Nm 11,10; 1 Sm 8,6). Pero si el juicio 
contiene una decisión que implica una 
posibilidad de cambio, habrá que tra- 
duciír «escandalizarse, rechazar como 
enojoso» (por ejemplo, Jos 24,15; Jr 
40,4). El adjetivo ra* puede ser neutral, 
sin matiz ético (Gn 28,8; Ex 21,8); en 
principio, su alcance no va necesaria- 
mente más allá de que algo parece in- 
adecuado (1 Sm 29,7). Si, en cambio, 
es Yahvé el que juzga (por ejemplo, 1s 
65,12; 66,4; Sal 51,6), ra" adquiere, de- 
bido a ello, el carácter de mal objetivo, 
de pecado, que hay que rechazar y cas- 
tigar, puesto que el juicio de Dios es la 
norma última e incluye en sí mismo po- 
sibilidades ilimitadas de castigo (inde- 
pendientemente de las interpretaciones 
que se hayan hecho de Gn 38,7 = 1 Cr 
2,3, el tenor de conjunto excluye ahora 
cualquier idea de arbitrariedad). Esto 
constituye el trasfondo de la conocida 
fórmula, típicamente deuteronomista, 
—> “Sh hára beene Yhwh, «hacer lo 
que es malo a juicio de Yahvé» (Nm 
32,13; Dt 4,25; 9,18; 17,2; 31,29; Jue 
2,11; 3,7.12; 4,1; 6,1; 10,6; 13,1; 1 Sm 
15,19; 2 Sm 12,9; 1 Re 11,6; 14,22 
y otras 20 X en los libros de los Reyes 
junto a los textos paralelos correspon- 
dientes de las Crónicas, siempre en la 
calificación deuteronomista del gobier- 
no del rey respectivo de Israel o de 
Judá; fuera de los libros históricos: Jr 
32,30; 52,2; Is 65,12; 66,4; Sal 51,6). 


Es de notar que no aparece una fórmu- 
la correspondiente con ¿ob; en lugar de 
ello se encuentra —> yasar (3b-4). La fórmu- 
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la con ra* es, en cierto sentido, rígida; con 
ra" se afirma ya algo absoluto (cf. Jr 18, 
10 K, ra), lo que hace propiamente in- 
necesarias tanto la determinación por me- 
dio de bene Y bwh como la de aquello en 
que consiste el rat (cf., por ejemplo, Dt 9, 
18; 17,2; Jue 2,11; 3,7 frente a Jue 15, 1 
y passim). | 


DY ra bio ra [rá sustan- 
tivado tienen la a amplitud de 
significado que en los casos restantes 
(cf., por. ejemplo, Dt 23,10, «guárdate 
de todo lo inconveniente»; Mal 1,8, 
«ya no tiene importancia»; 1 Re 22,8 
= 2 Cr 18,7, «sólo lo desfavorable»; 
en cambio, en Jr 2,19, «muy malvado»). 
En conjunto, el sentido de ra" se dife- 
rencia según que la afirmación sea más 
bien activa o pasiva, es decir, según que 
aparezca en primer plano la experiencia 
del que sufre el r4* o la del que lo co- 
mete. 


En el primer caso, r4*/r4'a significa 
«desgracia, ruina, malestar» en el sen- 
tido más amplio. “Las enfermedades son 
graves (por ejemplo, Dt 7,15; 28,35; 
Job 2,7; Ecl 6,2; 2 Cr 21 19), una re- 
prensión es dolorosa (Prov 15,10; véa- 
se Ez 14,21), un destino es lancinante 
(Ecl 9,3), una actuación aparece sin sen- 
tido (Ecl 2,17), un negocio es malo 
(Prov 20,14; Ecl 1,13; 4,8; 5,13), las 
armas son siniestras (Is 32, 7; Ez 5,16; 
Sal 144,10), los animales salvajes son 
amenazadores (Gn 37,20.33; Lv 26,6; 
Ez 5,17; 14,21 y passim). Á este grupo 
pertenecen también los mensajeros si- 
niestros (Sal 78,49) y el mensaje fatí- 
dico (Jr 49,23). Una tierra es estéril 
(Nm 20,5), el agua es malsana (2 Re 
2,19; cf. 4,41). Constituyen un grupo 
aparte las indicaciones de calidad for- 
madas con ra": animales o frutos tienen 
una mancha y pierden valor (por ejem- 
plo, Gn 41,3s.19s; Lv 27,10ss; Jr 24, 
2.3.8, los higos malos). El aspecto pue- 
de ser malo (Gn 41,21, referido a ani- 
males; pero también a hombres: Gn 
40,7; Neh 2 2). Finalmente, hay que 
mencionar aquí los días aciagos (Gn 47, 
9; Prov 15,15), por no hablar de los 
días y del tiempo fatídicos (Am 5,13; 
6,3; en expresión constructa con —> y0m 
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[3d1: Jr 17,17.18; 51,2; Sal 27,5; An 
2; Prov 164; cf. Ed 7 14). 

Si ra/ráá adquiere aquí su matiz 
semántico concreto por su referencia 
respectiva, el sentido del sustantivo em- 
pleado en forma absoluta es más gené- 
rico y, debido a ello, también más difí- 
cil de precisar. Se puede ver cierta di- 
ferencia según que la afirmación preste 
o no atención a la persona que causa 
este ra. En el segundo caso, el signifi- 
cado más débil es «disgusto, sufrimien- 
to» (por ejemplo, Gn 44,34; Sof 3,15; 
con rd a: Gn 44,29; Jon 4, 6; Ecl 11, 
10); el sentido “ordinario, “edesgracia, 
necesidad» (por ejemplo, Gn 48,16; Sal 
10,6; 23,4; 121,7; Job 5,19; Prov 5, 
14; 12, 21 y passim; con rá'd, por ejem- 
plo, 1Sm6 39, donde precisamente está 
en cuestión si se trata de un castigo de 
Dios o simplemente de una desgracia; 
2 Re 14,10; Jr 15,11; 38,4; Zac 1,15; 
Job 2,11; Prov 17,20; 24,16; Neh 1,3; 
2 17). Cuando el fin de esta desgracia 
está cerca, hay que pensar en «desas- 
tre» (por “ejemplo, Gn 19,19; Jue 20, 
34; 1 Sm 25,17; las tres veces +44). 
Poo. en la mayoría de los casos el ra 
es causado por alguien, ya sea que se 
mencione expresamente o que, al me- 
nos, se pueda conocer con claridad (por 
ejemplo, Gn 31,29a: Labán; Jr 39,12; 
Ez 11,2; Sal 56.6; Prov 13, 17; 21,12; 
Ecl 8,9 y passim). En este caso, tras ras 
está la idea de una desgracia provocada 
o de la situación de infortunio derivada 
de ella. Un hombre puede causarse a sí 
mismo esta desgracia por su comporta- 
miento (Jr 7,6; 25,7). Pero aquí es muy 
difícil establecer una delimitación pre- 
cisa. Si se tiene en cuenta el esquema 
de interpretación —sin duda un poco 
elemental, pero suficiente— de que el 
mal que uno hace se convierte en des- 
gracia para otro, la idea se desplaza, 
según se acentúe el autor o la víctima 
de su obra. Son numerosos los textos 
en los que se puede pensar en ambas 
posibilidades (por ejemplo, 1 Sm 20, 
7.9.13; 23,9; 24,10; 2 Re 21,12; 22,16; 
Est 7, 7; 8 3). También es difícil preci- 
sar en las formas con sufijo si se trata 
de un genitivo subjetivo («mi desgra- 
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cia») o de un genitivo objetivo («el mal 
planeado contra mí»; cf. sobre ello, en- 
tre otros, Nm 11, 15; Jr 2,27.28; 11, 
12.14; 43, 16; Abd 13; Ed 5 12). La 
misma dificultad existe cuando 744 va 
unido a ->r“bh, espíritu» (Jue 9,23; 
1 Sm 16,14.15.16.23; ¿se trata de un 
espíritu que causa el mal o de un espí- 
ritu cuya consecuencia es la desgracia?). 


- El femenino plural rot en la acepción 
de «tribulaciones, sufrimiento» aparece en 
Dt 31,17.21; 32,23; Sal 34,20; 40,13; 71, 
20; 88,4; es, pues, relativamente raro (véa- 
se inf. 3 4c). C Cf. también en este contexto 
ya nifal, «pasarlo mal» (Prov 11 15; 13 20). 


Por lo dicho. hasta ahora, tiene que 
producirse una tensión cuando es el 
mismo Yahvé quien produce ra* (Is 31, 
2; 45,7, «yo que doy salvación y creo 
desgracia») o r44 (así en la mayoría de 
los textos), porque, por una parte, él es 
el centro de la afirmación, y por otra, 
no puede hacer nada malo, propiamente 
ni siquiera causar daño en sentido pro- 
pio (cf. Jr 29,11). Esta concepción, si 
bien es rara en textos. anteriores a los 
profetas, aparece en pasajes antiguos 
(por ejemplo, Jue 2,15; 1 Re 9,9; 2 Re 
22,20) que ciertamente no tienen influ- 
jo deuteronomista (cf. la expresión 
«Yahvé se arrepiente del daño», Ex 32, 
12.14; 2 Sm 24,16 =.1 Cr 21 15; tam- 
bién Tr 18,8; 26,3. 13, 19; 42, 10; J1 2, 
13; Jon 3, 10; 4,2; > nbm, 4a; en sen- 
tido contrario, por ejemplo, Ex 32,12; 
Dt 29,20; 31,29; Job 42,11). Tienen 
especial importancia 2 Sm 17,14; 1 Re 
21,29; 2 Re 6,33. Aquí encontramos la 
fe en el poder. universal del Dios de 
Israel, que, aun existiendo desde anti- 
guo, se expresa plenamente hacia la 
época de Jeremías (Jr 16,10; 18,8; 19, 
15 y passim; Ez 6,10; 7 S; 14, 22; tam- 
bién Mig 2,3; cf. ls 45 2) Hay que 
señalar que el verbo “Sh, «hacer», fre- 
cuente con sujeto humano (cf. ¿xf., c), 
sólo aparece en Jr 18,8; 26,3; 42,10; 
Ez 6,10; es mucho más frecuente boó” 
gal, «venir» (Ez 7,5), y hifil, «llevar» 
(por ejemplo, Jr 19,5; 32,42; 35,17; 
36,31 y passim; también 1 Re 9,9; 21, 
21.29; 2 Re 21,12; 2216.20; Ez 14, 
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22; Job 42,11). Si se tiene en cuenta 
que generalmente se trata de la forma 
determinada del sustantivo y que en 
este contexto se encuentran los verbos 
=> h3b, «proyectar» (Mig 2,3; Jr 18,8; 
26,3) o (junto a otros); dbr piel, «anun- 
ciar, amenazar» (Jr 16,10; 19,15; 26, 
13.19; 40,2; Jon 3,10; cf. Jos 23,15), 
no hay duda de que aquí se trata de una 
actuación punitiva que excluye tanto la 
arbitrariedad como la casualidad y de 
que la desgracia significa la revocación 
de un orden salvífico otorgado gratuita- 
mente (cf. Is 45,7). 


c) El caso es distinto cuando el que 
obra ra/rd4 es un hombre. Entonces 
ra" designa el mal activo, generalmente 
en el sentido amplio de maldad. En este 
caso, la actividad del hombre se puede 
caracterizar de diversas maneras; se 
hace, sobre todo, por medio de expre- 
siones de obrar en el sentido más am- 
plio (> “$b, «hacer»/mar$2, «obra»: 
Is 56,2; Mal 2,17; Sal 34,17; Prov 2, 
14; Ed 4,17; 8,11, 12; Neb 9,28; 2 Cr 
33 9; cf. la fórmula deuteronomista Sh 
bára beené Y hwb, cf. sup., a; —> pl, 
«hacer»: Mig 2,1; —>gml, «causar»: 
Sal 7,5; Prov dl 12; brí, «preparar»: 
Prov 6, 14; 12 20; 14, 22; cf. también 
la expresión poa matlálim, «maldad de 
las acciones»: Dt 28,20; Is 1,16; Jr 
4,4; 21,12 y passim; Os 9,15; Sal 28,4; 
cf. 1 Sm 25,3) o de meditar, hablar y 
pretender (Gn 8,21, cf. Ecl 9,3; Ez 11, 
2; Os 7,15; Sal A16; 109, 20; Prov 
15, 26 y otros más). 

Como ya indica la orina masculina, 
este ra' se concibe como una realidad 
concreta, efectiva, aun cuando rara vez 
es objeto de mayor precisión (por ejem- 
plo, Mig 2,15; Prov 1,16). En todo caso, 
el mal se ve en su doble relación: el 
mal contra el hombre significa, al mis- 
mo tiempo, mal contra Dios (por ejem- 
plo, 1s 11,9; Mal 2,17; Sal 97,10). 
También es difícil establecer una clara 
generalización del sentido de la forma 
abstracta femenina rada; a lo sumo se 
podrían mencionar Jr 26,19b y 44,7 
(«gran maldad»), Is 57,1 («porque rei- 
na la maldad, el justo es arrebatado»), 
quizá también Sal 50,19; 52,3; Prov 
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16,30. Las expresiones verbales son mu- 
chas veces las mismas: hacer, idear, re- 
tribuir (por ejemplo, Gn 26,29; 44,4; 
50,17.20; Sal 15,3; 35,12; 38, 21; Prov 
3 29; Neh 6,2 y otros más). Incluso 
cuando rad determinado no designa la 
desgracia o al menos es ambivalente 
(cf. sup., b), el mal no debe reducirse 
por medio de una abstracción a su de- 
nominador propio, sino que la mayoría 
de las veces está determinado muy con- 
cretamente por el contexto (por ejem- 
plo, Gn 39,9; 50,15; Jue 20,3.12; 2 Sm 
3,39). Esta determinación real permite 


la expresión «pagar el mal con el bien ' 


(o a la inversa)», o sea, poner acción 
contra acción (por ej jemplo, Gn 44,4; 
1 Sm 24,18; Jr 18,20; Sal 35,12; 38, 
21; Prov 17, 13, en todos los casos con 
ra). Por eso el mal puede ser «extir- 
pado» (br piel: Dt 13,6; 17,7.12;.-19, 
19 y passim, con ra; Jue 20,13, con 
rd'a; sobre la fórmula «deberás extirpar 
el mal de en medio de ti» y su origen, 
cf. J. L'Hour, Bibl 44 [1963] 1-28; 
R. P. Merendino, Das din. Gesetz 
[1969] especialmente 336-345). Se con- 
cibe decididamente como algo espacial 


de lo que es posible apartarse (sr 


méra, Sal 34,15 y passim, cf. los textos 
en —> súr, 4a; cf. también Is 59,15 y 
las expresiones de otro carácter en 1 Sm 
25,39; Is 59,7; Jr 4,14; 9,2; 18,8; 23, 
10; Prov 1 16). 


Cuando ra* como adictivo se refiere 
a un hombre (pueblo, grupo), designa 
siempre al malo, nunca al desventurado 
o afligido (Sal 5,5; 7,10; 140,12; Prov 
11,21; 12,13 y passim). Esto vale espe- 
cialmente para los plurales (Gn 13,13; 
Jr 6,29; 12,14; 15,21; Ez 30,12; Prov 
4,14; 12,12: 14,19; dé. Ez 7,24, «los 
peores pueblos»; sorprendentemente 
este plural no aparece en los Salmos 
[78,49 se refiere a poderes demonía- 
cos]). Lo mismo vale para todo aquello 
que pertenece al hombre malo (sus ac- 
ciones: 2 Re 17,11; Esd 9,13; Neh 9, 
35 y passim; sus caminos: 2 Re 17,13; 
Ez 20,44; 33,11; 36,31; Zac 1,4; 2 Cr 
7,14 y passim; cf. también — Sem ra, 
«maledicencia»: Dt 22,14.19; Neh 
6,13). | 
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El femenino plural absoluto r4*0f designa. 
en la mayoría de los casos las malas accio- 
nes concretas, los delitos (por ejemplo, Jr 
2,13; 3,4; 44.9; Ez 6,9; 20,43; Os 7,1; Sal 
55, 16; 141 y Prov 15, 28 y passim; sobre 
el significado, más raro, de «tribulaciones, 
sufrimientos», Cf. s4p., b). 


d) r“ hifil tiene el significado gené- 
rico de «tratar mal, crear dificultades a 
alguien, causar daño». La dimensión en 
que esto tiene lugar es diversa según los 
condicionamientos de la situación. Se 
trata, ante todo, de un ámbito relativa- 
mente limitado de relaciones humanas, 
que son perceptibles cuando +“ hifil lle- 
va un objeto (Nm 16,15, cf. la concre- 
tización en 1 Sm 12 3; Dt 26,6; 1 Sm 
25,34; con preposición: «causar un su- 
frimiento a alguien», 1 Sm 26,21; Sal 
105,15 = 1 Cr 16,22; «perjudicar, ha- 
cer daño a alguien», Gn 31,7; Nm 20, 
15 y passim). No siempre se supone 
mala intención (por ejemplo, Gn 43.6). 
Uno puede perjudicarse a sí mismo. (Sal 
15,4; 37,8). La expresión «jugar una 
mala pasada» (Gn 19,9) caracteriza una 
especial ausencia de responsabilidad. 
Cuando el objeto es una cosa, el signi- 
ficado es «destruir, aniquilar» (Sal 
74,3). 

En algunos textos el verbo tiene di- 
recta O indirectamente sentido modal 
para caracterizar otra acción como mala 
(Gn 44,55; 1 Re 14,9; Jr 16,12; 38,9; 
Mig 3,4). 

Rara vez .se sl en estos casos 
el trasfondo de referencia. Normalmen- 
te el sentido está determinado por: la 
exigencia vital del otro. Cuanto más 
genérico y absoluto es el empleo del 
concepto, tanto más claramente el 
obrar se mide por el derecho. emanado 
de Dios y válido ante él (por ejemplo, 
Gn 19,7; Jue 19,23; 1 Sm 12,25; ls 
1,16; Jr 4,22; 7,26; 13,23; 16,12; 38, 
9). Prov 4116; 24,8 parecen estar más 
orientados a normas éticas como táles. 


Mientras que las formas hifil dismi- 
nuyen en Sal, el participio plural m*- 
ro im, «malhechores», aparece con rela- 
tiva frecuencia (9 Xx; además, Is 1,4; 
14,20; 31,2; Jr 20,13; 23,14; Job 8, 
20; Prov 17,4; 24,19; en Is 9,16 se 
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encuentra el singular mera). Aparece 
desde un principio como expresión fija, 
cuyo contenido está determinado unas 


veces por la oposición a los que perse- 


“veran en Dios (Sal 37,9) y otras por el 
paralelismo con los r*4 12, «malvados» 
(Sal 26,5; 37,9s; Prov 24,19); los pole 
wen, «malhechores» (Is 31,2; Sal 
64,3), o los “ose “awlá, «inicuos» (Sal 
37,1). Los textos sapienciales piensan, 
sobre todo, en el éxito efímero de los 
malvados, por los que no hay que exas- 
perarse (Sal 37,1; Prov 24,19; también 
Prov 17,4). En cambio, los salmos de 
lamentación hablan de la turba de los 
mtreim (Sal 22,17; 26,5; 64,3), con lo 
«que éstos se convierten en una especie 
de instrumento de los amenazantes po- 
deres del caos. Se les ve de modo más 
«concreto cuando se habla de su ralea 
(Is 1,4; 14,20) o de su mano (Jr 20, 
13; 23,14; Job 8,20). 

Yahvé es sujeto de +“ hifil en doce 
textos (Ex 5,22; Nm 11,11; Jos 24, 
20; 1 Sm 17,20; Jr 25,6.29; 31,28; Mig 
4,6; Sof 1,12; Zac 8,14; Sal 44,3; Rut 
1,21; además, Is 41,23 y Jr 10,5, con 
los dioses como sujeto). Hay que seña- 
lar la naturalidad teológica con que se 
«afirma que Yahvé causa sufrimiento, sin 
que se piense explícitamente que se tra- 
ta de un castigo (por ejemplo, Rut 1, 
21; tampoco Mig 4,6 va más allá de 
«causar dolor», ni Nim 11,11 más allá 
de «crear dificultades»). Se puede in- 
cluso reprochar a Yahvé no sólo que 
causa sufrimiento al hombre, sino tam- 
bién que, al hacerlo, actúa injustamente 
con él (por ejemplo, Ex 5,22; Nm 11, 
11; 1 Re 17,20). En la misma línea 
está, sin duda, la opinión contraria de 
los impíos en el sentido de que de Yah- 
vé no sé puede esperar ni perjuicio ni 
protección, o sea, ni daño ni provecho; 
con lo que se le niega todo poder de 
manifestar su divinidad (Sof 1,12; véa- 
se también Is 41,23 y Jr 10,5, referidos 
a los ídolos). Se oponen directamente 
a ello textos como Sal 44,3 y, sobre 
todo, Jos 24,20. Los pasajes que ha- 
blan de una actuación punitiva de Dios 
perceptible y, en el fondo, también re- 
conocida son raros y se limitan princi- 


No97 7p Sanar 


1010 


palmente a. textos proféticos (Jr 25,6. 
29; 31,28; Zac 8,14). 

5. Sobre r“/ra" y sus equivalentes 
en los LXX, en el judaísmo y en el NT, 
cf. W. Grundmamn, art. xarxós: ThW 
III, 470-487; G. Harder, art. movnpóc: 
ThW VI, 546-566. AA | 
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1. El semítico meridional conoce la 
raíz rp” (árabe y etiópico »f') con el 
significado de «reparar, arreglar, coser» 
(Wehr 314b, Dillmann 320, Conti Ros- 
sini 2435), que podría expresar el sen- 
tido original de la palabra. El signifi- 
cado «curar», que se encuentra en el 
púnico-fenicio y arameo imperial (DISO 
282; cf. LS 740b) se deriva, desde lue- 
go, de él, y de acuerdo con la evolución 
de la actividad médica, se refiere a las 
intervenciones quirúrgicas. En acádico 
no se encuentra el radical más que en 
nombres personales (AHw 956a; ripá- 
tu, «curación», en EA 269, 17, es ex- 
tranjerismo cananeo, AHw 987b); la 
palabra asá, frecuente allí para «médi- 
co», está tomada del sumerio (AHw 
76b: «experto en aguas»; formas deri- 
vadas de ella sustituyen en arameo a 
rp”, cf. HAL 71a; LS 31s; sobre el ára- 
be y etiópico, cf. Fraenkel 261). No 
está claro hasta qué punto existe una 
relación entre rp”, «sanar», y el hebreo 
refPim, «espíritus de los muertos» (Is 
14,9; 26,14.19; Sal 88,11; Job 26,5; 
Prov 2,18; 9,18; 21,16; púnico-fenicio: 


DISO 282; ugarítico: UT N. 2346); 


sobre el problema de los refaím (vete- 
rotestamentarios y) ugaríticos, véanse 
H. Gese, Die Religionen Altsyriens... 
(1970) 90-92, con bibl.; H.-P. Miller, 
UF 1 (1969) 90; A. van Selms, UF 2 
(1970) 3675; P. J. van Zijl, Baal (1972) 
281. 


En el AT el verbo se encuentra en 
gal (con el participio sustantivado rofe, 
«médico»), nifal (pasivo), piel (cf. Jen- 
ni, HP 139.144) y hitpael («hacerse cu- 
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rar»); a ello se añaden los sustantivos 
refiPa, «curación» (sólo plural); riPat, 
«curación» (Prov 3,8; cf. G. R. Driver, 


Bibl 32 [19511 175; Gemser, HAT 


16,26), y marpé, «curación». Sobre el 
uso de la raíz en una serie de nombres 
propios (entre ellos Refrel, 1 Cr 26,7, 
cf. en Tob 3,16 y 12,15 el nombre an- 
gélico Papamk; como nombre de lu- 
gar, Yirp*el, Jos 18,27), véase Noth, 
IP 179.212; además, en el ambiente ex- 
trahebreo, entre otros, Huffmon 263s; 
Groóndahl 180; J. K. Stark, Personal 
Names in Palmyrene Inscriptions (1971) 
112b, con bibliografía. 


trufa, «medio curativo» (Ez 47,12; Eclo 
38,4), parece derivarse de una fotma secun- 
daria de la raíz rp”. 

Interferencias ortográficas de rp? con 
rpb, «ser blando» (BL 376.426) no obligan 
a suponer una única raíz desarrollada en 
sentido contrario (así, R. Gordis, JOR 27 
[1936-371 55); marpe”, «sosiego», en Prov 
14,30; 15,4; Ecl 10,4, pertenece a rph. So- 
bre 2 Re 2,21s, cf. D, Sperber, ZAW 82 
(1970) 114-116. 


2. Enel AT el verbo aparece 67 X, 
distribuidas así: qal (incluido 5 Xx el 
participio sustantivado rofe”, «médico»: 
Gn 50,2; Ex 15,26; Jr 8,22; 2 Cr 16, 
12), 38 x (Sal 7 Xx, Is 6 Xx, Jr y Os 
cada uno 3 X), de ellas 29 < con Yah- 
vé como sujeto agente; nifal, 17 X (Jr 
5X, Lv 4X); piel, 9X (Jr 3); 
hitpael, 3 X.. marpé se encuentra 13 X 
(Prov 6 X, Jr 4X), rfiPa, 3Xx (Jr 
30,13; 46,11; Ez 20,21; además, Eclo 
3,28) y rifút 1 Xx (Prov 3,8; además, 
Eclo 38,14). De los 84 casos de la raíz, 
19 se encuentran en Jr y 7 en Is, Sal y 
Prov, respectivamente. 

3. a) Prescindiendo del uso religio- 
so traslaticio y generalizado (cf. ¿nf., 4), 
las palabras de la raíz rp” se refieren la 
mayoría de las veces a la curación de 
heridas (por ejemplo, 2 Re 8,29 = 2 Cr 
22,6; 9,15, hitpael) y enfermedades de 
todo género (especialmente esterilidad: 
Gn 20,17; enfermedades de la piel: Lv 
13,118.37; 14,3.48; Nm 12,13; Dt 28, 
27.353; 1 Sm 6,3; Jr 30,13). En dos 
contextos rp” qal/piel se refiere al sa- 
neamiento o potabilización del agua in- 
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salubre o salada (2 Re 2,215; Ez 47,8s. 
11). Es relativamente rara la transposi- 
ción a la reparación de cosas (de un al- 
tar destruido: 1 Re 18,30, piel; de la 
vasija rota: Jr 19,11; de las grietas pro- 
ducidas por un terremoto: Sal 60,4). 


Un sinónimo trato de rp? es ghb dal, 
«curar» (Os 5,13, paralelo rp” gal), con el 
sustantivo géha, «curación» (Prov 17,22; 
cf. HAL 174b). El verbo paralelo más fre- 
cuente es pb, «vendar (heridas)» (gal, Is 
30,26; 61,1, sin rp; Ez 30,21; 344.16; 
Os 6,1; Job 5,18; piel, Sal 147,3; pual, 
Is 1,6, sin rp”; Ez 30,21; cf. hobéf, «ciru- 
jano»: Is 3,7); cf. también *r3ka, «cura- 
ción» (Is 58,8; Jr 8,22; 30,17; 33,6; apli- 
cado a los muros: Neh 4,1; 2 Cr 24,13; 
HAL 82b), y ¿*ala, «curación» (Jr 30,13; 
46,11). Sobre rp” en el campo semántico 
«salvar», cf, J. F. A. Sawyer, Semantics 
in Biblical Research (1972) 37.47.76s. 


b) En Israel, como en todo el anti- 
guo Oriente, la enfermedad se atribuía 
al influjo de poderes divinos o demo- 
níacos; las diferencias existentes en la 
atribución de la enfermedad se deben 
al carácter exclusivo de la fe en Yahvé. 
Constituyen, en cierto modo, una ex- 
cepción las diversas heridas y fracturas 
que exigen un tratamiento quirúrgico, 
es decir, todos los casos cuya atención 
era necesaria y estaba en el ámbito de 
lo posible (cf. las prescripciones del Có- 
digo de Hammurabi, $$ 215-225). Debi- 
do a la mencionada concepción de fon- 
do, no puede haber en el AT ni en el 
antiguo Oriente una visión natural, 
científica, de las causas y procesos de 
la enfermedad, como tampoco una re- 
flexión sistemática sobre las posibilida- 
des de su tratamiento (cf. sobre ello 
P. Humbert, Maladie et médicine dans 
l'AT: RHPHR 44 [1964] 1-29). 

Pero esto no impide que la actividad 
curativa en sentido amplio, indicada con 
rp”, incluyera experiencias empíricas so- 
bre los medios que habían de empleat- 
se. Aunque se consideró a las enferme- 
dades como castigo por el pecado, al 
menos se distinguió entre unas y otras 
(Lv 13-15; Dt 28,275) y, en parte, se 
las describió de tal manera (1 Sm 5,6; 
2 Cr 21,18s) que se pudo intentar un 
diagnóstico moderno, si bien natural- 
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mente inseguro. No obstante, en niveles 
muy modestos hubo algo así como una 
profilaxis (cf. E. Neufeld, BA 34 [1971 ] 
42-66). Es, pues, demasiado restrictiva 
la tesis de K. Stendahl, «Svensk Exege- 
tisk Arsbok» 15 (1950), que rechaza 
toda referencia del concepto rp” a la 
curación corporal y lo limita a la salud 
conseguida por medios cultuales, pot- 
que de este modo anula un conocimien- 
to esencialmente bíblico (sobre esta 
cuestión, cf. ya W. W. Baudissin, Ado- 
nis und Esmun [1911] 385-390). Si, 
como se ha subrayado con frecuencia 
(por ejemplo, J. Hempel, Heilung als 
Symbol und Wirklichkeit: NAWG 
1958, 237-314), la medicina del AT 
está muy por detrás de la de Egipto, 
el motivo podría ser que la fe en los 
demonios y las concepciones arraigadas 
en la magía (entre las que, en último 
término, hay que incluir también las 
momificaciones egipcias; cf. respecto a 
Gn 50,2ss W. Spiegelberg, OLZ 26 
[1923] 421-424), aunque no eran com- 
pletamente desconocidas en el AT 
(véase S. Mowinckel, Psalimenstudien 1 
[1921]), no tuvieron una importancia 
decisiva. 

Cuando al sacerdote se le dan normas 
para juzgar la virulencia de las enfer- 
medades cutáneas (Lv 13,18ss.37; 14, 
3s), la diagnosis subyacente quizá con- 
tiene ya un principio de tratamiento. 
Pero el sacerdote no aparece, desde lue- 
go, entre los curadores, porque el ele- 
mento decisivo procede, en todo caso, 
de Yahvé. En 2 Cr 16,12 se reprocha 
a Asá de Judá el no haber acudido a 
Yahvé en una enfermedad, sino sólo a 
los médicos; aquí hay que pensar ante 
todo en médicos extranjeros (que quizá 
practicaban en lugares de cultos paga- 
nos, cf. 2 Re 1,2; cf. también Hempel, 
loc. cif., 284). Pero incluso el Sirácida 
(Eclo 38,1-15), influido por la cultura 
helenística, se esfuerza no sólo por ele- 
var el prestigio de la profesión médica, 
sino también por conciliar la fe y la 
medicina. 

- Cc) En relación con rp” aparece como 
medio curativo s%rz, «bálsamo» (Jr 8, 
22, junto a rofe”; 46,11, junto a r*fP0t; 
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31,8, junto a rp” nifal). Para la prepa- 
ración de los ungiúentos se emplean vo- 
cablos de la raíz rgh (qal, «moler un- 
gúento»; raggáb, «moledor de ungijen- 
to», €tc.); pero en el ámbito de la me- 
dicina aparece por primera vez en Eclo 
38,8, junto al «médico» (rofe”), el «bo- 
ticario» (ro0qé*h), que prepara el «un- 
gúento» (mirgábat). 

4. a) rp”, «curar», se emplea, sobre 
todo en los profetas, en relación con 
heridas, úlceras y lesiones, como imáge- 
nes para indicar el mal estado de un 
pueblo (Os 5,13: 2Y/z «enfermedad», 
y mazor, «llaga», que el rey de Asiria 
no puede curar; en forma parecida, Jr 
30,135.17; 33,6, con una descripción 
plástica de la curación de una herida). 
La idea de una herida producida por 
golpes (gp y 1kb hifil, «golpear») sub- 
yace en Is 30,26 (paralelo: hb$, «ven- 
dar»); Jr 14,19; 15,18; 30,17; cf. Is 
19,22; 57,175, la de fractura (S$br), des- 
garrón (trp) y destrozo (mbhs), en Dt 
32,39; ls 30,26; Jr 6,14; Ez 30,21; 
34,4; Os 6,1; Job 5,18; Lam 2,13. *én 
marpe, «incurable», caracteriza desde 
la perspectiva sapiencial un fracaso re- 
pentino y definitivo (Prov 6,15; 29,1). 

En este lenguaje figurado, «golpe» 
y «quebranto» suelen caracterizar catás- 
trofes exteriores que se han abatido so- 
bre el pueblo (Is 19,22; 30,26; Jr 6, 
14; 30,13.17; Lam 2,13). Pero también 
la actuación de los enemigos es obra 
de Yahvé (expresamente, Dt 32,39; Os 
5,13; 6,1; Is 57,17.18; Jr 14,19; Ez 
30,21). Por eso la curación sólo puede 
venir de él (Is 19,22; 30,26; Jr 30,17; 
33,6), es inútil esperarla de los hombres 
(Jr 6,14; 30,13; Ez 30,21; 34,4; Os 
3,13). 

El uso de las imágenes gráficas men- 
cionadas se basa en dos presupuestos. 
En primer lugar, subyace la idea de que 
la falta de tratamiento es, al menos, do- 
lorosa y, en caso de heridas graves, 
mortal. La oposición «curar»-«matar» 
(Ecl 3,3) constituye indirectamente el 
trasfondo de Prov 4,22 (marpé junto 
a hayyim, «vida») y Jr 8,15; 14,19 
(opuesto: b*ata, «espanto»). Esta idea 
aparece también, aunque no de forma 
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tan plástica, en Sal 60,4 y 147,3. Se 
podría aducir también Os 11,3, aunque 
aquí rp” no se adapta bien a la imagen 
precedente del cuidado paterno. 

El otro presupuesto es la convicción 
de que Yahvé dirige soberanamente la 
historia y es, en la misma medida, se- 
ñor de la vida y la muerte (Dt 32,39; 
1 Sm 2,6). Por eso él es también señor 
de la enfermedad, esa urdimbre ilimi- 
tada de fenómenos cuyas causas no se 
conocen y en los que no hay esperanza 
alguna de tratamiento eficaz. 


Es, en cierto sentido, sorprendente 1 Sm 
6,9, donde en una exposición, desde luego 
muy estilizada, se plantea la pregunta de 
si la peste es un azote de Yahvé o una 
simple miqre, «casualidad». Quizá subyace 
también aquí la idea de que los responsa- 
bles de las enfermedades pueden ser divi- 
nidades muy distintas e incluso demonios. 


b) Más allá del uso puramente me- 
tafórico, cuando Yahvé es sujeto, rp” 
adquiere un contenido más profundo. 
El paciente suplica a Yahvé la curación 
de su enfermedad, porque sabe que no 
es un capricho de Dios, sino una res- 
puesta a la vulneración de su gloria por 
el pecado del hombre. Así, especialmen- 
te la lepra de María (Nm 12,9ss) es 
castigo de Dios del mismo modo (y 
esto es significativo) que cuando un 
padre escupe a su hija al rostro (v. 14; 
cf., además, ngp, «golpear», en 2 Cr 
21,18 y las expresiones de golpear en 
otros lugares); lo mismo ocurre con 
otras enfermedades que Yahvé cura 
(Gn 20,17; cf. 12,17) o deja que lleven 
a la ruina (Lv 26,16.25; Dt 28,27.35). 
Así, rp” se llena de un nuevo y profun- 
do contenido que expresa, al mismo 
tiempo que la curación, el perdón (véa- 
se J. J. Stamm, Erlósen und Vergeben 
im AT [1940] 78-84). Del mismo mo- 
do, rófé, «médico», se aplica en la lite- 
ratura hímnica exclusivamente a Yahvé 
(Ex 15,26: «porque yo, Yahvé, soy tu 
médico», en referencia a las enferme- 
dades de Egipto; Sal 103,3: «el que 
perdona toda tu culpa y cura todas tus 
enfermedades»; Sal 147,3: «el que sana 
a los que tienen el corazón destrozado y 
venda sus heridas»; cf. también 2 Re 
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20,5.8). En situaciones extremas, esto 
puede conducir a una actitud como la 
de 2 Cr 16,12 (cf. sup., 3b). 

Ahora bien: es esencial el hecho de 
que esta concepción o conocimiento no 
queda limitado a la sintomatología de 
cada una de las enfermedades, sino que 
se concreta en una comprensión básica 
de la situación del hombre ante Dios 
(cf. sobre ello Humbert, loc. cif., 24s; 
también Hempel, loc. cif., passim). Es 
especialmente característico que rp” ten- 
ga como objeto mba (Jr 3,22; Os 
14,5), la «idolatría», no «las consecuen- 
cias de la idolatría». A estos pasajes 
pertenece también ls 6,10, donde con 
la (imposible) conversión el pueblo po- 
dría curarse, e indirectamente la men- 
ción de los «caminos» del pueblo en 
Is 57,18 (aunque dtrakáw no es objeto 
directo de rp”). Esto se expresa, además, 
en los salmos en que la súplica por la 
curación va unida a la confesión de los 
pecados (Sal 41,5; cf. también, en cuan- 
to al contenido, 30,3-6). La curación es, 
pues, siempre algo más que un proceso 
corporal verificable por la medicina. Por 
eso en Jr 17,14 se unen la súplica por la 
curación y el deseo de salvación global 
(> ys" hifil/nifal) y en 2 Cr 7,14 se 
menciona el perdón (=> s/h) como pre- 
supuesto de la curación. Donde ya no 
es posible el perdón, tampoco hay cu- 
ración (2 Cr 36,16). Incluso en una 
fórmula muy reciente, ya fuertemente 
hipostatizada, se relaciona la curación 
(marpé) con la justicia (scdaga, Mal 
3,20). 

Sólo así aparece con toda claridad la 
amplitud del significado de Jéber, 
«fractura, quebranto», incluso en senti- 
do metafórico. Sal 60,4 habla figurada- 
mente de las grietas de la tierra y de la 
curación de todo el país (cf. 2 Cr 7,14). 
Son también característicos los pasajes 
en que se promete (o suplica) la cura- 
ción a los que tienen el corazón destro- 
zado (Sal 147,3) y cuyos huesos tiem- 
blan de espanto (Sal 6,3) o se saben 
abocados a la muerte (Sal 107,18-20). 
Por ello, en líneas muy generales, el 
objeto (o, con nifal, el sujeto) no tiene 
que ser el hombre individual; Is 19,22; 
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57,18.19; Os 7,1; 11,3; Zac 11,16?; 
2 Cr 30,20 se refieren a un pueblo; 
Jr 51,9, a una ciudad (Babilonia, a la 
que la ayuda humana no puede curar). 

La idea de la curación adquiere espe- 
cial relieve en Is 53,5; expresa doble- 
mente la relación entre pecado y enfer- 
medad, curación y perdón, de forma casi 
contradictoria. El siervo es maltratado 
y destrozado realmente no a causa de 
sus pecados, sino como representante. 
Así, son curadas sus enfermedades en 
aquellos que no las han padecido en 
absoluto. 


En los Proverbios se opera una transfor- 
mación del ámbito conceptual de rp”, debi- 
da a la naturaleza de la literatura sapien- 


cial. El llamar marpe, «curación», a las. 


palabras de la Sabiduría (Prov 4,22), a la 
lengua del sabio (12,18), al mensajero fiel 
(13,17) significa una limitación del sentido, 
porque el bienestar así indicado puede ser, 
desde luego, consecuencia de una curación, 
pero no expresar una cutación corporal y 
espiritual en sentido propio. El lenguaje 
metafórico va aún más lejos en Prov 3,8 
(riP3t, «¿consuelo? ») y 16,24 (marpe «ali- 
vio»). En cambio, el contexto de Prov 4, 
22 contiene la palabra hayyzm, «vida», que 
evoca el significado propio. Lo mismo ha- 
bría que decir de Ez 47,8.9.11 (sobre mar- 
pe, «serenidad», y sobre 2 Re 2,21, véase 


sup., 1 


5. En la literatura de Qumrán, rp/ 
marpe” tienen escasa importancia. En 
los LXX, la raíz se traduce con gran 
regularidad por ¡Go0ar. Sobre la enfer- 
medad y la curación en el NT y en el 
mundo circundante, cf. A. Oepke, ar- 
tículo ¡douar: ThW III, 194-215; 
H. W.. Beyer, art. Daparteú: ThW III, 
128-132; O. Michel, BHH II, 679-681. 


H. J. SroEBE 


357 rsh Complacerse 


1. La raíz rsw/y (con interdental 
sonora enfática original, cananeo > s, 
arameo >*, semítico meridional >> d) 
está atestiguada únicamente en el semí- 
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tico occidental (cf. AHw 960; Huffmon 
265; WUS N. 2536; UT N. 2348; EA 
127, 252; FE. M. Cross, FS Glueck 
[19701] 301; Wehr 310s; A. Jamme, 
«Cahiers de Byrsa» 8 [1958-59] 164s; 
W. W. Miller, Die Wurzeln Mediae 
und Tertiae y/w im Altsúdarabischen 
[1962] 5535). Se discute (cf. LS 738; 
KBL 1124b) si existe una relación eti- 
mológica con el arameo yy (arameo bí- 
blico, 7%, «voluntad»: Esd 5,17; 7,18; 
rayon, «pensamiento»: Dn 2,29,30; 4, 
16; 5,6.10; 7,28; fenicio, rf, «deci- 
sión», en KAI N. 60, lín. 4, y hebreo, 
r“zt/rayon, «aspiración», en Ecl 1,14; 
2,11.17.26; 4,4.6; 6,9 o Ecl 1,17; 2,22; 
4,16, así como re”, «intención»: Sal 
139,2.17, como extranjerismos arameos, 
cf. Wagner N. 284-287; DISO 281), 
pero es probable por razones semasio- 
lógicas. 


La hipótesis de un desdoblamiento de 
rsh en dos raíces distintas: 1, «complacer- 
se»; Il, «pagar, recibir a cambio» (así, 
entre otros, GB 771s; KBL 906; distinta 
opinión, Zorell 786), tiene una débil fun- 
damentación etimológica y difícilmente re- 
siste un análisis semasiológico. Los pocos 
testimonios de rsh II se pueden adscribir 
sin dificultad al ámbito de rsh I en el 
significado básico de «aceptar», con la di- 
ferencia de que aquí, en vez de una valo- 
ración positiva, se manifiesta una indeter- 
minada o negativa: «dejarse asignar, (tener 
ca aceptar como parte propia» (cf. ¿nf., 
3a). 


De rsh se deriva el abstracto verbal 
rason, «complacencia» (BL 499). Hay 
que mencionar también los nombres 
propios Risya y Tirsa (cf. Noth, IP 
229; Huffmon 265; J. K. Stark, Perso- 
nal Names in Palmyrene Inscriptions 
[19711 112b). 


2. El verbo rsh 1 aparece en gal 
42X (incluido Prov 23,26 K; Sal 
13 Xx, los libros restantes menos de 
4 X, los libros proféticos en total 
13 Xx); en nifal, 6 X (todas en Lv); 
en piel (Job 20,10, «aplacar») y hit- 
pael (1 Sm 29,4, «ganarse el favor»), 
1 Xx, respectivamente. De rsh II se 
encuentran siete casos (qal, 5 X en Lv 
26,34.41.43.43 y 2 Cr 36,21; nifal, 1 x 
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en Is 40,2; hifil, 1 x en Lv 26,34). 
rason aparece 56 X (Prov 14 X, Sal 
13X, Lv 7Xx, Is 6 X). La mayoría 
de los testimonios del verbo y del sus- 
tantivo son tardíos, sólo un pequeño 
número pertenece ciertamente a la épo- 
ca preexílica. 


3. a) El significado básico del ver- 
bo rsh podría ser «aceptar». Su lugar 
originario quizá ha de buscarse en el 
reparto del botín y de la herencia; el 
interesado podía considerar buena o 
mala la participación a él asignada; 
podía aceptarla complacido o bien de- 
jársela asignar a disgusto. El dato lexical 
permite ver que el verbo se emplea 
casi siempre para expresar una valora- 
ción positiva: «considerar bueno algo, 
complacerse en algo» (rsh ID). 


rsh Y1l, «dejarse asignar, (tener que) 
aceptar como parte propia», se emplea en 
Lv 26 casi en un juego de palabras en sus 
significados negativo y neutral: los israeli- 
tas han de aceptar su “Gwon («culpa/cas- 
tigo», vv. 41.43; cf. —mxm$9 “won en el 
mismo sentido), el país aceptará los años 
sabáticos como la parte que le corresponde 
(vv. 34,43). Incluso en el caso nifal de Is 
40,2 hay que partir del significado básico: 
Jerusalén ha aceptado la culpa, es decir, ha 
reconocido el castigo que le corresponde, 
lo que se valora como signo de conversión 
y penitencia. 


b) Sobre la delimitación del verbo 
rsh 1, «aceptar de buen grado, compla- 
cerse en», respecto a los verbos afines 
de amar, cf. —>hps (3a), «complacer- 
se», y —>”bb (111/4), «amar». «En rsh 
está muy marcado el aspecto de recono- 
cimiento. rás4y no significa tanto ** ama- 
do” cuanto “favorito” (Dt 33,24; Job 
20,10; Est 10,3); cf. hitpael, “ganarse 
el favor”, 1 Sm 29,4. Por eso la palabra 
se adapta bien al lenguaje cultual» 
(G. Quell, ThW I, 21, nota 7). 

La complacencia se puede referir a 
una persona o a una cosa (unos 20 tes- 
timonios para cada uno de los casos; 
en los textos con sujeto humano: Gn 
33,10; Dt 33,24; Mal 1,8; Sal 50,18; 
Job 34,9; Prov 3,12; Est 10,3; 2 Cr 
10,7, con objeto personal; Sal 49,14; 
62,5; 102,15; Job 14,6; Prov 23,26 K; 
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1 Cr 29,3, con objeto material). Gene- 
ralmente, el objeto es acusativo del ver- 
bo, pero se puede introducir también 
con b* (Ez 20,41; Mig 6,7; Ag 1,8; Sal 
49,14; 147,10; 149,4; 1 Cr 28,4; 29,3) 
o con “¿m (Sal 50,18; Job 34,9); rara 
vez sigue /* + infinitivo (Sal 40,14). 

c) La forma abstracta rásón designa 
muchas veces el sentimiento subjetivo 
de complacencia, es decir, el favor y la 
gracia de un superior o de Dios; a ve- 
ces rásón está objetivado: «lo que es 
agradable a alguien» (cf. la analogía con 
béfes, —> bps, 3b). Con ambos signifi- 
cados la palabra se encuentra, ante todo, 
en el marco del lenguaje teológico. El 
uso profano aparece casi únicamente en 
la Sabiduría (favor de un rey: Prov 14, 
35; 16,13,15; 19,12; lo que es grato a 
alguien: Prov 10,32; 11,27). 

En el lenguaje tardío se produce un 
desplazamiento de significado; la pala- 
bra puede expresar una decisión arbi- 
traria (Est 1,8; 9,5; Dn 8,4; 11,3.16. 
36; Neh 9,24.37, siempre precedida por 
ke; Gn 49,6, con b*). Sólo en casos ais- 


lados aparece el uso de la palabra, fre- 


cuente en los textos de Qumrán, en el 
sentido de «voluntad» como fuerza y 
capacidad del querer (2 Cr 15,15, «lo 
buscaron [a Yahvé] con sincera volun- 
tad»). 


4. El uso más destacado de la raíz 
tuvo lugar en el lenguaje teológico, con- 
cretamente para designar el beneplácito 
divino (cf. también W. Zimmerli, ZAW 
51 [1933] 189s). Unas 30 x Dios/ 
Yahvé es formal o realmente sujeto de 
rsh (Dt 33,11; 2 Sm 24,23; Is 42,1; Jr 
14,10.12; Ez 20,40.41; 43,27; Os 8,13; 
Am 5,22; Mig 6,7; Ag 1,8; Mal 1,10. 
13; Sal 40,14; 44,4; 51,18; 77,8; 85,2; 
119,108; 147,10.11; 149,4; Job 33,26; 
Prov 16,7; Ecl 9,7; 1 Cr 28,; 29,17). 
Como objeto aparecen casi con la misma 
frecuencia personas (2 Sm 24,23; ls 42, 
1, etc.) y cosas. Entre éstas hay tanto 
sustantivos abstractos (sobre todo, va- 
lores éticos, por ejemplo, conducta, 
obras: Dt 33,11; Prov 16,7; Ecl 9,7; 
honestidad: 2 Cr 29,17) como concre- 
tos (país de Yahvé: Sal 85,2; músculos 
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del hombre: Sal 147,10; ofrendas: Mig 
6,7; Mal 1,10.13; Sal 51,18). 

Tienen una función importante y 
precisa las afirmaciones sobre el bene- 
plácito de Yahvé en la esfera cultual, 
sobre todo en la teología sacerdotal del 
culto, donde rsh nifal (Lv 1,4; 7,18; 
19,7; 22,23.25.27) y rason (Ex 28,38; 
Lv 1,3; 19,5; 22,19.20.21.29; 23,11; 
cf. ls 56,7; 58,5; 60,7 y passim) ad- 
quieren valor de términos técnicos. La 
eficacia de una ofrenda depende de que 
agrade a Dios o no (cf. E. Wiúrthwein, 
ThLZ 72 [1947] 147; Von Rad 1, 274, 
con referencia a la «palabra técnica cul- 
tual» “rb qal, «ser aceptable», en Jr 6, 
20; Os 9,4; Mal 3,4, generalizada en 
Sal 104,34). rsh qal tiene un ámbito 
de uso más amplio, relacionado con el 
anterior, en la polémica profética contra 
la llamada teología sacerdotal de la 
imputación (Jr 14,10.12; Os 8,13; Am 
5,22; Mig 6,7; Mal 1,8.10.13; rason, 
Jr 6,20; cf. R. Rendtorff, ThLZ 81 
[19561 339-342). 


5. En los textos de Qumrán, rásóon 
designa con frecuencia la voluntad di- 
vína en sentido muy general (108 5,1; 
9,113.15.23 y passim; cf. G. Segalla, La 
volonta di Dio in Oumran: RivBibl 11 
[1963] 377-395). Sobre los equivalen- 
tes griegos (y latinos), cf. N. Walker, 
JBL 81 (1962) 182-184; G. Segalla, 
RivBibl 13 (1965) 121-143; sobre el 
NT, cf. G. Schrenk, att. gúSoxéwm: ThW 
11, 736-748. 


G. GERLEMAN 


yy rs Ser malvado/culpable 


1. La raíz rs*, «ser malvado, culpa- 
ble», está atestiguada, con tal forma y 
significado, sólo en hebreo y arameo, 
en este último caso casi siempre poste- 
rior al AT (adjetivo atameo-egipcio r3y*, 
«malvado», como opuesto a sdyg, «jus- 
to», en Ah. 168.171, cf. DISO 284; 
arameo judaico, palestino cristiano y si- 
ríaco, cf. LS 746a). 
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En etiópico y árabe, la raíz (rs“) tiene 
los significados divergentes de «olvidar» o 
«ser flojo, blando (miembros)» (Dillmann 
280s; Zorell 790b; KBL 910b). El aspecto 
común de los diversos significados podría 
ser el hecho negativo del incumplimiento 
de obligaciones y funciones. 


En el AT aparecen rs" gal y hifil («de- 
clarar culpable», junto al significado 
transitivo interno «hacerse culpable, 
actuar con malicia», cf. Jenni, HP 43- 
45), los sustantivos résa*, «maldad, in- 
justicia», y ri$'a, «maldad, culpa» (cf. el 
dual en el nombre personal, quizá in- 
tencionadamente alterado, Kusan riSatá- 
yim, 4 X en Jue 3,8.10; cf. W. Richter, 
Die Bearbeitungen des «Retterbuches» 
im der din. Epoche [1964] 54s; R. de 
Vaux, Histoire ancienne d'Israél [1971] 
498), el adjetivo rasa", «malvado, impío, 
culpable» (con frecuencia sustantivado, 
«el inicuo»), y una vez mirsáat, «im- 
piedad» (2 Cr 24,7, referido a la «per- 
versa» reina Atalía; cf. Rudolph, HAT 
21, 274). 


2. El cuadro estadístico (excluido 
Jue 3,8.10; en Ez 5,6 se considera ris“g 
como infinitivo femenino qal) muestra 
la relativa acumulación del grupo de 
palabras en los Salmos y en la literatura 
sapiencial (cf. —> sdg): 
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E 
8 £XpÉ 3 
$ 3 $ Y*RE 2 
Ecl 1 — 717 4=— 12 
Dn 1 3 2 = —= — 6 
Neh —l= == — 1 
2 Cr E E A 
AT 10 25 263 30 14 1 343 


3. La raíz rs" aparece en el AT como 


el opuesto más importante de —> sdg 
(cf. K. H. Fahlgren, s*daka, nabestehen- 
de und entgegengesetzte Begriffe im AT 
[19321]; K. H. Richards, A Form and 
Traditio-bistorical Study of 18 [Diss., 
Claremont 1970 (anunciada en ZAW 
83 [1971] 402)]). Frente a la raíz po- 
sitiva sdg, ré es la palabra que expresa 
la conducta negativa, los malos pensa- 
mientos, palabras y obras, un compot- 
tamiento contra la comunidad, que de- 
lata, al mismo tiempo, la disgregación 
e intranquilidad interior de un hombre 
(Is 57,20; cf. Pedersen, Israel 1-IT, 
418s). | 

a) En el AT, rasa es, en primer lu- 
gar, el hombre que amenaza la vida de 
sus compatriotas (por ejemplo, Jr 5,26; 
Prov 12,6; cf. Sal 119,95.110; 140,5.9) 


o mata a personas inocentes (por ejem- 


plo, 2 Sm 4,11). A veces son los «po- 
bres» (Sal 37,14; 82,4) o los «justos» 
(Sal 11,2; 37,12.32; Prov 24,15) quie- 
nes aparecen como víctimas del rasa (o 
de los r*s$2%m). Por sus iniquidades, el 
rasd" carga sobre sí el delito de sangre, 
por el que no puede esperar sino ven- 
ganza de sangre o —en una época pos- 
terior— pena de muerte (Nm 35,31; 
2 Sm 4,11). Todos estos aspectos —la 
acción perversa y la culpa y castigo, 
necesariamente unidos a tal acción— es- 
tán contenidos en la única raíz r3*. 
Además de por asesinato y actos vio- 
lentos (Prov 10,6.11; 21,7), uno puede 
también acreditarse como rá4$4* por me- 
dio de otras acciones contrarias a la 
comunidad: por rebelión contra Moisés 
(Nm 16,26; cf. Sal 106,18), idolatría, 
perjuicio a la mujer del prójimo, rapiña, 
opresión a los pobres (entre otras cosas, 
por delito contra las normas relativas a 
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la fianza y el interés), etc. (Ez 18,5ss; 
cf. 33,15), fraude comercial (Mig 6,10s), 
acumulación de riqueza (Sal 73,12; 
cf. Jr 5,265), engaño (Prov 12,5), de- 
serción (Sal 58,4 [texto dudoso], zúr 
gal, «apartarse»), crueldad (Prov 12,10). 

Como conceptos opuestos a rá3d* apa- 
recen: saddzg, «fiel a la comunidad, jus- 
to» (más de 80 X, la mitad de ellas 
en Prov; cf. U. Skladny, Die áltesten 
Spruchsammlungen in Israel [1962] 
7-10.29-32.53.58-60, con datos sobre la 
distribución en las diversas colecciones 
y con listas de sinónimos y antónimos), 
y paráfrasis como «el que siembra jus- 
ticia» (Prov 11,18), «el que busca la 
justicia» (Prov 15,9); tam, «íntegro» 
(Job 9,22; Prov 11,5), y otras deriva- 
ciones de -—>imm;, yáSar, «honesto» 
(Sal 37,375; Prov 2,21s; 11,11 y pas- 
sim, —> y3r, 3b); pero también el «sa- 
bio» (7ra$kil, Dn 12,10), el «pobre» 
(dal, Is 11,4; “ánz, Job 36,6; “anáw, Is 
11,4; Sal 147,6), «forasteros, huérfa- 
no y viuda» (Sal 146,9); además, véase 
inf., 4 

Como conceptos paralelos se encuen- 
tran: «los que odian al saddig» (Sal 
34,22); «malhechores» (po“le > "wen, 
Sal 28,3; 92,8; 101,8; 141,9s; cf. ls 
55,1; Job 22,15.18); «malvados» (2*- 
reim, Sal 26,5; 37,9s; Prov 24,19; ra, 
Sal 10,15; Prov 4,14; 14,19; 24,20, 
> 1“, m*awwél, Sal 71,4; “awwal, Job 
16,11, texto corregido; 27,7; Prov 29, 
27, >“iwel, hánef, Job 20,5, —> hnp); 
«violentos» (homes, Sal 71,4; *obéb 
=> hámas, Sal 11,5; 5 htmásim, Sal 
140,5; cf. Sal 139,19, «sanguinarios»; 
Job 38,15, «brazo alzado»); «tirano» 
(“arzs, 1s 13,111; Job 15,20; 27,13; 
cf. Sal 37,35; mosel, «dominador»: Is 
14,5; sobre nádib, «noble», en Job 21, 
28; cf. Fohrer, KAT XVI, 347); «ot- 
gullosos» (gm, Sal 94,28; cf. Job 40, 
12, > 2h, zedim, «insolentes»: Is 13, 
11; holtlim, «obcecados»: Sal 73,3; 75, 
5); «ricos» (“astr, 1s 53,9, texto dudo- 
so; cf. Sal 17,13ss), «pecadores» (bat- 
tim, Sal 1,1.5; 104,35); «burlones» 
(lés, Sal 1,1; Prov 9,7); «desertores» 
(pos*im, Sal 37,38); «mentirosos» (Sal 
58,4; 109,2); «traidores» (bogéd, Jr 12, 
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1; Hab 1,13; Prov 2,22; 21,18, -— bgd); 
«bribones» (btliyy4al, Job 34,18; véase 
Prov 19,28); «extranjeros» (—> zar, Ez 
7,21); «paganos» (goyim, Sal 9,6.16s. 
18); «enemigos» (—>"0yeb, Sal 3,8; 17, 
9; 55,4); además, cf. :nf., 4. 

Los r*$4 Tm, designados en los Salmos 
como enemigos y malhechores, pueden 
ser de distinto carácter: 1) los enemigos 
del pueblo o del rey, es decir, los pue- 
blos enemigos (por ejemplo, Sal 68,3); 
2) los poderosos opresores de los po- 
bres, las viudas, los huérfanos y foras- 
teros (por ejemplo, Sal 94,3); 3) anti- 
guos amigos que se han demostrado 
infieles (Sal 55,4; 109,2), gente que tie- 
ne buenas palabras, pero malas inten- 
ciones (Sal 28,3): en la conjura secreta 
pronuncian palabras perniciosas (Sal 10, 
7ss; 17,9ss; 140,95), con preferencia de 
noche, a la hora en que las malas ac- 
ciones consiguen su mayor eficacia (Sal 
36,5; cf. 11,2; 91,5); con sus palabras 
malvadas excavan tumbas y tienden 
trampas (Sal 7,16; 9,16; 10,9; 140,6; 
141,9), expresiones que son frecuentes 
en Babilonia para designar las maldi- 
ciones y las artes mágicas que causan a 
la gente toda clase de males (Pedersen, 
Israel 1-11, 448; cf. Sal 10,7; 109,178). 

b) A la vista de varios dichos, se 
podría concluir que el nexo entre mal. 
dad, culpa y castigo se experimentó 
como una ley automática en la vida 
humana (por ejemplo, Prov 10,24; 11, 
5; 13.6; 14,32; 18,3; 24,16.20; 28,1; 
29,16; Ecl 8,8). Por ello se habla dect- 
didamente de una «esfera de acción que 
crea el destino». Pero en el AT se trata, 
al menos, de un destino que Yahvé ha 
puesto en marcha (Prov 16,4) o que se 
remonta a la maldición de Yahvé (Prov 
3,33). En Prov 11,31, — Slim significa 
«ser retribuido» (¿o «ser plenificado»?), 
y en 1 Re 8,32 = 2 Cr 6,23 se dice que 
Yahvé hace recaer la maldad sobre la 
cabeza del rasa”. Sobre esta cuestión, 
cf. K. Koch, ZIhK 532 (1955) 1-4.2; 
J. Scharbert, Slim im AT: FS Junker 
(1961) 209-229; Von Rad 1, 275ss; 
=> sdq, 111/2d. | 

La eficacia de la secuencia «maldad- 
culpa-castigo» se consideró inicialmente 
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como un hecho de responsabilidad co- 
lectiva. “Toda Sodoma debe perecer a 
causa de los delitos de algunos de sus 
habitantes (Gn 18,16ss). Abrahán pre- 
gunta a Dios (en la misma línea de pen- 
samiento colectivo) si la presencia de 
justos no podría tener, por el contrario, 
una función protectora para la totalidad 
(Von Rad I, 4075). Ezequiel es el pri- 
mero en rechazar expresamente la idea 
de que la consecuencia de las propias 
acciones repercuta también en las gene- 
raciones sucesivas (cf. Ex 20,5): cada 
hombre debe responder personalmente 
ante Yahvé a la pregunta decisiva de si 
es rasa o saddiq, si se declara a favor 
de la muerte o de la vida (Ez 18,5-20; 
cf. 3,18s); en una vida humana es in- 
cluso nuevamente posible (en contraste 
con la conducta anterior) la decisión 
personal (18,21ss; cf. 33,12ss), porque 
la voluntad de Yahvé es que el rá3a* se 
convierta y viva (18,23.32; 33,11). 

Job 9,22; 21,7 y Ecl 7,15; 8,10.14; 
9,2 expresan dudas respecto a la vali- 
dez de la secuencia delito-castigo en la 
vida del 7232. 


c) Aunque 73“ no tiene en sí mismo 
significado jurídico (cf., entre otros, 
Skladny, loc. cif., 30), no es raro que 
aparezca en contextos jurídicos (incluso 
en narraciones, por ejemplo, Ex 2,13; 
9,27). En un pleito siempre hay uno 
que con su conducta ha dañado a la 
comunidad, sea el acusado por su com- 
portamiento delictivo o el acusador por 
su denuncia injustificada. Dado que esto 
pone en peligro la existencia y la vida 
no sólo del culpable, sino también de la 
comunidad, hay que establecer pública- 
mente ante el foro judicial quién es 
saddig, «justo», y quién rasa, «injusto, 
culpable». El tribunal —o en casos di- 
fíciles el tribunal divino (1 Re 8,31s)— 
tiene, pues, la tarea de «dar la razón» 
(sdg hifil) públicamente al saddig y 
«declarar culpable» al rasa (rs< hifil), 
Dt 25,1 (cf. K. Koch, sdq ¿rr AT [Diss., 
Heidelberg 1953] 76ss; Horst, BK 
XVI, 159s; H. J. Boecker, Redeformen 
des Recbtslebens im AT [1964] 122s; 
> sdq, 111/1d), y la ley prohíbe en 
forma apodíctica asistir a un rasa” ante 
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el tribunal (Ex 23,1, cf. v. 7; Is 5,23; 
Prov 17,15; 18,5; 24,24; Job 34,17). 
Es absolutamente necesario borrar la 
culpa del ra34", por compensación de los 
daños o por pena corporal o capital 
(cf. Nm 35,31), para que la comunidad 
pueda volver a vivir. 


En 1 Sm 14,47, rí* hifil significa «ven- 
cer (a los enemigos)». La idea es que Dios 
convence de su culpa a un pueblo que es 
rásdá por medio de la victoria de la otra 
parte (distinta opinión, entre otros, BEP 
y Hertzberg, ATD 10,90s: modificación 
del texto según ¿otero de los LXX), 


4. No se puede hablar, propiamen- 
te, de una separación entre el significa- 
do profano y el religioso de la raíz ri 
en el AT. En una sociedad «pansactal», 
donde las prescripciones del derecho 
divino dominaban la vida entera, toda 
conducta contraria a la comunidad era 
al mismo tiempo contraria a Dios. Pero 
en varios pasajes se pone el énfasis en 
el significado religioso del compotta- 
miento rs“, Esto ocutre: 


a) en textos que designan la ofren- 
da o el camino de los rt$d7m como 
«abominación para Yahvé» (Prov 15, 
8s; cf. v. 29: «Yahvé está lejos de los 
resaim»; Ecl 8,13: «el rasa" no siente 
miedo en presencia de Yahvé») y donde 
—especialmente en los Salmos— los 
conceptos patalelos («enemigos de Yah- 
vé»: Sal 37,20; cf. 68,25; «los que odian 
a Yahvé»: 2 Cr 19,2; cf. Sal 68,2; Job 
8,22; «los que odian a Sión»: Sal 129, 
4s; «el que no sirve a Dios»: Mal 3,18) 
o los opuestos («sus fieles»: 1 Sm 2,9; 
Sal 37,28; «tu pueblo»: Hab 3,13; «los 
que lo aman»: Sal 145,20; «los que per- 
severan en Yahvé»: Sal 37,9s; «el que 
confía en Yahvé»: Sal 32,10; «temor 
de Yahvé»: Prov 10,27) muestran cla- 
ramente un sentido religioso. En estos 
casos, rasa es el «impío»; 


b) cuando Israel se dirige a Yahvé 
con fórmulas acuñadas en la liturgia 
confesando su culpa: «hemos pecado 
(bP qal), hemos faltado (“wb hifil), he- 
mos sido impíos (+s* qal)» (1 Re 8,47 
= 2 Cr 6,37; cf. Dn 9,15; en el mismo 
significado con rs“ hifil: Sal 106,6; Dn 
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9,5, con la adición mrd, «rebelarse»; 
Neh 9,33, sólo rs“ hifil); cf. Jr 14,20, 
«reconocemos, Yahvé, nuestro delito 
(résa) y la culpa (“Gwon) de nuestros 
padres; sí, hemos pecado contra ti (hP 
gal)»; 

c) en el libro de Job, donde sus 
amigos representan la antigua creencia 
de que la víctima de una grave desgra- 
cía tiene que ser un rás4 (Job 11,20; 
15,20ss; 18,5; 20,5), castigado por Dios 
(20,29; 34,788.26; 36,6.17), quien, por 
su parte, «está lejos de résa (34,10, 
cf. v. 17). Pero el mismo Job, en su 
combate de fe con Dios, es tentado por 
la duda de que el nexo entre las obras 
y sus consecuencias sea válido en su pro- 
pia vida (10,2s). Por una parte, tampo- 
co su fe está libre de la conexión ri 
—desgracia (21,165; 27,7.13) y experi- 
menta su sufrimiento como acusación 
contra él (16,8-11); por otra, con fre- 
cuencia no ve diferencia alguna entre 
el destino de un tám y el de un rasa 
(9,22, a no ser la de que a veces parece 
ir mejor a los r*$dim, 9,24; 10,3; 21, 
7) y no puede darse por satisfecho con 
la idea de que «es culpable» (r3* gal, 
9,29; 10,7.15) y de que Dios lo «decla- 
ra culpable» (rs* hifil, 10,2; cf. 9,20s; 
15,6; 40,8) sin razón. 


5. En el dualismo de la comunidad 
de Qumrán, la raíz rS" tiene gran impor- 
tancia (el verbo unas 20 X, rásd unas 
55 Xx, résa unas 20 X, riS4 unas 
40 Xx; cf. Kuhn, Konk. 209s; RQ 14 
[1963] 227). Entre los enemigos de la 
comunidad destaca el «sacerdote im- 
pío», el adversario del maestro de jus- 
ticia (hakkohén bárása, 1QpHab 8,8; 
9,9, según K. Elliger, Studien zum Ha- 
bakuk-Kommentar vom Toten Meer 
[1953] 266, degradación del título ofí- 
cial hakkoben baros, «sumo sacerdote»; 
cf. 5,9; 9,1.11; 10,5; 11,4s; 12,2s). 

En los LXX, el grupo de palabras se 
traduce de muy distintas maneras; ra34, 
principalmente por d«aeBme, pero tam- 
bién por áqmaprwhkós y Gvopos (esta- 
dística en K. H. Rengstorf, ThW' 1, 
324); los otros vocablos, muchas veces 
por áosBesiv/doéBeva. Para el NT y 
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su entorno, cf. G. Schrenk, art. LÓLxoc: 
ThW 1, 150-163; K. H. Rengstotrf, 
art. GquapTtwklóc: ThHW 1, 320-339; 
W. Gutbrod, art. vouoc: ThW IV, 
1079s; W. Foerster, art. 4ceBic: THW 
VII, 184-190. 


-C. VAN LEEUWEN 


yatv $b Saciarse 


1. La raíz $b", «saciarse, estar sa- 
ciado», pertenece al semítico común 
(acádico: Sebú; ugarítico: $b", WUS 
N. 2579; UT N. 2380; púnico-fenicio 
y arameo: DISO 289; LS 456a; árabe: 
sabía, Wehr 411s; antiguo árabe meri- 
dional: Conti Rossini 247; sobre el etió- 
pico, cf. GVG I, 169.239). 

En el AT hebreo, además de $b* gal, 
se encuentran el nifal, «saciarse» (Job 
31,31, participio, en Mand. 1112d bajo 
qal); piel, «saciar» (Ez 7,19; Sal 90, 
14), y hifil, «hacer saciarse»; además, 
el adjetivo verbal Sabe“, «saciado», y 
los abstractos verbales Saba, Sóba, 
soba y $iba (Ez 16,49), «saciedad». 


Los nombres de mujer "*/$éba, Bat- 
sébae y Y hboséba" no pertenecen a esta 
raíz (contra la tesis de J. Hehn, ES Marti 
[1925] 128-136: relación con Séba“, «sie- 
te», como «número de plenitud»; cf. KBL 
944a; J. J. Stamm, FS Baumgartner [1967] 
312s, con bibliografía). 


2. En el AT, $b" se encuentra 78 X 
en qal (Prov 18 Xx, Sal 14 Xx, Dt 7 Xx), 
1Xx en nifal (cf. sup.), 2 X en piel 
(cf. sup.), 16 x en hifil (Sal 8 Xx); 
$abe*, 10 x; Saba, 8 x (6 Xx en Gn 
41,29-53 y Prov 3,10; Ecl 5,11); $óba, 
8 Xx; soba, 6 Xx; $iba, 1 Xx (ct. sup.). 
De los 130 casos de la raíz, 25 están en 
Sal, 22 en Prov, 10 en Is, 9 en Dt, Ez 
y Job, 8 en Gn, 6 en Jr, etc. 


3. En casi la mitad de los casos del 
gal, el verbo está en forma absoluta: 
«saciarse, estar saciado». Como otros 
verbos de plenitud o de escasez, $b" 
puede regir un objeto directo: «saciar- 
se de algo» (así, unas 30 X con acusa- 
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tivo de materia; cf. BrSynt $ 90d). Es 
más raro que en vez del acusativo haya 
determinaciones preposicionales (+z:in, 
7X; 18 3 Xx). Sólo una vez el verbo 
va seguido de un infinitivo con /*: Ecl 
1,8, «saciarse de vet». 

En la gran mayoría de los textos, el 
verbo se aplica a la satisfacción del ham- 
bre y, al igual que —>”Xl, «comet», y 
> $th, «beber», se refiere a una fun- 
ción elemental de la vida humana y 
animal. Cuando ¿b* no lleva objeto 


(unas 35 X), esta referencia es muy 
clara en unos tres cuartos de los casos. 


En los textos ugatíticos y en los testi- 
monios de las inscripciones de Kara- 
tepe y Sefira (siglo vitt a. C.), la raíz se 
emplea también casi exclusivamente en 
sentido propio: como sustantivo, «sacie- 
dad», junto a mm, «comodidad», 
trá, «(mosto de) vino» (KAI N. 26, 1, 
6; II, 7.13.16; TI, 7.9), como verbo 
relativo a niños y crías de animales, que 
succionan «y no se sacian» (KAI N. 222, 
A 22s; N. 223, A 1). En el AT, «comer 
y (no) saciarse» es una relación cons- 
tante, unos veinte casos, que aparece 
con particular frecuencia en Dt (6,11; 
8,10.12; 11,15; 14,29; 26,12; 31,20). 
Como objetos aparecen en el AT ante 
todo diversos alimentos: pan, grano, 
vino, aceite, miel, grasa, etc. $b" se te- 
fiere a la bebida sólo en Ám 4,8 y Prov 
30,16 (para ello se suele usar rwbh gal, 
«beber hasta la saciedad» (> 31h, 3c). 
Ampliando el ámbito del objeto, el 
verbo adquiere el significado más gené- 
rico de «tener suficiente, estar satisfe- 
cho». El desplazamiento de sentido es 
más imperceptible, mientras los objetos 
están limitados a bienes materiales 
(«bienes», Jr 31,14; Sal 104,28; Prov 
12,14; «holocaustos», Is 1,11; «caba- 
llos y jinetes, héroes y guerreros», Ez 
39,20; etc.); igualmente cuando el sa- 
clarse (en posición absoluta) se refiere 
a rapiña (Jr 50,10; Hab 2,5) o pasto 
(Jr 50,19; Os 13,6). Otra evolución del 
significado tiene lugar cuando el ámbito 
del objeto se amplía a realidades abs- 
tractas, como ocurre especialmente en la 
Sabiduría: intranquilidad (Job 7,4), pro- 
yectos (Prov 1,31), fruto de los labios 
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(Prov 18,20), pobreza (Prov 28,19), 
prostitución (Ez 16,285), ignominia 
(Hab 2,16; cf. Job 10,15), escarnio (Sal 
123,35), días (1 Cr 23,1; 2 Cr 24,15; 
con sabe”: Gn 25,8, texto corregido; 
35,29; Job 42,17; 1 Cr 29,28). De ma- 
nera especial los objetos acompañados 
de preposición son casi siempre abstrac- 
tos: el bien de tu casa (Sal 65,5), sufri- 
miento (Sal 88,4), fruto de tus acciones 
(Sal 104,13), conducta del renegado 
(Prov 14,14), ignominia (Lam 3,30), 
dicha (Ecl 6,3). Sobre la saciedad del 
«alma», —> néfes, 11/3b. 

A partir de aquí se comprende muy 
bien el paso al significado «estar hat- 
to», que aparece claramente en pasajes 
como Is 1,11; Prov 25,165; 30,9. Casi 
en contraposición a su sentido original, 
$D" se acerca aquí a los verbos gl gal, 
«aborrecer» (en el AT 8 Xx: Lv 26,11. 
15.30,43.44; Jr 14,19; Ez 16,45.45), y 
qus qal, «hartarse» (Gn 27,46; Lv 20, 
23; Nm 21,5; 1 Re 11,25; Prov 3,11). 
A veces el saciarse se transfiere al ver: 
«ver hasta la saciedad» (Sal 17,15; Prov 
27,20b; Ecl 1,8; 4,8); —> “úyin, 3a(2). 

En el adjetivo verbal Sabe“, el sen- 
tido propio (oposición a r4éb, «ham- 
briento») sólo es perceptible en unos 
pocos casos (1 Sm 2,5; Prov 27,7; qui- 
zá también Prov 19,23). En todos los 
demás textos hay un sentido traslaticio 
que concuerda casi del todo con el sig- 
nificado verbal correspondiente. 

Entre los abstractos verbales, Saba 
tiene siempre el sentido genérico de 
«plenitud, superabundancia», mientras 
que $óba*, sob'á y Sibta están fuerte- 
mente ligados, con pocas excepciones 
(Sal 16,11 y Ez 16,28), a la idea de 
«comer», permaneciendo así en el ám- 
bito del sentido original. 


Sobre el opuesto yb, «estar hambrien- 
to», y sus derivados, que apenas se usan 
en sentido traslaticio (cf. Am 8,11), véase 
> $th, 3c. 


4. La palabra adquiere significado 
teológico por el hecho de indicar a ve- 
ces el goce o la donación de bienes sal- 
víficos de Yahvé. Así ocurre cuando $b" 
se emplea en su sentido original, como 
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en la construcción «comer y saciarse» 
(Dt 6,11; 8,10.12; 11,15; 31,20; Jl 2, 
26; Sal 22,27; 37,19; 78,29; Neh 9,25; 
2 Cr 31,10). Pero, también en su senti- 
do amplio, $b" puede referirse a dones 
salvíficos divinos. Especialmente en el 
causativo tiene un significado claramen- 
te teológico. En los dieciséis casos del 
hifil, con sólo dos excepciones (Is 58, 
10; Ez 27,33), Dios es siempre sujeto. 
Pero no tiene lugar una consolidación 
teológica de la fórmula. 


5. Los testimonios de Qumrán pet- 
manecen de lleno en el ámbito de uso 


del AT (Kuhn, Konk. 211a; ROQ 14 


[1963] 228a). Los equivalentes griegos 


más comunes en los LXX son (¿u)ruu- 
ThdvaL y xoptátew; sobre el uso 
lingiístico del NT, cf. G. Delling, ar- 
tículo murinus: ThW VI, 127-134. 


G. GERLEMAN 


my satan Adversario 


1. La raíz $tn, cuyo significado bá- 
sico hay que traducir por «hostilizar, 
oponerse», está atestiguada en hebreo 
y, dependiendo de él (con s o $ inicial), 
en el arameo judaico, siríaco, mandeo, 
etiópico y árabe (Nóldeke, NB 34.47; 
sobre el árabe Saitán, «satán, diablo», 
cf. también J. Horovitz, Koranische Un- 
tersuchungen [19261 120s; A. J. Wen- 
sinck/J. H. Kramers, Handworterbuch 
des Islam [19411 6715). El equivalente 
acádico aducido en GB 782a y KBL 
918b no existe, según AHw 260b. $tm 
se encuentra sólo en hebreo y arameo 
judaico. 

De la raíz $tn se forman en el AT 
el gal, «hostilizar», y los sustantivos $4- 
tán, «adversario», y S$itnaá, «hostilidad» 
(en Gn 26,21 también como nombre de 
un pozo); de la forma secundaria $£7z, 
el gal y el sustantivo 1mastéma, «hosti- 
lidad». | 


No se puede afirmar con certeza si el 
verbo $fn es denominativo ni a qué for- 
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ma nominal pertenece Satan (cf. BL 
500; G. von Rad, ThW II, 71). 


2. Estadística: $tn qal, 6 Xx (Zac 
31 y 5X en Sal); Satán, 27 X (Job 
1-2 14Xx, 1 Re 4 Xx, Zac 3,1s 3 X); 
sitna, 1 X (Esd 4,6); $tm qal, 6 x (Gn 
3X, Job 2 Xx, Sal 1 Xx); mastema, 
2 Xx (Os 9,78). 


3. a) En su uso verbal, la raíz $tn/ 
Stm tiene siempre el significado de 
«hostilizar, tener sentimientos hostiles, 
hostigar» (cf. Gn 27,41; 49,23; 50,15; 
Zac 3,1). En las lamentaciones indivi- 
duales, el verbo designa la conducta de 
los que odian al orante (—> $7), le de- 
vuelven mal por bien (3 piel), lo 
atacan (Ibm nifal), buscan su ruina 
(bq3 piel ra); es decir, la conducta de 
sus enemigos (-—>>”0yéb) (Sal 38,21; 
554; 71,13; 109,4.20.29). 

b) Por ello, personas o figuras que 
actúan con hostilidad o animadversión 
pueden ser llamadas $at4n, «adversatio, 
enemigo»: adversarios militares y polí- 
ticos (1 Sm 29,4; 1 Re 5,18; 11,14.23. 
25), adversarios en un proceso (Sal 109, 
6; no «acusadores», así G. von Rad, 
ThW 11, 71), personas que por su com- 
portamiento hostil u oposición quieren 
impedir un determinado propósito (Nm 
22,22.32; 2 Sm 19,23). 

Hay que determinar en cada caso 
concreto si el sustantivo $atan designa 
una función (Horst, BK XVI, 13) o 
una propiedad (Von Rad, loc. cit., 71). 

El sustantivo $itna en Esd 4,6, tra- 
ducido ordinariamente por «escrito de 
acusación», significa más bien «impug- 
nación» (Horst, loc. cif., 14). 


4. a) El uso teológico del verbo 
(Dios como sujeto de $t2) es raro. Co- 
rresponde al uso del término en las 
lamentaciones individuales: Job 16,9 
(texto dudoso; cf. Horst, loc. cif., 239. 
241); 30,21 deplora el comportamiento 
hostil de Dios para con Job. 


b) El uso del sustantivo $atán en el 
ámbito religioso corresponde igualmen- 
te a su significado profano. Por primera 
vez en la época inmediatamente poste- 
rior al exilio se conoce una figura que 
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pertenece a la asamblea del consejo ce- 
leste (bene haelobim) y se llama bhas- 
satán (Job 1,6). En Job 1-2 aparece 
como «adversario» y «enemigo» de Job, 
cuya generosa religiosidad pretende des- 
acreditar y pone en cuestión ante Dios 
valiéndose de la oposición y la protesta; 
en Zac 3,1s, como «adversario» (¿rival 
en el proceso?; cf. Sal 109,6 con Zac 
3,1: “md “al y?mino, «estar a su dere- 
cha») del ángel de Yahvé con la inten- 
ción manifiesta de impedir su propósito 
para con Josué. En ambos textos «el 
Satán» aparece como una figura some- 
tida a la voluntad de Dios; de ella de- 
pende que «el Satán» pueda hacer valer 
(Job 1-2) o no (Zac 3,1s) su conducta 
radicalmente hostil para con el hombre 
(Satán aquí siempre con artículo). A los 
que han sido dejados a su merced los 
azota con toda suerte de desgracias y se 
opone a su superior tratando de impe- 
dirle actuar. 

Como en el ámbito profano, tampoco 
en el religioso se conoce un uso especí- 
ficamente jurídico de la palabra. 

Por primera vez en 1 Cr 21,1 aparece 
Satán como nombre propio de esta fi- 
gura de la corte celestial, introducida 
aquí en lugar de la cólera de Yahvé, 
que, según 2 Sm 24,1, induce a David 
a llevar a cabo el censo de la población 
(Rudolph, HAT 21, 142s; distinta opi- 
nión, T. H. Gaster, IDB IV, 225: Satan 
«simply a common noun»). 1 Cr 21,1 
es el primer indicio de la independiza- 
ción de la figura de Satán, característica 
propia del judaísmo primitivo. 

Debido a la escasez o falta de testi- 
monios lingúísticos en el AT y en las 
lenguas semíticas primitivas, se han adu- 
cido diversas concepciones procedentes 
de la vida política y religiosa del anti- 
guo Oriente para explicar el origen y 
significado de la figura de Satán en el 
AT. Todos los intentos no pasan de ser 
conjeturas y, por ello, las opiniones son 
múltiples: Satán como demonio malig- 
no contrario al dios protector individual 
(H. Gunkel, Das Márchen im AT 
[19171 84s; cf. G. Hoólscher, Das Buch 
Hiob: HAT 17 [*1952] 3), como acu- 
sador ante el tribunal (G. von Rad, 
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1674), cuya función se transfirió a la 
corte celeste (Eichrodt 11, 139), como 
«secret political official» (N. H. Tur- 
Sinai [Torczyner], The Book of Job 
[1957] 44), como calumniador en la 
corte de los emperadores (A. Brock- 
Utne, «Klio» 28 [1935] 219-227) y 
otras más (bibliografía en Fohrer, KAT 
XVI, 82s). 


5. Sobre la figura de satán en Qum- 
rán, el judaísmo tardío y el NT, véanse 
G. von Rad/W. Foerster, art. SuaBdk- 
Mo: ThW II, 69-80; W. Foerster/ 
K. Scháferdiek, art. gatavác: ThW 
VIT, 151-165. 


G. WWANKE 


bat Sel hifil Ser perspicaz 


1. La raíz $kl 1, «ser perspicaz, jul- 
cioso», de la que ha de separarse $kl II, 
«cruzar» (sólo en Gn 48,14, piel), no 
obstante la opinión de J. Blau, VT 7 
(1957) 101, tiene sus correspondencias 
en arameo (Ah. 147, skl hitpael, «ser 
juicioso», Cf. Leander 49; DISO 192; 
P. Grelot, Documents araméens d'Egyp- 
te [1972] 443; distinta opinión, debi- 
do a la grafía con s, por ejemplo, 
W. Baumgartner, ZAW 45 [1927] 102 
= Zum AT und seiner Umwelt [1959] 
90: «no te comportes neciamente»; en 
el arameo bíblico y en dialectos poste- 
riores: KBL 11265; LS 473b). 


En Is 44,25 (cf. BH?) y Ecl 1,17 (véase 
BH?) las formas de la raíz de sentido 
opuesto skl, «ser necio» (en el AT 23 x: 
nifal, «comportarse neciamente», 1 Sm 13, 
13; 2 Sm 24,10 = 1 Cr 21,8; 2 Cr 16,9; 
piel, «volver necio», 2 Sm 15,31; Is 44,25; 
hifil, «actuar de forma insensata», Gn 31, 
28; 1 Sm 26,21; adjetivo sakal, «insensa- 
to», Jr 4,22; 5,21; Ecl 2,19; 7,17; 10,3.3. 


14; sustantivo séákel, «necedad», Ecl 10,6; 


siklat, «necedad», Ecl 1,17; 2,3.12,13; 7, 
25; 10,1.13), están escritas con $ en vez de 


con s. 

Barr, CPT 2445.336, ha cuestionado con 
razón la interpretación de sékel en 1 Sm 
25,3 como «forma» (así, F. Perles, JOR 
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N.S. 17 [1926-27] 233, que remite al ára- 
be Sakl, «forma»). En Jr 50,9 probable- 
mente hay que leer maskil, «que tiene éxi- 
to», en vez de maskil, «esterilizante» 


(cf. BH*; Rudolph, HAT 12, 300). 


En el AT hebreo, a excepción de 
1 Sm 18,30 (qal, «tener éxito»), el ver- 
bo aparece siempre en hifil (cf. ¿nf., 3a). 
El participio sustantivado maskil es tér- 
mino técnico fijo de los títulos de los 
Salmos (cf. ¿nmf., 3b). Como sustantivo 
aparece el abstracto Sékel (sékel en 
1 Sm 25,3; Job 17,4; Esd 8,18; Neh 
8,8; 1 Cr 26,14). En el arameo bíblico 
se encuentran $2] hitpael, «considerar» 
(Dn 7,8), y el abstracto $okl*tanz, «pers- 
picacia» (BLA 198; Dn 5,11.12.14). 


2. La raíz $2I (en total, noventa tes- 
timonios en hebreo y cuatro en arameo; 
excluidos 1s 44,25; Jr 50,9; Ecl 1,17, 
cf. sup., 1) se emplea principal, pero 
no exclusivamente, en textos sapiencia- 
les: qal, 1 Xx; hifil, 59 x (Prov 13 X, 
Sal 11 Xx, Dn 9X, Jr 5X, 1 Sm, Is 
y Job cada uno 3 X); maskil, 14 x 
en Sal), y Sékel/sékel, 16 x (Prov 

X). | 


3. a) La mejor traducción del sig- 
nificado principal del verbo es «ser 
perspicaz, juicioso»; cf. los frecuentes 
verbos paralelos —> bin, «entender» 
(Dt 32,29; Is 44,18; Sal 94,8), y —> yd”, 
«conocer» (Is 41,20; Jr 9,23; Dn 1,4; 
9,23; cf. Is 44,18; Job 34,35). Pero 
muchas veces se subraya el acto de la 
mirada atenta, de la percepción y aten- 
ción, por las que se llega a ser «pers- 
picaz» (Sal 41,2; 64,10; 101,2; 106,7, 
paralelo — zkr, «acordarse»; Job 34, 
27; Prov 21,12; Dn 9,13; arameo hit- 
paal, Dn 7,8). Pero el acento semasio- 
lógico principal lo tiene ahora el senti- 
do resultativo del verbo «haberse hecho 
perspicaz > ser razonable, juicioso» 
(cf. el paralelismo entre ojo y corazón 
en Is 41,20; 44,18). En sentido efecti- 
vo, el hombre que actúa con «petrspica- 
cia» es avisado y razonable y, en con- 
secuencia, afortunado, como se afirma, 
en primer lugar, de algunos reyes y otros 
jefes del pueblo (David: 1 Sm 18,5.14. 
15, cf. v. 30, qal; Salomón: 1 Re 2,3; 
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Ezequías: 2 Re 18,7; además, Josué: 
los 1,7.8, paralelo —> s!h hifil, «tener 
éxito»; cf. Dn 8,25, Sékel junto a sib 
hifil). Mientras que el fracaso de los 
malos «pastores» se debe a que son 
«irrazonables» (br nifal como concep- 
to opuesto) y no se han dirigido a Yah- 
vé (Jr 10,21), el proceder perspicaz y 
coronado de éxito es propio del futuro 
rey justo (Jr 23,5; cf. también Jr 3,15 
y Sal 2,10; cf. W. McKane, Propbets 
and Wise Men [19651 675.90-93) y del 
siervo glorificado de Yahvé (Is 52,13; 
distinta opinión, G. R. Driver, FS Kah- 
le [1968] 90s); este uso aparece tam- 
bién en sentido más genérico (cf. Dt 
29,8; Prov 17,18). 

En sentido causativo, un hombre es 
objeto de la acción de hacer perspicaz, 
de una instrucción, que puede tender 
a orientar la vida de alguien (Sal 32,8, 
paralelo: yrh hifil, «instruir», y ys, 
«aconsejar») o causar más genéricamen- 
te un «ser sabio» (—> hkm) o una sabi- 
duría particular (Prov 21,11; Dn 9,22; 
1 Cr 28,19; cf. también 2 Cr 30,22, 
con objeto interno Sékel tob). La ins- 
trucción puede proceder de un «sabio» 
(bakám) o de su corazón como órgano 
de la sensatez (cf. Prov 16,23; 21,11); 
pero es más frecuente la afirmación de 
que proviene de Dios (cf. Sal 32,8; Dn 
9,22; Neh 9,20; 1 Cr 28,19), igual que, 
en general, la «sensatez» depende de 
Dios o se refiere a él (cf. ¿xf., 4). 

Prescindiendo de $ékel (cf. ¿mf., 3c), 
la «perspicacia» se expresa también sus- 
tantivamente por medio del infinitivo 
absoluto haskel (Jr 3,15, paralelo dea, 
«entendimiento», referido a las cualida- 
des para la función de los «pastores» 
según el corazón de Dios; Job 34,35, 
paralelo d4at; Prov 1,3, con varios con- 
ceptos paralelos de carácter sapiencial y 
social en el marco del prólogo de Prov; 
cf. Gemser, HAT 16, 18s; Prov 21,16, 
«camino de la prudencia», cf. Sal 32,8; 
Dn 1,17, paralelo madda", «conocimien- 
to», donado por Dios; la «perspicacia» 
otorgada se refiere a «todo escrito y 
sabiduría»). 

La tendencia a la sustantivación en el 
uso del verbo se manifiesta, además de 
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en el abstracto haskel, en el participio 
maskil, que aparece, sobre todo, en 
Prov y Dn. Se utiliza en parte como 
atributivo (Prov 10,5; 14,35; 17,2; 19, 
14, femenino, cf. 1 Sm 25,3) y predi- 
cativo (1 Sm 18,14.15; Sal 41,2; Prov 
10,19; 16,20; 21,12, con Dios como 
sujeto, cf. BH? y los comentarios; 2 Cr 
30,22) en el sentido de «perspicaz, jui- 
closo, prudente», y en parte, también 
como sustantivo que designa a una pet- 
sona, el «juicioso, prudente» (Ám 5, 
13; Sal 14,2 = 53,3; Job 22,2; Prov 
15,24; Dn 1,4; 11,33.35; 12,3.10). De 
este modo se caracteriza a un tipo de 
hombre cuyos tipos contrarios son el 
=> nábal, «necio» (Sal 14,1s = 53,28; 
cf. Sal 94,8, — k8sz!), y el rasa, «mal- 
vado» (Dn 12,10; cf. Sal 36,4; Job 34, 
26s; Prov 21,12), hombre que, como 
el «sabio», es un taciturno sereno (Prov 
10,19; Am 5,13) y que no sólo es una 
persona experimentada y con éxito, sino 
que también está en relación con Dios 
(c£. ¿nf., 4). Según Dn, se trata de hom- 
bres religiosos especialmente instruidos 
y acreditados (Dn 1,4.17; 11,33.35; 12, 
3.10). En textos deuteronomistas y pos- 
teriores es importante la relación con 
la ley de Dios (cf. Jos 1,8; 1 Re 2,3; 
Sal 119,99; Neh 8,13; también Dn 29, 
8; Prov 16,20; Dn 9,13). 


b) maskil no sólo es una palabra rela- 
tiva a personas, sino también un término 
técnico en los títulos de Sal 32; 42; 44; 
45; 52-55; 74; 78; 88; 89; 142, Aparece, 
además, en Sal 47,8 (como objeto de zwmr 
piel, «cantar, tocar») y significa —aunque 
los salmos en cuestión tengan géneros y 
contenidos muy diversos— un determinado 
tipo de salmos, si bien hasta ahora no ha 
sido posible explicar satisfactoriamente el 
sentido y la función de esta palabra. La 
interpretación cultual de G. W. Ahlstróm, 
Psalim 89 (1959) 21-26, parece improbable 
frente a interpretaciones que ponen en re- 
lación este término técnico con la «sabi- 
duría» (cf. S. Mowinckel, The Psalms in 
Israel?'s Worship 11 [1962] 94.209), sea 
en sentido objetivo (cf. V. Maag, SThU 13 
[1943] 108-115) o —y quizá es lo más 
probable— en relación con la forma artís- 
tica (cf. Kraus, BK XV, pp. XXITs, que 
traduce la palabra por «canto artísticamen- 
te compuesto»; cf. también L. Delekat, 
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ZAW 76 [1964] 282s; R. P. Carrol, VT 
21 [1971] 133s; J.-B. Dumortier, VT 22 
[1972] 177). 


c) El sustantivo abstracto Sékel/ 
sékel sigue ampliamente los matices 
semánticos del verbo (cf. Zorell 800b: 
«quasi nomen verbale ad ¿%I l»). La 
palabra, que en sí misma significa de 
modo neutral «perspicacia, entendi- 
miento» como facultad espiritual (véase 
Job 17,4a; también Prov 23,9b), tiene, 
prescindiendo de Dn 8,25, un contexto 
positivo y se entiende siempre en buen 
sentido, como lo pone particularmente 
de manifiesto la expresión Sékel tob, 
«buena perspicacia» (Sal 111,10, para- 
lelo hokma, «sabiduría»; Prov 3,4, pa- 
ralelo hen, «favor», cf. Gemser, HAT 16, 
26: «aprobación cordial»; W. McKane, 
Proverbs [19701] 214.292: «good suc- 
cess»; 13,15, junto a hen; 2 Cr 30,22). 
Con carácter atributivo, el sustantivo 
designa el lenguaje sensato, desprecia- 
do por el «necio» (—> %8s2!, Prov 23,9), 
pero, sobre todo, a personas capaces y 
con éxito (1 Sm 25,3; Esd 8,18; 1 Cr 
26,14; cf. también 1 Cr 22,12 y 2 Cr 
2,11, paralelo bina, respecto a Salomón; 
cf. también 2 Cr 30,22 y Neh 8,8, so- 
bre los maestros levitas). En contraste 
con la «insensatez» Pinwélet, —=*wil, 
4; Prov 16,22), la «perspicacia» da a 
los que la poseen «favor» (hen, Prov 
13,15) y «vida» (hayyzm, Prov 16,22), 
y aquí resalta su valor teológico espe- 
cial. | 


4. Como se deduce de la panorámi- 
ca semasiológica precedente, el grupo 
de palabras $kl 1 está considerablemen- 
te marcado desde el punto de vista teo- 
lógico. Es cierto que la «perspicacia» 
puede ser muchas veces expresión de la 
sabiduría de un hombre, en cuyo caso 
depende, por una parte, de la experien- 
cia/instrucción y, por otra, es un presu- 
puesto del éxito; pero está referida a 
Dios de muchos modos, sobre todo pot- 
que determina esencialmente la actitud 
vital del hombre y se convierte en una 
dimensión importante que marca su 
conducta y que Dios observa (Sal 14,2 
= 53,3, «juicioso», paralelo «el que 
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busca a Dios»; cf. Prov 21,12: Dios 
—<en caso de ser sujeto— «precipita al 


- malvado en la ruina»). Si uno se desvía 


del «camino de la prudencia», muere 
prematuramente (Prov 21,16; cf. Gem- 
ser, HAT 16, 805); pero si uno recorre 
como hombre «juicioso» «el sendero de 
la vida hacia adelante», escapa al mun- 
do subterráneo, a la muerte; porque la 
«sensatez» es una «fuente de vida» de 
carácter salvífico (Prov 16,22). 


Entre las obras y sus consecuencias 
hay un nexo que condiciona el destino 
y que no sólo conduce al éxito (o fra- 
caso), sino también a la vida o a la 
muerte (cf. K. Koch, ZThK 52 [1955] 
1-42; G. von Rad, Weisheit in Israel 
[1970] 170ss). La «sensatez» referida 
a Dios y portadora de salvación está 
unida al temor de Dios (Sal 111,10; 
Prov 16,20; cf. Von Rad, loc. cif., 
75ss). Dios no sólo la exige, sino que 
la genera de varios modos: él acompa- 
ña y dirige (cf. 1 Sm 18,14; 2 Re 18,7; 
Sal 32,8; Neh 9,20; —slh, 4); puede 
ser conocido en sus acciones histórico- 
salvíficas (cf. Sal 64,10; 106,7; Neh 9, 
20; también Is 41,20; 44,18); da jefes 
y servidores capaces (cf. Jr 3,15; 23,5; 
Esd 8,18; Neh 8,8.13); también se pue- 
de adquirir «sensatez» en las «palabras» 
(Prov 16,20), en las «palabras de la 
alianza» (Dt 29,8) y, sobre todo, en la 
«ley» de Dios (Jos 1,7s; cf. Sal 119,99; 
Neh 8,8; 1 Cr 22,12). No faltan posi- 
bilidades de adquirir «sensatez» porta- 
dora de salvación; por eso se puede 
acusar de falta de «sensatez /prudencia» 
(cf. Dt 32,29; Sal 94,8; 106,7). 


5. Enlos escritos de Qumrán, el ver- 
bo y el sustantivo aparecen con mucha 
frecuencia (cf. Kuhn, Kork. 134.212; 
RQ 14 [19631 228; F. Nótscher, Zur 
theologischen Terminologie der Qum- 
ran-Texte [1956] 55-58; J. A. Sanders, 
ZAW 76 [1964] 655). En los LXX, el 
verbo se traduce principalmente por 
ouvuévos; los sustantivos, por gÚVECLE. 
Cf. sobre el conjunto HH. Conzelmann, 
art. guvimur: ThW VII, 886-894. 


M. Sao 
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rat $mb Alegrarse 


1. Con el hebreo $.mbh, «alegrarse», 
está emparentado el ugatítico $mp, «ale- 
grarse» (WUS N. 2626; UT N. 2432; 
en 2Agqht [=11 D] IL 9, «irradiar 
[relativo al rostro]»; cf. P. J. van Zijl, 
Baal [1972] 120-122; sobre un supues- 
to testimonio púnico, cf. DISO 308, 
pero también Sznycer 115-119), emplea- 
do con frecuencia como en hebreo, en 
paralelo con —> gil. Se discute si el acá- 
dico Samábu, «crecer»; el árabe Ímb, 
«ser altivo, orgulloso» (Wehr 441b; 
L. Kopf, VI 9 [1959] 249.276s); el 
arameo/sitíaco smbh, «crecer lujuriosa- 
mente; irradiar, brillar» (LS 631b), son 
afines al hebreo $mh y/o —> smb, «bro- 
tar». 


J. C. Greenfield, HUCA 30 (1959) 141- 
151, aduce diversos ejemplos de lenguas 
semíticas para hacer ver que la misma pa- 
labra puede significar «crecer lujuriosamen- 
te, florecer» e «iluminar, irradiar». Por 
ello considera todas las palabras antes 
mencionadas afines al hebreo $mh, para el 
que postula los significados secundarios 
de «ser alto, extenso» e «iluminar». Véan- 
se también J. B. Bauer, VD 40 (1962) 
148-189, y V. Hamp, WZ Halle 10 (1961) 
1333s, que también toman en considera- 
ción estos significados secundarios. 


El verbo aparece en el AT en gal, 
piel («alegrar») y hifil («hacer alegrar- 
se»); se encuentran también el adjetivo 
verbal $áme“h, «alegre», y el sustantivo 
simba, «alegría». En arameo bíblico, la 
raíz *hdy, difundida en arameo y en 
otras lenguas semíticas, está representa- 
da sólo por el sustantivo hedwa, «ale- 
gría» (Esd 6,16; KBL 10735; DISO 
82); en hebreo se encuentra como ex- 
tranjerismo hedwaá, «alegría» (Neh 8, 
10; 1 Cr 16,27), junto a hdh gal, «ale- 
grarse» (Ex 18,9; Job 3,6), y piel, «ale- 
grar» (Sal 21,7); cf. Wagner N. 83-87. 


2. En el AT están atestiguadas 
269 X formas de la raíz $mh, concreta- 
mente el verbo 154 X (qal, 126 Xx; 
piel, 27 Xx; hifil, 1 Xx, en Sal 89,43), 
con una fuerte concentración de los tex- 
tos en los Salmos (qal, 43 Xx; piel, 
8 X), el adjetivo $amerh 21 x y el 
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sustantivo $imba 94 X (ls 15 Xx, Sal 
13 x); cf. las estadísticas en P. Hum- 
bertt, RHPhR 22 [1942] 185-214 
= Opuscules d'un hébraisant [1958] 
119-145). 


3. Hay que plantearse si el signifi- 
cado básico «alegrarse», que describe 
una emoción, se deriva del significado 
concreto «irradiar», como expresión ex- 
terna de la alegría, del mismo modo que 
en Sal 19,9 «alegrar el corazón» está 
en paralelo con «iluminar los ojos» 
(cf. también Prov 15,30 y Eclo 31,20, 
«una alegría del corazón y una luz para 
los ojos»). Dos pasajes muy discutidos 
favorecen esta hipótesis. 


H. L. Ginsberg, BASOR 98 (1945) 15, 
nota 20, y tras él, entre otros, Greenfield, 
loc. cit,, 147, han propuesto, conforme al 
texto ugatítico mencionado en 1, traducir 
así Prov 13,9: «La luz del piadoso resplan- 
dece (yi$mahb)», como exige también el pa- 
ralelismo (cf. también M, Dahood, FS 
Baumgartner [1967] 40s; Ginsberg, 1bíd., 
72s). Es más difícil Is 9,16, donde el con- 
texto exige el significado «ser misericor- 
dioso, tener piedad», por lo que 10Q1s* 
interpretando yismahb, pone en su lugar 
yabmi0l, «él tiene compasión». El texto 
sería comprensible si aquí pudiera adop- 
tarse el significado de «irradiar» en el sen- 
tido de «hacer brillar su rostro, ser miseri- 
cordioso». Junto a ls 39,2 y Lam 2,17 
(piel), éste es el único testimonio preexíli- 
co de la construcción $mbh “al. Pero, dado 
que panim, «rostro», como sujeto de $b, 
está atestiguado sólo en ugarítico, pero no 
en hebreo, este pasaje sigue siendo proble- 
mático. Por el contrario, en Prov 10,28 
no hay que leer el sustantivo $imhá como 
forma verbal con el significado de «germi- 
nar» (contra la opinión de G, R. Driver, 
Bibl 32 [1951] 179s; Greenfield, Bauer, 


Hamp), sino que la frase nominal del TM 


menciona, como Prov 11,23 y passim, el 
resultado de un proceso de transformación 
previsible: «La perseverancia del justo 
(termina en) gozo». Os 7,3 indica la ale- 
gría festiva proporcionada al rey y a sus 
oficiales con motivo de su investidura, con- 
seguida por medio de intrigas arbitrarias 
y engañosas (siguiendo a Wolff, BK XIV/ 
1, 158). Estos son todos los pasajes seria- 
mente controvertidos. 


$mbh suele expresar no un estado de 
ánimo constante, permanente, sino la 
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alegría que se manifiesta espontánea e 
- Irresistiblemente. Ánte todo, la alegría 


tanto en las fiestas profanas como en 
tos de gozo (Jr 50,11), en golpes con 
los pies y aplausos (Is 55,12; Ez 25,6), 
danza, música y gritos de júbilo (por 
ejemplo, 1 Sm 18,6; 2 Sm 6,12.14; 1 Re 
1,40.45; Neh 12,27). Esta alegría es, 
por su naturaleza, incontenible hasta el 
punto de que se termina fuera de sí de. 
puro gozo. Este paroxismo dionisíaco 
pertenece a toda alegría festiva, ya sea 
con motivo de un matrimonio (Jr 7,34; 
Cant 3,11), de la vendimia (Is 9,2; 16, 
10), de la acogida a un vencedor (1 Sm 
18,6), del acompañamiento para la des- 
pedida (Gn 31,27) o para la entrada 
(Sal 45,16), de la coronación de un rey 
(1 Sm 11,15; 1 Re 1,40.45; 2 Re 11, 
14; Is 9,2; 1 Cr 29,22), de una pere- 
grinación (Sal 122,1; Is 30,29) o de una 
fiesta religiosa (cf. ¿mf.). Este rasgo esen- 
cial” destaca especialmente cuando se 
afirma que los hombres «están conten- 
tos como sí hubieran bebido» (Zac 10, 
7) o «por obra del vino» (Is 22,13; 
piel, Jue 9,13; Sal 104,15; Ecl 10,19). 
La manifestación más elemental de 
alegría es el grito o exclamación de 
júbilo, que no tiene elementos verbales 
o son muy breves, como la exclamación 
«¡Viva el rey Salomón!» (1 Re 1,39). 
Por eso Simba (la mayoría de las veces 
concepto abstracto, «alegría») puede ser 
también término técnico para indicar el 
grito de júbilo (Gn 31,27; 1 Sm 18,6; 
2 Sm 6,12; 1 Re 1,40; Is 16,10; Jr 7, 
34 = 16,9 = 25,10 = 33,11; Sal 137, 
3: Esd 3,12s; 2 Cr 20,27; 23,18; tam- 
bién, sin duda, Is 9,2; 22,13; 24,11; 
55,12; Jr 48,33 y passim). Aun en los 
casos en que es recomendable traducir 
simbá por «alegría», suelen estar incluí- 
das sus manifestaciones concretas. Los 
verbos usados en paralelo atestiguan 
también que $mbh se expresa, ante todo, 
en el grito de alegría y exclamación de 
júbilo: —> gzl, «lanzar gritos de júbilo» 
(31 X, sólo en textos poéticos); rnn, 
«exultar» (12 X); “Yz o “Ys, «regocijar- 
se» (8 X); $45, «alegrarse de algo» 
(8 Xx); 13% hifil, «gritar con fuerza» 


34 
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(2 X); shl, «relinchar» (2 X); psh rin- 
ná, «estallar de júbilo» (1 <). Todas 


éstas son manifestaciones impulsivas. 
sonoras. Un fenómeno claramente dis- 
tinto es bl] hitpael y ydb hifil, «alabar» 


(en Sal cada uno 5 X junto a $mb), 


que siempre se realiza con palabras ar- 


ticuladas y frases coherentes; en efecto, 
la alabanza narrativa está siempre a cier- 
ta distancia temporal de su motivación: 
y en ello se distingue de la reacción es- 
pontánea en el momento en que se ex- 
perímenta la salvación (cf. Sal 107,30s). 

En gal, el sujeto son siempre perso- 
nas, a veces el país en cuanto que re- 
presenta a sus habitantes, —> léb, «co- 
razón» (6 X sujeto en gal, 5 X objeto: 
en piel, como 1 X néfes, «alma»). El 
motivo de la alegría —sea un objeto,. 
un acontecimiento o una persona— se: 
construye con la preposición b* (41 X) 
oO se menciona en una proposición cau- 
sal introducida por kz (10 Xx); la per- 
sona a causa de la cual uno se alegra 
(la mayoría de las veces el enemigo so- 
metido) lleva la preposición l* (9 X).. 


En textos posexílicos oscila, como de ot- 
dinario, el uso de las preposiciones. Por: 
ello hay que ver con gran escepticismo la 
tesis de M. Dahood (Bibl 43 [1962] 351s) 
de que la construcción smbh min, atesti- 
guada en Prov 5,18; Ecl 2,10 y 2 Cr 20,, 
27, es un cananeísmo porque aparece una. 
vez en ugarítico. — | | 


Otros motivos típicos de alegría son: 
a) el iesncuenno depués de una larga 
separación (Ex 4,14; Jue 19,3; 1 Sm 
6,13; sólo en los dos últimos textos: 
aparece la construcción $mbh ligrato, «él 
corrió gozosamente a su encuentro»,. 
que es típica de las expresiones con 
ligrát, por ejemplo, Jue 15,14) y el sa- 
ludo de huéspedes eminentes (1s 39,2 
= 2 Re 20,13, texto corregido); b) una 
buena noticia (1 Sm 11,9; 1 Re 5,21; 
Jr 20,15; Est 8,15ss); c) el hallazgo de: 
palabras adecuadas (Prov 12,20; 15,23) 
o el éxito en el trabajo (Ecl 3,22); d) la 
victoria sobre el enemigo (por ejemplo, 
1 Sm 19,5; 2 Sm 1,20; Am 6,13) o la 
muerte del tirano (Is 14,8); e) la buena 
comida y bebida son tan necesarias para 
la alegría de una fiesta (Is 22,13; Ecl 
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8,15; Est 9,17-19) que Simba puede 
designar un banquete festivo (Prov 21, 
17; Ecl 7,4). Lo mismo se puede decir, 
en buena medida, de la fiesta religiosa 
(cf. ¿nf.). 

Cuando la abundancia de alimento 
en los días festivos es privilegio de un 
estrato social, el de los ricos, la alegría 
por el goce de los bienes terrenales ad- 
quiere carácter permanente (Ecl 2,8-10; 
5,17-19) y viene a ser un sinónimo de 
bienestar (Ecl 2,26; cf. 11,8; Prov 21, 
17). También puede convertirse en una 
situación duradera la alegría por una 
persona, por la mujer (Prov 5,18), por 
el hijo (Prov 10,1; 23,15.24s y passim) 
o por el rey (Jue 9,19, irónicamente), al 
renovarse en múltiples situaciones co- 
tidianas. Asimismo, se describe como 
alegría duradera el estado de prosperi- 
dad de todo Israel en 1 Re 4,20. 


4. Las aplicaciones principales del 
uso teológico son: a) el ámbito de las 


e 


A 


en las lamentaciones. 

a) Una expresión fija, sobre todo 
en Dt, para la celebración de las fiestas 
cultuales es $mb lifné Y bwb, «alegrarse 


comida sacrificial comunitaria es el cen- 
tro de la fiesta para la comunidad (Dt 
12,12; 33,18s; Jue 16,23; 1 Sm 11,15; 
Neh 12,43; de distinta manera, Neh 
8,10-12; Est 9,17-22; 2 Cr 30,24s; en 
contraste con ello, Jl 1,16). Las festivi- 
dades pueden llamarse «día de gozo» 
(Nm 10,10; Est 9,19). Una y otra vez 
se pone de relieve la alegría inconteni- 
ble como característica de los cultos 
festivos (Dt 16,14s; 26,11; Jl 1,16 y 
passim). Esto es válido también para 
Os 9,1, donde estos cultos solemnes 
se prohíben a Israel, porque, al haber 
abandonado a su Dios, se encuentra 
ante el juicio de Yahvé y, en conse- 
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cuencia, ante una situación de amar- 
gura. 

La tesis expuesta por P. Humbert, 
loc. cit., basándose en este pasaje, y 
desarrollada por D. W. Harvey, FS 
Muilenburg (1962) 116-127, y Wolff, 
BK XIV/1, 197, según la cual las dos 
palabras $mh - gíl «pertenecen original- 
mente al carácter dionisíaco de los cul- 
tos cananeos de fecundidad» (Wolff, 
loc. cit.), ha sido rechazada por 
C. Westermann (—> gil, 4b) con este 
argumento: «El lanzar gritos de júbilo 
como manifestación de alegría es un 
fenómeno común a la mayoría de las 
religiones conocidas», como se puede 
atestiguar ampliamente también con res- 
pecto al culto israelita (cf. sup.). 

$mbh aparece con particular frecuencia 
en los Salmos. La alegría es la reacción 


_ inmediata ante la salvación del que es- 


taba amenazado en su existencia; a esta 
salvación se vuelve la mirada en la ala- 
banza descriptiva (Sal 30,12; 107,30). 
La lamentación menciona la alegría de 
la salvación pretérita como motivo de 
contraste (Sal 16,75; 42,5) y proyecta 
con esperanza la mirada al gozo por la 
salvación, en la súplica y en la confe- 
sión de confianza (Sal 5,12; 16,9; 31, 
8; 33,21; 40,17; 51,10; 63,12; 64,11; 
70,5; 86,4; 90,15; 109,28; en la lamen- 
tación popular, Sal 14,7 = 53,7; 126, 
3). La comunidad responde a la alaban- 
za narrativa del individuo con una breve 
aclamación de alabanza, como la que 
cita Sal 35,27 o 40,17. El que pronuncia 
el lamento puede prever ya esta reac- 
ción de la comunidad (Sal 35,27; 40, 
17; 64,11). El portavoz de la alabanza 
narrativa invita con frecuencia expresa- 
mente a la comunidad a responder con 
la aclamación de alabanza (Sal 32,11; 
34,3; 69,33; como autoinvitación, Sal 
9,3; 118,24). Como muestra Sal 136 de 
manera muy estilizada, la comunidad 
responde también a la manifestación de 
la alabanza descriptiva (himno) con bre- 
ves aclamaciones de alabanza (cf. Esd 
3,111; 1 Cr 16,36b; 2 Cr 7,3b; Sal 106, 


48). Se puede invitar directamente a 
ello 67,3; 96,11; 97,1.12; 


105,3; 149,2). En Sal 4,8, la «alegría» 
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se entiende como realidad espiritual en 
oposición a las alegrías materiales, de 
«abundancia de trigo y vino» (cf. Sal 
16,11). 

La expresión frecuente $mbh b*Y bwb, 
«alegrarse por Yahvé», es una locución 
abreviada de «alegrarse por una acción 
salvadora de Yahvé» (Sal 21,2; 31,8 
contienen la forma larga original; la 
forma breve se encuentra en Sal 40,17; 
63,12; 64,11; 70,15, en la confesión de 
confianza dentro de una lamentación 
individual; Sal 33,21, también en la 
confesión de confianza en un género 
hímnico mixto; Sal 85,7, en una lamen- 
tación comunitaria dentro de una acu- 
sación a Dios formulada como pregun- 
ta; además, Sal 32,11, en la invitación 
al gozo dirigida a la comunidad, a la 
que en Sal 118,24 corresponde una 
autoinvitación de la comunidad como 
eco de la alabanza narrativa del indivi- 
duo; Sal 9,3, en una autoinvitación 
tanto al júbilo como a la alabanza na- 
rrativa, e igualmente en Sal 97,12, so- 
bre la realeza de Yahvé; Is 29,19 tiene 
en las palabras de salvación el singular 
beY bwbh $imba) o, en ampliación secun- 
daria plural, en el himno (Sal 66,6) 
«por las acciones de Yahvé» o incluso 
por su actuación creadora (Sal 104,34; 
149,2). 


En los pocos casos en que —> ll hitpael 
o => ydb hifil están unidos a $mb, ambos 
hechos son claramente distintos, como se 
ve con especial claridad en Sal 107,30s, 
donde se vuelve la mirada al júbilo (smbh) 
por la salvación y se invita a sus benefi- 
ciarios a narrarla ante la comunidad cul- 
tual (ydh). En Sal 64,11 el que se lamenta 
anticipa el júbilo (smbh) tras su salvación 
y la alabanza narrativa (bl) consiguiente: 
«Que el justo exulte por Yahvé, porque 
ha encontrado refugio en él, y se gloríen 
todos los de corazón sincero»; igualmente 
en Sal 43,4 (texto dudoso), con ydh, y de 
manera similar en Sal 106,5 (bll), respecto 
a la salvación del pueblo. En Sal 34,3 las 
acciones se distribuyen entre el orante, que 
en la alabanza narrativa «se gloría de Yah- 
vé» (hl1), y la comunidad, que debe exul- 
tar (smb). Sal 105,3 =1 Cr 16,10 invita 
a hacer ambas cosas poniendo la vista en 
todos los que aún esperan salvación (bg 
piel Yhwb y drs$ Y bwb), pero son invita- 
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dos ya ahora a ensalzar las pasadas. accio- 
nes salvíficas de Yahvé, de forma parecida 
a como se hace en Sal 69,33ss. Sal 97,12 
invita a la alabanza escatológica, al júbilo 
(smb) y a la alabanza narrativa (ydh), De- 
bido a que el motivo de la alabanza es un 
acontecimiento futuro, la invitación a la 
misma está aquí tanto al principio como 
al final del salmo. Ambos hechos son igual. 
mente distintos en Sal 67,4-6 (ydh). En Sal 
63,12, smb y bll se oponen diametralmen- 
te como acciones de distintos sujetos. 


b) Los textos relativos a la salva- 
ción escatológica hablan de un tiempo 
en el que habrá de nuevo gozo festivo 
(Jr 33,11) y alegres fiestas sustituirán 
al ayuno (Zac 8,19) y se exultará por la 
salvación (Is 25,9; 30,29; 55,12; Zac 
10,7). En ellos existe la tendencia a des- 


cribir el tiempo de la salvación como un 
estado duradero (Is 29,19; 35,10 = 51, 
11; 51,3; 61,7; 65,13; Jr 31,13). Si los 
sitiados prorrumpen en manifestaciones 
de júbilo ante la noticia de que llegan 
las tropas de liberación (1 Sm 11,9), 
hay que esperar la misma reacción por 
parte de los que escuchan un anuncio 
salvífico. Por ello se les invita directa- 
mente de diversas maneras a expresar 
este júbilo (1s 66,10; Jr 31,7; Sof 3,14; 
Zac 2,14). 


Basándose en textos en que se invita al 
gozo a la «hija de Sión», F, Crisemann 
(Studien zur Formgeschichte von Hymnus 
und Danklied in Israel [19691] 55ss) llega 
a la fantástica conclusión de que la invita- 
ción a la alegría perteneció originalmente 
como género a un anuncio de salvación 
dirigido a mujeres en el ámbito de los 
cultos de fecundidad y que desde allí pasó 
a otros ámbitos, como si hubiera habido 
alguna vez un tiempo en que el fin de la 
esterilidad de una mujer fuese el único 
contenido posible de un anuncio de salva- 
ción, constituyendo al mismo "tiempo un 
género específico. Prescindiendo de esto, 
todos los pasajes citados por Crisemann 
se dirigen a un colectivo. G. Mansfeld 
(Der Ruf zur Freude im AT [Diss., Hei- 
delberg 1965, mecanografiado]), basándose, 
en parte, en los mismos textos, constata 
con razón, aunque unilateralmente, que la 
invitación al gozo está unida al anuncio 


A 


de victoria. 


c) La alegría maliciosa por la des- 
gracia ajena está ya lingiísticamente di- 
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ferenciada por el uso de la preposición 
le, El orante se lamenta por la alegría 
maliciosa de sus adversarios (Sal 35,15; 
en la lamentación comunitaria, Lam 2, 
17; Sal 89,43), pide que no se alegren 
por su causa (Sal 35,19.24; 38,17) y, 
en la confesión de confianza, espera su 
triunfo sobre los enemigos (Sal 58,11; 
cf. Job 22,19 y, con Israel como porta- 
voz, Mig 7,8). El que ha experimentado 
la salvación da gracias de que sus ene- 
migos no hayan triunfado sobre él (Sal 
30,2). En ls 14,8 se goza por la muerte 
del tirano. En los oráculos contra los 
pueblos se reprocha a éstos su maligna 
alegría (Is 14,29; Jr 50,11; Ez 25,6; 
35,14s; 36,5; Abd 12; cf. Lam 4,21; 
además, Am 6,13 en la acusación contra 
Israel). En Prov 17,5; 24,17 se consi- 
dera detestable la alegría maliciosa, co- 
mo en Job 31,29 en la confesión de 
inocencia. 

5. En los escritos de Qumrán, $mb 


o simbá aparecen, como en el AT, en 
la lamentación, en la alabanza y, sobre 


todo, en los textos relativos a la salva- 


ción escatológica. Pero no se emplean 
para caracterizar como paradójico el 
presente (contra la opinión de H. Con- 
zelmann, ThW IX, 3545). Los LXX 
traducen en la gran mayoría de los 
casos por edppalvelv Y EUOpocuvT); 
raras veces, en cambio, por yablpelv y 
sus compuestos y por yapd (cf. R. Bult- 
mann, att. eúopatvw: THW Il, 770- 
773; H. Conzelmann, att. xatpw: ThW 
IX, 350-362). 


E. RUPRECHT 


xv $7 Odiar 


1. La raíz $1, «odiat», está exten- 
dida en el semítico occidental (excluido 
el etiópico; cf. WUS N. 2448; UT 
N. 2449; DISO 311; KBL 9255.1127; 
LS 483; árabe $m, Wehr 443b; Conti 
Rossini 250); el correspondiente acádi- 
co es zérg (CAD lín. 97-99). 

Como ->>”hb, «amat», $1? aparece en 
gal, nifal («ser odioso») y piel (partici- 
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pio, «enemigo»; cf. Jenni, HP 224). El 
participio qal está con frecuencia sus- 
tantivado: «el que odia» = «enemigo» 
(también en moabita y arameo antiguo). 
Como derivados nominales se encuen- 
tran $1P4, «odio» (infinitivo gal feme- 
nino; cf. el ugarítico y fenicio), y una 
vez el adjetivo $an?, «(mujer) odiada, 
desechada» (Dt 21,15, sin duda como 
ai en lugar del participio pasivo 
gal). 


2. Los 164 casos de la raíz en el 
AT hebreo se distribuyen así: $ qal 
(incluido $0xe”), 129 x (Sal 32 Xx, Prov 
23 X, Dt 18 x, Gn y 2 Sm cada uno 
7X); nifal, 2 x (Prov 14,17 [texto 
dudoso].20); piel, 15 Xx (Sal 9 X); 
sia, 17 X (Sal y Prov cada uno 4 X); 
san?, 1 X (cf. sup.). En arameo bíblico 
aparece una vez el participio qal $ane 
Ea significado de «enemigo» (Dn 
41 


3. Ningún otro verbo compite seria- 
mente con $7 qal en su significado ge- 
nérico de «odiar» (objeto, generalmen- 
te personas; en forma absoluta, Ecl 3, 
8; objeto cosas: Ex 18,21; Ez 35,6; Am 
5,15.21; Mig 3,2; Sal 45,8; 50,17; 97, 
10; 101,3; 119,104.128.163; 120,6; 
Job 34,17; Prov 1,22.29; 5,12; 11,15; 
12,1; 13,5; 15,10.27; 28,16; Ecl 2,17. 
18), como tampoco con su opuesto bb, 
«amar», con el que aparece frecuente- 
mente unido (—>>”bb, TIT/1; cf. también 
Sal 97,10; Prov 14,20). Los participios 
sustantivados qal $ore” y piel mtianne, 
«el que odia», suelen ser, en cambio, 
términos paralelos junto a -—>”0yeb 
(3a), «enemigo», y a otros sinónimos 
como -> sar (3-4). Con el significado 
de «hacerse odioso» se encuentran tam- 
bién” en sentido metafórico derivados 
de $, «heder» (nifal, 1 Sm 13,4; 2 Sm 
10,6; 16,21; hifil, 1 Sm 27,12; ls 30, 
5 K; Prov 13,5; cf. hitpolel, «hacerse 
odioso», 1 Cr 19,6). 


El ámbito semántico de ¿nm va desde 
«odiar» intensamente (reforzado por 
$ir?á como objeto interno: «con gran 
odio», 2 Sm 13,15; «con odio cruel», 
Sal 25,19; «con odio implacable», Sal 
139,22), a veces también en sentido in- 
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gresivo, «empezar a odiar, aprender a 
odiar» (por ejemplo, 2 Sm 13,15; Jr 
12,8; Os 9,15), hasta el algo más ate- 
nuado «sentir antipatía hacia, no gus- 
tar, evitar» (por ejemplo, Prov 11,15; 
19,9; 25,17; con objeto bésa*, «ganan- 
cia»: Ex 18,21; Prov 28,16); análoga- 
mente, el acádico zéru (cf. sup., 1), por 
- ejemplo, en Gilg. X1, 26, «¡desecha la 
riqueza, ve en busca de la vida!». Entre 
los verbos usados en paralelo, $” se 
acerca mucho a —>1b piel, «detestar» 
(Am 5,10; 6,8, texto corregido; Sal 119, 
163; cf. to'eba, «abominación»: Dt 12, 
31; Jr 444; Prov 6,16); cf. también 
quí hitpolel, «detestar» (Sal 139,21); 
ng" min, «estar harto» (Ez 23,28); 
> m?s, «rehusar» (Am 5,21); —=>%P5, 
«despreciar» (Prov 5,12); —> rhg min, 
«eludir» (Prov 19,7). 

Si $ se refiere a la relación entre 
hombre y mujer, suele incluirse el con- 
traste con la relación de amor que ca- 
bía esperar o que hubo anteriormente: 
«odiar» (Ez 23,29) significa entonces 
«dejar de amar, tomar antipatía a» O 
similares (Dt 22,13.16; 24,3; Jue 14, 
16; 15,2; 2 Sm 13,15). El participio 
qal femenino $tniPa designa a una mu- 
jer no amada, repudiada (Prov 30,23; 
Eclo 7,26; cf. Is 60,15, Sión, paralelo 
«azzba, «abandonada»). Se percibe clara- 
mente un sentido «relativo» de $7? 
cuando, de dos mujeres de un hombre, 
una aparece como hzba, «preferida», 
y la otra como 3miP4, «menos amada, 
postergada, repudiada» (Gn 29,31.33: 
Lía; Dt 21,15-17: ley relativa a la he- 
rencia). 


En estos casos, $1” no designa el divot- 
cio, pero en los papiros arameos de Elefan- 
tina $1” puede adquirir en fórmulas jurídi- 
cas el significado técnico de «divorciarse 
de» (cf., entre otros, DISO 311, con bi- 
bliografía; R. Yaron, JSS 3 [1958] 32-34; 
íd., Introduction to tbe Law of the Ara- 
maic Papyri [1961] 101s; A. Verger, R:- 
cerche giuridiche sui papiri aramaici di 
Elefantina [19651 118, con bibliografía). 


4. a) También de Yahvé se puede 
decir antropomórficamente que odía, y 
no sólo cosas y acciones contrarias a 
Dios (Dt 12,31; 16,22, costumbres pa- 
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ganas; Is 1,14; Am 5,21, fiestas; Is 61, 
8, rapiña; Jr 44,4, abominación; Am 
6,8, palacios como manifestación de ot- 
gullo; Mal 2,16 [texto corregido]; Sal 
36,3, culpa, expresada indirectamente; 
Prov 6,16 y 8,13, el mal), sino también 
personas: a su pueblo y heredad (Jr 
12,8; Os 9,15 en la acusación profética; 
Dt 1,27; 9,28, cita del falso reproche 
contra Dios), a Esaú (Mal 1,3, acen- 
tuando la soberanía divina; cf. Elliger, 
ATD 25, 179s), a los malhechores (Sal 
5,6; 11,5), a los idólatras (Sal 31,7, tex- 
to corregido). 

b) Yahvé como objeto del odio de 
sus enemigos aparece sólo en afirmacio- 
nes genéricas con el participio gal (Ex 
20,5 = Dt 5,9; cf. J. Scharbert, Bibl 38 
[1957] 134ss; Dt 7,10.10; 2 Cr 19,2) 
y el participio piel (Nm 10,35; Dt 32, 
41; Sal 68,2; 81,16; 83,3; 139,21); 
cf., además, —>"0yéb, 4. 

c) En las prescripciones jurídicas, 
$1 tiene cierta importancia al parafra- 
sear el homicidio intencionado o no in- 
tencionado (Nm 35,20, «si lo ha derri- 
bado pot odio»; cf. v. 21, "eb4, «ene- 
mistad»; Dt 19,11; en sentido opuesto, 
Dt 4,442, «sin haberlo odiado antes»; 
19,4.6; Jos 20,5). Una prohibición ge- 
nérica del odio al hermano se encuentra 
por primera vez en la ley de santidad 
de Lv 19,17: «no odiarás a tu hermano 
en tu corazón» (cf. sobre ello y sobre 
la formulación positiva del mandamien- 
to del amor al prójimo en v. 18 —>”hb, 


1V/1). 


5. En los LXX, $1 se suele tradu- 
cir por uuoeiv. En los textos de Qum- 
rán se habla frecuentemente del odio en 
el marco de la oposición entre el bien 
y el mal (Kuhn, Konk. 213). En Lc 14, 
26 (cf. Mt 10,37), «el uuoetv en forma 
negativa es una sustitución semitizante 
en lugar de la fórmula comparativa 
“amar más que”» (J. Jeremias, NI. 
Theologie 1 [1971] 215). Cf. también 
sobre el NT, O. Michel, att. uuoé0: 
ThW IV, 687-698. 


E. JENNI 
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218% $5] Reino de los muertos 


1. El sustantivo femenino $%0! es 
“una designación del reino de los muet- 


stos específica del hebreo. Aparece como 


extranjerismo en sitíaco (LS 773) y 
etiópico (Dillmann 376s); para un tes- 
timonio en los textos arameos de Ele- 
fantina, cf. Cowley N. 71, lín. 15 
(Leander 95; DISO 286). 

La etimología de la palabra es un 
problema antiguo y muy discutido. 
Á pesar de todos los esfuerzos, hasta 
ahora no se ha llegado a un resultado 
definitivo. 


1) Los intentos del pasado para encon- 
trar una derivación partían de —= $1, «pre- 
guntar, reclamar»: «lugar de interrogación» 
(Kónig 474), «la que anhela» (mencionado 
en Gesenius, Thesaurus III, 1348, que re- 
mite a Prov 30,16 y al orcus rapax de 
Catulo); cf. también W., F. Albright, JBL 
75 (1956) 257. Otra etimología hebrea se 
basa en la suposición de una segunda raíz 
PI < $1, «excavar» (Gesenius, loc. cif.). 


2) También se han buscado etimologías 
acádicas (cf. sobre ello y sobre lo anterior 
L. Kúhler, ThZ 2 [1946] 71s; sobre la 
«ghost-word» $wdlu, que se sigue aducien- 
do, cf. W. von Soden, UF 2 [1970] 331s). 
Merece, a lo sumo, mayor atención un in- 
tento mencionado por W. EF, Albright y 
luego desarrollado por W. Baumgartner, 
ThZ 2 (1946) 233-235, de hacer derivar 
$%0l de $uara, el nombre de la morada de 
Tammuz en el mundo subterráneo. 


3) E. Dévaud, «Sphinx» 13 (1910) 


120s, supone una derivación del egipcio. 


4) La explicación que ha suscitado ma- 
yor interés es la de L. Kúóhler, ThZ 2 
(1946) 71-74; íd., JSS 1 (1956) 9,19s, que 
deriva $01 de *h, «estar desolado, devas- 
tado». En este caso, la -/ final no sería 
consonante radical, sino, como en karmal, 
«huerto» (cf. kérem, «viña»; BL 303), 
elemento de conformación. Respecto al 
vocalismo, Kúhler remite a símol, «a la iz- 
quierda», como «a un término perfecta- 
mente paralelo». 


Si se acepta la etimología de Kúhler, 
$0! pertenecería a una familia de pala- 
bras ampliamente desarrollada. Pero la 
amplitud de significado de Ph no es 
del todo clara. GB 796b acepta una 
segunda raíz Ph hitpael, «considerar» 
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(Gn 24,21), y, por otra parte, en virtud 
de los restantes datos lexicales, cree que 
hay que distinguir dos significados de 
Pb 1: «hacer ruido» y «estar desierto». 
En KBL 935a se atribuye la divergencia 
del contenido a tres raíces distintas: 
I, «estar desierto»; TI, «bramar»; 
III, «considerar(se)»; cf. la derivación 
s26n, que en KBL se subdivide en dos 
raíces: I, «desolación»; TI, «ruido». 


Pero es discutible que los datos sema- 
siológicos justifiquen esta desmembración 
etimológica. Tras «hacer ruido» y «estar 
desierto» hay probablemente un contenido 
original en el que se unen lo que se oye 
y lo que se ve. El vínculo de unión parece 
ser la idea de desorden y desorganización, 
que se percibe acústicamente como «ruido» 
y Ópticamente como «desolación», es decir, 
como espacio silvestre, inhóspito. Tiene un 
contenido similar hamon, «estrépito, tu- 
multo, multitud» (en el AT 84 x, de 
ellas 26 en Ez), en el que se unen la idea 
de ruido y la de movimiento (cf. G. Gerle- 
man, ES Elliger [19731 71-75). 


Pertenecen a la familia de palabras 
Ph como formas nominales: $20, «de- 
solación, estrépito»; S$P¿yya, «devasta- 
ción» (Is 24,12); Set «devastación» 
(Lam 3,47); $04, que en último término 
significa también «desgracia, tempes- 
tad» (cf. R. B. Y. Scott, ZAW 64 
[1952] 24; J. T. Milik, Bibl 38 [1957] 
2498); $0” (Sal 35,17, texto dudoso); 
mesa, «devastación» (Sof 1,15; Job 
30,3; 38,27), y t*$iPOt, «ruido» (Is 22, 
2; Zac 4,7; Job 36,29; 39,7). 


2. El sustantivo $%0] está documen- 
tado 66 X en el AT (incluido Is 7,11, 
$*dla): Sal 16 x, Is 10 Xx, Prov 9 X, 
Job 8 Xx, Ez 5 Xx, Gn 4 Xx, Nm, 1 Re 
y Os cada uno 2 X; además, Dt 32,22; 
1 Sm 2,6; 2 Sm 22,6; Ám 9,2; Jon 2,3; 


Hab 2,5; Cant 8,6; Ecl 9,10. La palabra” 


pertenece, principalmente, al lenguaje 
poético; la mitad de los textos se en- 
cuentra en Sal/Job/Prov. | 

Los restantes vocablos de esta familia 
son bastante escasos: el verbo bh, 6 X 
(qal, 1X; nifal, 3X; hifil, 2 Xx); 
$Pon, 18 X; $04 12 X; ESPOt,4 X; 
Mesa 3X; 507, Set y $%yya, cada 
uno 1 X | 
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3. El verbo *h reúne en sí un do- 
ble contenido: «hacer ruido» y «estar 
desierto». En los derivados pasa a pri- 
mer plano el aspecto acústico o el es- 
pacial. El primero aparece casi exclusi- 
vamente en $2Pon, «ruido, estruendo» 
(sólo en Sal 40,3 parece significar «de- 
solación»); el segundo, en los restantes 
derivados (menos ¿*$P0f), que expre- 
san (en forma concreta o abstracta) la 
idea de desolación, devastación (sobre 
los verbos de sentido afín, —> $mm). 


4, También en 3%0] parece haber 


una reducción del significado verbal en 


la línea de «desolación», si se deriva la 
palabra de *b como «país inhabitable»; 
sol aparece como contraposición nega- 
tiva de la tierra (cf. N. J. Tromp, Prim:- 
tive Conceptions of Death and Netber 
World in the OT [1969] 212; sobre 
las concepciones histórico-religiosas pat- 
tículares que aquí no se tratan detallada- 
mente y sobre las diversas designaciones 
del mundo subterráneo, cf., además de 
Tromp, entre otros, T. H. Gaster, IDB 
L, 7875; H. Schmid, RGG VI, 912s; 
S. Schulz, BHH III, 20145; H. Ringgren, 
Isr. Religion [1963] 22288; G. Fohrer, 
Geschichte der isr. Religion: [1969] 218; 
A. Heidel, The Gilgamesh Epic and OT 
Parallels. [21949] 137ss; C. Barth, Die 
Errettung vom Tode in den individuel- 


<len Klage- und Dankliedern des AT 


e 


Yo 


[1947] 76ss; A. Martin-Achard, De la 
mort 4 la résurrection [1956] 36-43; 
L. Wáchter, Der Tod ¿im AT [1967] 
48ss.181ss, con bibliografía). 

- Llama la atención que $%0] aparezca 
con mucha frecuencia en determinacio- 
nes de lugar, sobre todo con preposicio- 
nes que señalan el mundo subterráneo 
como punto final o inicial de un movi- 
miento, sugiriendo así una concepción 
local («al $%0l», en algo más de la mi- 
tad de los textos; «del $%0l», 8 X; «en 
el $%0l», 5 X). Entre las expresiones 
constructas (en las que $%0l aparece 
siempre como nomen rectum) se en- 
cuentran algunas que podrían suscitar 
la idea de un ser viviente: «fauces del 
¿*ol» (Is 5,14); igualmente la imagen 


¡ del $24] que espera solícito o insaciable 


(Is il 9; Prov 30,16). Sin embargo, se 


ya 
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acentúa con más frecuencia el carácter 
local del $%0l: «caminos/profundida- 
des/puertas del $%0]». 


$6l, «mundo subterráneo», y —> 4- 
máyim, «cielo», pueden estar en para- 
lelismo antitético para designar los ám- 
bitos ínfimos y supremos del cosmos. 
(Is 7,11, texto corregido; Ám 9,2; Sal 
139,8; para el mismo uso del sumerio/ 
acádico kigallu, cf. K. Tallqvist, Sume- 
risch-akkadische Namen der Totenwelt 
[11934] 5). | 

Como entre los babilonios, también 
en el AT se encuentran huellas de una 
concepción del reino de los muertos 


como una cárcel, concretamente cuando - -- 


se habla de los lazos inextricables del 
$251. (2 Sm 22,6 = Sal 18,6) o de un 
rescate del poder del $%01 (Os 13,14; 
Sal 49,16; cf. Tallqvist, loc. cif., 375). 


Como sinónimo de 3%] aparece “bad- "+2, 


don, «ocaso, reino de los muertos» (pa- 
ralelos: Job 26 6; Prov 15,11; 27,20 Q; 

de distinto modo: Sal 88,12; Job 28, 
22; 31,12), atestiguado sólo 6 X, que, 
como $%0l, suscita concepciones locales. 
Además, se emplean otras diversas ex- 
presiones en paralelo con $%0l, sin que 
se pueda hablar propiamente de desig- 
naciones fijas del mundo subterráneo. 
Se trata más bien de apelativos ocasio- 
nales como qgéber, «tumba» (Sal 88, 
12); Sábat, «fosa» (Is 38,17; Jon 2,7; 

Sal 16,10; 30,10; Job 17, 14 y passim); 

bor, «fosa, cisterna» (Is 14,15; 38,18; 
Ez 32,18; Sal 30,4; 88,5.7 y passim); 
máwet, «muerte» (Sal 6,6; 9,14; 18,6; 
Job 28,22 y passim). 

Mientras que para los babilonios el 
nombre preferido y más frecuente para 
indicar el mundo subterráneo y el reino 
de los muertos es ersetu (Tallqvist, loc. 
cit., 8ss), es difícil atestiguar un uso 
correspondiente del hebreo —*ér25 
(3b) como designación fija; cf., sín em- 
bargo, Ex 15,12; Is 14,12; 29,4; Jon: 
2,1 y Jr 17, 13, texto corregido; Sal 22, 
30, texto corregido. 

Sobre la valoración teológica del $20! 
en el AT; cf. —> MÁWEÉ (3b.4) y 
C. Barth, loc. cif.; Von Rad 1, 385s. 


Sólo raras veces se describe con mayor - 


precisión el estado negativo del $%0l, 
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por encima de rasgos concretos e imá- 
genes ocasionales (Is 14,9ss, véase 
H. Y. Wolff, Antbropologie des AT 
[1973] 15538; Ez 32,20ss, cf. Zimmerli, 
BK XIII, 7608.783s8). Teológicamente, 
lo más importante para los que moran 
en el $%0! es su exclusión del culto a 
Yahvé y de su actuación en la historia 
(Is 38,18: Mara el mundo subterrá- 
neo no te alaba...»; Sal 6,6: «porque 
en la muerte no se fa recuerda; ¿quién 
te ensalzará en el mundo subterráneo? »; 
Cf. Sal 88,45; Von Rad, loc. cif.), aun- 
que la omnipotencia de Yahvé también 
tiene poder sobre el $%0] (Am 9,2; Sal 
139,8; cf. también Dt 32,22; Job 26 6; 
Prov 15 ,11). Según la concepción del 
AT, ya antes de la muerte física el $90] 
penetra en la vida por medio de la 
enfermedad, la indigencia, la cautivi- 
dad, etc. A partir de aquí hay que en- 
tender tanto las lamentaciones como la 
“alabanza al salvador en los Salmos (2 Sm 
22,6 = Sal 18,6; Jon 2,3; Sal 88,4; 
116,3 y passim; además, 1 Sm 2,6; Sal 
16 10; 30,4; 49,16; 86,13 y passim; 
cf. “Barth, loc. cif). 


5. En los textos de Cuida: el uso 
de $90 es análogo al del AT (8 X en 
10). En los LXX la palabra se tra- 
duce normalmente por «¿9n<; en 2 Sm 
22,6; Is 28,15; Prov 23,14 se emplea 
Bávaroc. En la época del NT se obser- 
va una ampliación del sentido de la 
palabra $%0!/46nc: superando el anti- 
guo uso como designación del mundo 
global de los muertos, la palabra puede 
indicar la morada intermedia de todos 
los muertos o sólo de las almas de los 
impíos; cf. J. Jeremias, att. Kónsc: 
ThW 1, 146-150; H. Bietenhard, ar- 
tículo Hólle: ThBNT 11, 710-716. 


G. GERLEMAN 


buv $7 Preguntar, pedir 


1. La raíz del semítico común $! 
(Bergstr., Einf. 188; cf. WUS N. 2566; 
UT N. 2369; DISO 169.286s; Sznycer 
58.107; LS 748) aparece en hebreo, so- 
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bre todo como verbo (qal, «preguntar, 
pedir»; nifal, «pedir licencia»; piel, 
«preguntar, mendigar»; hifil, «ceder a 
las súplicas»). De la raíz verbal se deri- 
van dos abstractos verbales: $Pela, «pe- 
tición» (1 Sm 1,17, contracción: Sela), 
y miSala, «anhelo» ($%4a en Is 7,11 
pertenece a —> $01; cf. Joiion 80; Ny- 
berg 41; Wildberger, BK X, 267). En 
arameo bíblico aparecen $1 qal, «pre- 
guntar, reclamar», y $Pela, «pregunta» 
(cf. KBL 1127). 

La raíz se encuentra, además, en los 
nombres personales $741 (unas 400 X) 
y YiPal (Esd 10,29 K), quizá como eti- 
mología popular también en S*alipel 
(cf. Noth, IP 63.136.209; además, 
Gróndahl 191; K. J. Stark, Personal 
Names in Palmyrene Inscriptions 
[19711 113a). Sobre el nombre de lu- 
gar "esto! («lugar de consulta al orácu- 
lo»), cf. H. Bauer, ZAW 48 (1930) 77; 
HAL 96b. 


2. El verbo aparece en el AT he- 
breo 171 Xx, con una llamativa fre- 
cuencia en los libros históricos (1 Sm 
31Xx, 1 Re 15xXx, Jue 14 Xx, Gn 
13 x), concretamente en gal, 162 x 
(1 Sm 26X, 1 Re 15Xx, Jue 14 X, 
Gn 13X, Jr 11 x, 2 Sm 10 X, Sal 
9 X, Dt 8 X, Is y Job cada uno 7 X, 
Ex, 2 Re y 2 Cr cada uno 6 Xx, Jos y 
1 Cr cada uno 5 X); nifal, 5 Xx (1 Sm 
20,6.6.28.28; Neh 13,6); piel, 2 X 
(2 Sm 20,18; Sal 109,10); hifil, 2 x 
(Ex 12,36; 1 Sm 1,28). $Pela se encuen- 
tra 14 X (incluido ela en 1 Sm 1,17; 
de ellas 6 X en Est); miPala, 2 x (Sal 
20,6 y 37,4, ambas veces en plural). En 
arameo bíblico, 1 qal está atestiguado 
6 Xx; $“ela, 1 Xx (Dn 4,14). 


3. a) Entre las acepciones de $, los 
dos significados afines «preguntar» y 
«pedir» son casi equivalentes. Quizá 
subyace un significado básico original 
en el que las ideas de preguntar y de 
pedir aún no están separadas (más o 
menos, «dirigirse a alguien», «solicitar 
algo») y donde la finalidad de dirigirse 
a alguien es secundaria y no produce 
una división de la palabra. Habría que 
comparar otros verbos afines, sobre to- 
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do —>drí (cf. C. Westermann, Die 
Begriffe fir Fragen und Suchen im AT: 
KuD 6 [1960] 2-30). Se pueden com- 
parar también el latín rogare y el fran- 
cés demander. Se podría recordar igual- 
mente que los deseos se formulan a 
e en hebreo como preguntas (BrSynt 

9), 

b) En el sentido de «preguntar» 
= «dirigirse a alguien con la intención 
de informarse sobre algo», $] (reforza- 
do muchas veces con —>”mr) es un 


verbo de decir y suele introducir una 


pregunta directa o indirecta. Si la per- 
sona a la que uno se dirige es objeto 
directo, aquello sobre lo que uno quie- 
re informarse se introduce con /* (Gn 
32,30; 43,7; Dt 4,32; Jue 13,18; 2 Re 
8,6; Jr 6,16; Job 8,8) y rara vez es 
objeto directo (Is 58,2; Jr 50,5). 

Se atenúa el significado cognoscitivo 
cuando $1 l* tiene el sentido de «pre- 
guntar por algo, preocuparse de algo» 
(cf. —> yd cuyo ámbito de significado 
abarca tanto «enterarse» como «pre- 
ocuparse por»). Pero el desplazamiento 
del sentido a la esfera emocional se 
produce mucho menos en $%/ que en 
> drs y se limita casi exclusivamente 
a la fórmula de saludo «preguntar por 
el estado de salud (— Salom) de al. 
guien» (Gn 43,27; Ex 18,7; Jue 18,15; 
1 Sm 10,4; 17,22; 30,21; 2 Sm 8,10 
= 1 Cr 18,10; 2 Sm 11,7; cf. Jr 15,5; 
Sal 122,6). 


En Sal 35,11 el verbo patece haberse 
usado como término del lenguaje jurídico, 
más o menos con el significado de «acu- 
sar» (cf. Th. H, Gaster, VT 4 [1954] 73; 
para un uso análogo en arameo, véase 
J. J. Rabinowitz, Bibl 41 [1960] 735). 

Sobre bh gal, «preguntar», en Is 21,12, 
cf. HAL 135b; distinta opinión, C. Rabin, 
FS Rinaldi (1967) 303-309. 


c) Como designación de pedir, $/ 
tiene un vasto ámbito de aplicación, 
desde la súplica humilde (1 Re 2,16. 
20.22) hasta la exigencia rígida (2 Sm 
3,13; Mig 7,3). También «mendigar» 
(Sal 109,10, piel; Jenni, HP 145: «vi- 
vir de crédito») y «tomar prestado, pe- 
dir en préstamo» (Ex 22,13; 2 Re 4,3; 
6,5; cf. el nombre SPal, según Noth, 
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loc. cit., 136, no «solicitado», sino, a 
tenor de 1 Sm 1,28, «prestado [a Yah- 
vél»; pero no Ex 3,22; 11,2; 12,35) 
pertenecen al ámbito semántico de $]. 
Como objeto predominan con mucho 
las cosas concretas (el abstracto verbal 
$“ela como objeto interno en Jue 8,24; 
1 Sm 1,17.27; 1 Re 2,16.20). El sujeto 
es siempre una persona, menos en Ecl 
2,10 («lo que mis ojos anhelaban»). 


4. a) En contextos teológicos, $/ 
significa ante todo la acción de pregun- 
tar del que busca un oráculo. Se trata 
de preguntas decisivas a las que se pue- 
de responder con «sí» o «no». En este 
sentido más estricto de consulta a Dios 
(a diferencia, por ejemplo, de la con- 
sulta del sacerdote en Ag 2,11), el ver- 
bo aparece con llamativa frecuencia en: 
1 Sm' (10,22; 14,37; 22,10.13.15; 23,. 
2.4; 28,6; 30,8; además, según Wester- 
mann, loc. cit., 11ss, hay que añadir 
2 Sm 2,1; 5,19,23 = 1 Cr 14,10.14). 
Sobre los particulares, cf. —> drí, 4b; 
Westermann, loc. cit., 9-14; G. Tur- 
bessi, Ouaerere Deum. Il tema della 
«ricerca di Dio» nella S. Scrittura: 
RivBibl 10 [1962] 282-296; J. Lind- 
blom, Lot-Casting in the OT: VI 12 
[1962] 164-178; O. García de la Fuen- 
te, La búsqueda de Dios en el Antiguo 
Testamento [19711). 

La pregunta del que busca un orácu- 
lo se puede dirigir también a otros dis- 
pensadores de oráculos distintos de 
Yahvé: a un árbol (Os 4,12), al espíritu 
de un muerto (1 Cr 10,13), a los t*rafim 
(Ez 21,23); cf. también Nm 27,21, «la 
decisión de los urim». El interrogado: 
se introduce casi siempre con b*. La 
construcción con objeto personal direc- 
to es muy tara en contextos teológicos 
(Dt 18,11; Jos 9,14; Is 30,2). Sólo en 
Job 38,3 y 40,7 aparece Yahvé como 
sujeto de la acción de preguntar. 

b) Como verbo de pedir, %/ se em- 
plea con frecuencia en contextos teo- 
lógicos. A diferencia de —> pll hitpael 
(«implorar en una necesidad»), $%/ ex- 
presa siempre una acción transitiva («pe- 
dir algo a alguien»). Aquí el ámbito 
teológico coincide exactamente con el 
profano y nunca se percibe un uso es- 
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pecífico teológicamente condicionado. 
Esto significa que $!, a diferencia de 
—> dr5, no se emplea ni como término 
cultual ni como designación global de 
la relación con Dios. La súplica dirigida 
a Dios puede tener los objetos más di- 
versos (cf., por ejemplo, 1 Re 3,11). 
En los pocos casos en que Yahvé es 
sujeto de la petición, */ adquiere (como 
drs$) el significado de «exigir» (Dt 10, 
12; Sal 40,7). 


5. De los diez casos de %/ (Kuhn, 
Konk. 215), nueve están en nifal («ser 
preguntado», 1QS 6,4.9.11.15.18; 7, 
21.21; 8,25; CD 14,6) y uno en gal 
(1QS 6,12, «interrogat»). 

Conforme a su doble sentido, %/ se 
traduce en los LXX por épwrtáv O 
obrtetv; sobre el uso neotestamentario 
de estos verbos, cf. G. Stáhlin, artícu- 
lo aitéw: ThW I, 191-195; H. Gree- 
ven, art. gpwrav: ThW 11, 682-686. 


G. GERLEMAN 


“xv Pr Quedar 


1. La raíz Sr, «quedar», se encuen- 
tra, además de en hebreo, en arameo 
(verbo y sustantivo desde los textos de 
Elefantina; cf. DISO 2875; KBL 1128a; 
LS 774a: en siríaco sólo $*yara, «resto»; 
sobre el arameo judaico $%4r, «todos», 
cf. L. Prijs, Z2DMG 117 [1967] 283s), 
en árabe (sera, «quedar», Wehr 355a) 
y en el antiguo árabe meridional (par- 
ticipio Sr, «restante», Conti Rossini 
192b). Hasta ahora no se puede esta- 
blecer con certeza si aparece también 
en ugartítico (cf. WUS N. 2570; J. C. de 
Moor, The Seasonal Pattern in the 
Ugaritic Myth of Bala [1971] 211). 


Sobre la concepción de resto en Meso- 
potamia, cf. el abundante material en 
G., F, Hasel, The Remnant (Andrews Uni- 
versity Monographs 3) (1972) 50-100 
(pp. 1-44, bibliografía y reseña de la in- 
vestigación relativa al AT), Debería estar 
claro que, desde la más antigua redacción 
sumeria del relato del diluvio, aparece en 
diversos géneros literarios (epopeya, la- 


ny *r Quedar 


1062 


mentación, himno, textos históricos, «va- 
ticinios»), en los que muchas veces influye 
el tema de la supervivencia. Pero los tér- 
minos que significan «resto» apatecen sólo 
en época relativamente tardía: Hasel pue- 
de documentar el verbo acádico sátu, «de- 
at» (además, sittu, «resto»), y el sustanti- 
vo ribtu, «resto», por vez primera en la 
epopeya de Era (loc. cíf., 82ss). Hay que 
añadir algunos nombres de persona signi- 
ficativos: “Nabú-ribta-usur, «¡Nabu, prote- 
ge al que ha (a los que han) quedado!» y 
similares (referencia a la muerte de parien- 
tes; cf. Stamm, AN 288); Ribat-“Anu y 
similares (ibíd., 306); E-ri-ba-am, «él me 
ha quedado» (dicho por la madre, :¿bid., 
306); I-Si-ta-ma-an (quizá: «¿Quién me ha 
quedado?», ¿bid., 306). 


En el AT, además de las formas vet- 
bales de la raíz en qal (sólo 1 Sm 16,11, 
texto dudoso), nifal y hifil, se encuen- 
tran los dos sustantivos $%4r (BL 470; 
Wagner 122) y $%erzz (BL 505), «res- 
to»; en arameo bíblico está atestiguado 
sólo $%gr. 


2. El cuadro siguiente indica los 
casos y distribución de las palabras (in- 
cluido $%gr en Is 7,3; excluido Jr 15, 
11 O): 


=) 
S 
> - 
=3H- $ S 3 
== £, £ e 
Gn — JIJI — 1 6 
Ex — / 1 — — 8 
Lv — 4— — — 4 
Nm == dE 2 — — 3 
Dt — 34 — — 9 
Jos — 8 9 — — 17 
Jue — 2.2 — — 3 
1 Sm 1.4 2 — — 7 
2 Sm — 1 — — 1 2 
1 Re — 1.3 — — 4 
2 Re — 11 6ó — 3 20 
Is — 8 13 6 27 
Jr — 14 4 — 24 42 
Ez — 4 — — 7 11 
Os AA EEN a 
Jl A | — ae 1 
Ám a ct E — 3 5 
Abd . => 1 a — 1 
Jon a Ss E Esa 
Mig == — — 5 5 
Nah aa a a 


1063 RUY Sr 


total 


| el NN 


LL 
> 


( 
(8) 


Llar Ia! 


€ veuwnwl lluna!!! 
MN ww ww N 
vnere?]1111112) sw! 


REA AAA 


AT 


y 
00 


27 (12) 66 226 

S“gr aparece en Is 10-28 nada menos 
que 13 Xx, lo que constituye alrededor 
de la mitad de los casos (los restantes 
pasajes con $%4r son todos posteriores 
a 1s). De los textos con $%eér2t, más de 
un tercio se encuentra en el libro de 
Jeremías (la mayoría de las veces en 
fragmentos secundarios). 


3. El significado básico de la raíz 
es inequívocamente «quedar» (así, gal 
y nifal: Pr hifil es causativo: «dejar, 
dejar atrás»; en Am 5,3, «quedarse 
con»). El nifal se usa con preferencia 
en la forma participial (14 Xx en sin- 
gular, 28 X en plural) y a veces no 
hay diferencia alguna entre este parti- 
cipio y uno de los dos sustantivos (por 
ejemplo, en Is 4,3). Menos aún se per- 
cibe una diferencia fundamental de sig- 
nificado entre los dos sustantivos $P4r y 
s*erit, «lo restante, resto»; ambos pue- 
den emplearse como abstractum pro 
concreto («los restantes») y, análoga- 
mente, el singular del participio nifal 
nisS'ar puede aparecer como colectivo. 

Por lo que respecta al significado, Pr 
se acerca a la raíz yir (nifal, «quedar» 
[82 <, incluido 2 Sm 17,12, pero don- 
de la forma verbal se puede entender 
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también como hifill; hifil, «dejar» 
[24 x]; yéáter, «resto» [95 X ]; yitra, 
«lo sobrante» [2 X 1; yitrón, «ganan- 
cia, ventaja» [10 Xx en Ecll; yoter, 
«resto, superabundancia» [9 X]; yó- 
téreet, «lóbulo [del hígado]» [11 Xx; 
cf. L. Rost, ZAW 79 (1967) 35-41]; 
mótar, «ventaja» [3 X]; arameo bíbli- 
co yattir, «excepcional, mucho» [8 X]; 
además, una serie de nombres persona- 
les como Yitro y "ebyatár; cf. Noth, IP 
193), con la leve diferencia de que yr 
puede designar no sólo lo restante, sino 
también lo superfluo (cf., por ejemplo, 
nifal: Jos 11,11.22; Is 4,3; Jr 34,7; 
yéter: Ex 10,5; Dt 3,11.13; Jos 23,12 
junto a hifil en Ex 36,7; Dt 28,11; 30, 
9; yéter: Is 56,12; Sal 31,24 y pas- 
sim). Esta diferencia se refleja en el 
hecho de que ytr, pero no $Yr (a excep- 
ción del nombre simbólico Sear Ya3ub), 
se puede emplear para formar nombres 
personales (en el sentido de «abundan- 
cia, riqueza»). Sin embargo, yir está 
con mucha frecuencia en paralelo con 
Pr. 

En segundo lugar, junto a $r se usa 
la raíz —> pl£, «escapar» (en formas vet- 
bales y nominales), y del mismo modo 
con $*r nifal (Gn 32,9; 2 Re 19,30 y 
passim), hifil (Jos 8,22; Esd 9,8), $%ar 
(Is 10,20) y $%érzt (Gn 45,7; 1s 15,9 y 
passim). Esto se explica fácilmente: lo 
que queda es muchas veces lo salvado 
o evadido, y por eso el sustantivo $arzd, 


«evadido» (—> pl£t, 3d) se encuentra 


también en el ámbito de Pr (Nm 21,35; 
Jos 8,22 y passim). Dado que la reduc- 
ción de un pueblo o de un grupo étnico 
suele ser consecuencia de una catástro- 
fe bélica, no es extraño que en el cam- 
po semántico de %r aparezcan también 
kb hifil, «golpear» (Gn 32,9; Nm 21, 
35; 1 Cr 4,43 y passim); $md hifil, 
«exterminar» (2 Sm 14,7), o kr£ hifil, 
«extirpar» (Is 14,22). Un resto puede 
ser grande o pequeño; por eso se puede 
decir que como resto ha quedado «sólo» 
(rag) un pequeño número (así, por 
ejemplo, Dt 3,11). Pero en determina- 
dos casos se constata que no quedó na- 
die (en diversas fórmulas con Pr nifal, 
por ejemplo, Ex 14,28; Jos 8,17; Jue 
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4,16; 2 Re 10,21; con %r hifil, Nm 21, 
35; Dt 2,34; 3,3; Jos 8,22; 10,28-40; 
1 Sm 14,36; 2 Re 10,14 y passim). 

- En el lenguaje cotidiano del AT se 
habla en las ocasiones más diversas de 
un resto, de lo que ha quedado o se 
ha dejado: del resto de los víveres 
(1 Sm 9,24, nifal; Jue 6,4, hifil; cf. el 
árabe *r IV, Lane IV, 1282), de trigo, 
vino, aceite, etc. (Dt 28,51, hifil), de 
la rebusca en la vendimia (Is 17,6, ni- 
fal; Jr 499 = Abd 5, hifil; Jr 6,9, 
$*erit), del dinero que aún queda (Gn 
47,18, nifal; 2 Cr 24,14, $%ar; cf. el uso 
de Pr en los textos de Elefantina, DISO 
287), etc. (cf. también, por ejemplo, 
Nm 9,12, hifil; ls 44,17, Xeerit; ls 10, 
19, $%gr). Se constata que, al menos, 
queda uno todavía (Benjamín, Gn 42, 
38, nifal); que, al menos, uno o quizá 
ninguno pudo escapar a un baño de 
sangre (Dt 3,11; Jue 4,16; 2 Re 10,17, 
nifal; 1 Re 15,29, hifil). A veces con $r 
se quiere decir sencillamente que al- 
guien vive todavía, mientras que los 
otros ya han muerto (Ag 2,3, nifal). 
$“erzt puede adoptar por ello el signi- 
ficado específico de «descendencia» (Gn 
45,7; Jr 11,23; cf. $%4r en Is 14,22). 
La extinción total de una familia o de 
un pueblo se describe con la fórmula: 
su nombre (Jem) y su resto ($%4r o 
$verzt) ha sido exterminado (2 Sm 14, 
7; Is 14,22; cf. Sof 1,4, texto dudoso). 


Hay que tener presente que para el 
hombre antiguo la aniquilación total de 
una familia o de un pueblo es una des- 
gracia incomparable, mientras que, aun 
en medio de la suerte más dura, puede 
haber consuelo, si gracias a un «testo» 
hay todavía perspectiva de superviven- 
cía y, por tanto, de futuro. Esta con- 
cepción de la existencia da al problema 
del resto en tales contextos una import- 
tancia tal que difícilmente se puede 
percibir desde la experiencia moderna 
individual de la existencia (pero per- 
vive aún en el concepto de genocidio, 
propio del derecho internacional). La 
conclusión de Hasel a partir del mate- 
rial acádico es válida también para el 
AT: «No remnant means no life and 
existence; a remnant means life and 
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existence for the individual, communi- 
ty, tribe, city or people» (loc. cíf., 100). 
La salvación de un resto al menos sig- 
nifica posibilidad de supervivencia para 
la totalidad. 

Por eso no es de extrañar que la idea 
y el concepto de resto reaparezcan en el 
AT siempre que se habla de una grave 
amenaza a un pueblo, sobre todo a cau- 
sa de acontecimientos bélicos. Así, 
Amós no sólo amenaza a las ciudades 
filisteas con la destrucción, sino también 
a la $”érzt de los filisteos con la ruina 
total (Am 1,8; cf. también Is 14,30; 
Jr 25,20; 47,4s). A Babilonia se le 
anuncia el exterminio incluso del resto 
(Is 14,22; Jr 50,26). Sobre los supet- 
vivientes de Moab o el resto de Admás 
se precipitará el león (Is 15,9). Por otra 
parte, en algunos círculos del antiguo 
Israel debió de pesar como un grave 
problema de fe el hecho de no encon- 
trarse solos en posesión del país, sino 
que se conservaran «restos» de sus an- 
tiguos pobladores, mientras que en vit- 
tud de la promesa de la tierra se espe- 
raba su eliminación definitiva (Dt 7, 
20ss). 


4. a) Pero el problema del resto 
adquirió una importancia teológica mu- 
cho mayor para Israel a la vista del 
propio destino. Desde el comienzo de 
este siglo, la investigación ha desplegado 
un gran esfuerzo para detectar el origen 
de esa idea de resto, de tanta impot- 
tancia teológica. Según H. Gressmann, 
Der Ursprung der isr.-¡úd. Eschatologie 
(1905) 233, hay que entenderla, en úl- 
timo término, a partir de la escatología 
de perdición y de allí se introdujo en la 
escatología de salvación. Por el contra- 
rio, S. Mowinckel, Psalmenstudien Il 
(1922) 276-282, opina que el motivo 
del resto es parte del mito de la ascen- 
sión al trono, a partir del cual se elabo- 
ró la escatología de Israel. W. E. Muller, 
Die Vorstellung vom Rest im AT 
(1939), cree que hay que partir de una 
idea política del resto, que se puede 
atestiguar también en otros lugares del 
antiguo Oriente en relación con la estra- 
tegia de destrucción total. D. M. Wartne, 
The Origin, Development and Signifi- 
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cance of the Concept of the Remnant 
in tbe OT (1958; cf. la reseña en Hasel, 
loc. cit., 32ss), se adhiere a la conclu- 
sión de Sellin y Dirr de que el motivo 
del resto está basado en la antigua ex- 
periencia religiosa y estrechamente uni- 
do a la idea de la elección de Israel. 


Sin duda, es ocioso buscar el lugar 
de origen de la idea genérica del resto. 
Si se habló de un resto de Israel, se 
debió sencillamente al hecho de que 1s- 
rael no pudo gozar sin dificultades de 
su patrimonio y de la integridad de su 
nación. Por ello se habla con frecuencia, 
pero sobre todo en 2 Re y en las partes 
narrativas del libro de Jeremías, de los 
que han quedado o del resto, sin que se 
perciba en ello una problemática espe- 
cificamente teológica. Si en otros casos 
la cuestión del resto se convirtió en un 
- problema teológico acuciante, se debe, 
como ya vio E. Sellin, Der atl. Propbe- 
tismus (1912) 154ss, a la idea de la 
elección de Israel o, más exactamente, 
a la confrontación de la fe en la elec- 
ción con la dura realidad del destino 
efectivo de Israel, pero también al he- 
cho de la ruptura de la fidelidad a Yah- 
vé, su Dios. Por eso se entiende sin 
dificultad que la idea del resto tuviera 
un carácter teológico ambivalente: el 
hecho de que quede sólo un resto, y en 
algunos casos sólo un pequeño resto 
de Israel, puede ser manifestación de 
la cólera divina sobre él. Pero el que, 
en todo caso, quede un resto puede 
valorarse como signo de la fidelidad 
divina o también de la gracia y el per- 
dón, no obstante la necesidad del jui- 
cio. Por ello es erróneo querer atribuir 
unilateralmente la idea del resto, con 
toda su importancia teológica, al anun- 
cio de salvación o de perdición; es en 
ambos donde tiene su lugar teológico, 
y muchas veces en ambos al mismo 
tiempo. | 

b) Esto se constata ya la primera 
vez que aparece Yr (nifal) en el AT 
(Gn 7,23), en la narración yabvista del 
diluvio: «Sólo quedó Noé y lo que ha- 
bía con él en el arca». Como subraya 
el «sólo» (ak), aquí se afirma ante 
todo la severidad inaudita del juicio 
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divino. Pero Noé, que es el único que 
queda, ha encontrado gracia (hen) ante 
Yahvé (6,8) y su supervivencia abre un 
futuro a la humanidad; 8,22 alude in- 
cluso a un futuro asegurado en el que 
el hombre puede confiar en la fidelidad 
de Dios. En cambio, en Gn 45,7 (E o 
J) la supervivencia de una $%er2f se in- 
terpreta solamente como acto de gracia. 
Dios ha enviado a José a Egipto para 
«conceder» ($dm) a sus hermanos una 
«descendencia» ($”ér2t) en el país y 
mantenerlos en vida como un gran nú- 
mero de «salvados» (pYeta). La conjun- 
ción de las raíces %r y plt (ya en Gn 
32,9) es tan significativa para indicar el 
carácter gratuito de la providencia divi- 
na como el uso de la expresión $um 
s*érit, Según el contexto más amplio, 
no se trata sólo del destino de la fami- 
lía de Jacob, sino del futuro del mismo 
Israel, prefigurado en el destino de la 
familia del patriarca. Israel puede ali- 
mentar la fe segura de que, por encima 
de todos los avatares, Dios le manten- 
drá todavía en vida un resto como gtu- 
po de salvados. 

En la tradición de Elías tiene lugar 
una importante modificación del tema 
del resto. El profeta, que se lamenta 
de que todo Israel ha abandonado a 
Yahvé y de que se ha quedado él solo 
como fiel de Yahvé (1 Re 19,10.14, ytr 
nifal, obra del compilador; cf. G, Foh- 
rer, Elia [21968] 39), recibe la garantía 
divina de que el juicio, desde luego, 
será terrible, pero «dejaré (Pr hitil) sie- 
te mil en Israel: aquellos cuyas rodillas 
no se han doblado ante Baal...» (v. 18). 
También aquí la ambivalencia es clara, 
pero en este caso el resto no es sólo 
una multitud de salvados sin otra cua- 
lificación, que asegura la existencia fí- 
sica del pueblo, sino una multitud de 
fieles que constituyen el núcleo del pue- 
blo de Dios para el futuro. Aquí se per- 
cibe ya que el profetismo se vio obliga- 
do a repensar la idea del resto. 


c) Esto es claro en Amós. En Am 
5,3 la idea del resto ilustra únicamente 
la severidad del juicio. En todo caso, se 
acepta que todavía permanece un resto, 
mientras que, según 9,1 (aquí, como 
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término paralelo, 4h*rf junto a palzt; 
cf. Wolff, BK XIV/2, 3855.3908), in- 
cluso el resto es entregado a la ruina 
(cf. también 3,12). Am 5,15 deja, en 
cambio, abierta la posibilidad de que 
Yahvé tenga piedad de un resto ($%er2£). 
La antigua afirmación de fe —al menos 
un testo de Israel sobrevive a la catás- 
trofe— se recoge aquí, pero con una 
modalidad significativa para el profe- 
tismo: Israel no escapará al juicio, la 
libertad de Dios no puede ser limitada 
por fórmulas de fe dogmáticamente 
consolidadas, y la eventual (—> *2lay, 4) 
salvación del 'resto sólo podría ser un 
acto gratuito de Yahvé (sin embargo, 
algunos exegetas cuestionan la autenti- 
cidad de los vv. 14s; cf., por ejemplo, 
Wolff, BK XIV/2, 274.295, pero sin 
razones convincentes). 

d) También Isaías habla del resto. 
J. Meinhold, Studien zur isr. Religions- 
geschicbte, Y: Der beilige Rest (1903) 
159, creyó poder constatar que precisa- 
mente Isaías había creado la idea del 
«resto santo» como concepto dogmático 
claramente perfilado, y aun V. Hernt- 
rich, ThW IV, 205, opina que la idea 
de un resto santo ocupa un puesto 
central en la profecía de Isaías. Quizá 
podría decirse esto si todos los pasajes 
que hablan del resto en Is 1-39 fueran 
isaianos. En realidad, por lo que res- 
pecta a la raíz Pr, sólo se pueden rei- 
vindicar para Isaías 17,3.6 y el nombre 
propio Sear Yasub en 7,3 (cf. U. Stege- 
mann, Der Restgedanke bei Isaias: BZ 
N.F. 13 [1969] 161-186). 17,3 habla, 
en efecto, del resto de Áram, pero anun- 
cia que no le irá mejor que a «la gloria 
de los hijos de Israel». En v. 6 se com- 
para este resto con la mísera rebusca 
en un olivo. Como en Am 5,3, la idea 
del resto sirve aquí únicamente para 
destacar la severidad del juicio espera- 
do. La situación no cambia añadiendo 
Is 30,17, donde aparece el concepto 
paralelo ytr (hifil). Pero hay que consi- 
derar también 1,8s (ytr nifal/hifil). Es 
verdad que este pasaje afirma única- 
mente la amplitud del juicio sobre Je- 
rusalén, pero el v. 9 indica que incluso 
el pequeño resto habría perecido si Yah- 


"ny $%r Quedar 


1070 


vé no hubiera dejado un escaso número 
de supervivientes ($4r2d). Hay que en- 
tender 1,9 a partir de formulaciones 
que son habituales en la ideología de 
la guerra santa (cf. Jos 8,22; 10,28-40; 
11,8; Dt 2,34; 3,3). Si Israel no sufre 
lo que otros pueblos se debe a una gra- 
cia de Dios inmerecida. 

También en la interpretación del 
nombre Sear Yasub (Is 7,3), que Isaías 
dio a su hijo, hay que contar con lz 
ambivalencia inherente al término (so- 
bre la dificultad de la interpretación, 
cf. Wildberger, BK X, 277ss). Si el pro- 
feta recibe la orden expresa de llevar 
a su encuentro con Ácaz precisamente 
a este hijo, su nombre debe entenderse 
como expresión adecuada del mensaje 
que en aquel momento Isaías tenía que 
presentar al rey. Pero, desgraciadamen- 
te, el sentido de la perícopa del Em- 
manuel es muy controvertido precisa- 
mente en el punto que sería decisivo 
para la interpretación de $”dr, es decir, 
si se trata de anuncio de salvación o de 
castigo. Sin embargo, la frase a Acaz en 
7,7.8a.9 debe entenderse como un orácu- 
lo de salvación que, debido a la frase 
condicional de v. 9b, se convierte en 
exhortación a mantenerse en la fe en 
Yahvé. Por ello es improbable que haya 
que entender el nombre del hijo de 
Isaías como expresión de la seguridad 
de la conversión y, por tanto, de la cer- 
teza de la salvación (cf., por ejemplo, 
Meinhold, loc. cif., 108s). Pero tam- 
poco está justificada la opinión contra- 
ria, como la sostiene, por ejemplo, 
S. H. Blank, The Current Misinterpre- 
tation of Isaiab?s Shar Yashub: JBL 
67 (1948) 215, de que el nombre no es 
otra cosa que una amenaza: sólo un 
resto vuelve (de la batalla). Contra el 
sentido de $úb, «volver», implícito en 
esta explicación, está la interpretación 
sucesiva de este nombre en 10,21s. No 
hay que entenderlo como anuncio in- 
condicional de salvación ni como decla- 
ración de castigo irrevocable, sino como 
exhortación y advertencia: hay salva- 
ción, pero no como algo hecho que 
Dios concede al resto de Israel, sino 
sólo en la medida en que el resto que 
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sobrevive a la catástrofe esperada se 
dirige decididamente a Yahvé. El nom- 
bre es, pues, tan ambivalente como la 
misma profecía del Emmanuel (véase 
Wildberger, BK X, 293ss) y es, por 
decirlo así, el reverso positivo de la 
frase formulada negativamente en v. 9b: 
«Si no creéis, no subsistiréis». 

e) La caída del reino de Judá, con 
la población diezmada por la guerra 
precedente y el exilio de las capas su- 
periores, situó a Israel de forma muy 
concreta ante la pregunta de qué había 
sido de este resto. ¿Le quedaba todavía 
esperanza? El debate en torno a esta 
pregunta se refleja, ante todo, en las 
adiciones a las amenazas de Dt 28, que 
han de entenderse como vaticinia ex 
eventu. A Israel se le había prometido 
que llegaría a ser tan numeroso como 
las estrellas del cielo (w. 62). Si ahora 
es sólo un pequeño testo, debe buscar 
la causa de ello en sí mismo, en su 
desobediencia (cf. también vv. 51.55). 
La maldición que —paralelamente a la 
promesa de bendición— pendía sobre 
él desde sus comienzos se ha verificado. 
Aún más desesperada es la suerte del 
Israel (exiliado) para el redactor que 
completa las amenazas de Lv 26: el res- 
to tiene que vivir en un sobresalto an- 
gustioso (v. 35) y al final «se pudrirá» 
en los países de sus enemigos (cf. tam- 
bién Ez 16,12 y 17,21: los supervivien- 
tes son dispersados a todos los vientos, 
«para que sepáis que yo, Yahvé, he ha- 
blado»; además, Jr 15,9; 44,12.14). 

El cambio a una valoración esperan- 


zadora del resto lo llevó a cabo el Déu- 


tero-Isaías con un viraje espectacular. 
Israel, la mujer despojada de sus hijos, 
estéril, que se cree completamente aban- 
donada, se ve rodeada de hijos e hijas 
(Is 49,21ss). A los supervivientes de la 
casa de Israel se les promete la fideli- 
dad de Yahvé y, con ella, su «salvación» 
(46,3). Es digno de atención el hecho 
de que en el segundo hemistiquio, pa- 
ralelo, se habla a esta $%ér21 como «casa 
de Jacob». El resto es el verdadero 1s- 
rael; para él valen las promesas que se 
hicieron al pueblo de Dios desde tiem- 
pos remotos. 
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Ezequiel, en la primera época de su 
actividad, compartió la lúgubre pers- 
pectiva sobre el resto de Dt 28 y Lv 
26, pero la idea de que Dios podría 
acabar completamente con el resto lo 
angustió (Ez 11,13). Sin embargo, es 
significativo que, al hablar del futuro 
de Israel después de la caída de Jeru- 
salén, no recurra a la idea del resto, 
sino que la entienda como revivifica- 
ción de los huesos de los muertos 
(37,1ss). 

f) Por el contrario, las partes secun- 
darias de Is 1-39 revelan que la comu- 
nidad posexílica prestó gran atención 
a la idea del resto; parece incluso que 
en los círculos de los que administraban 
la herencia de Isaías se elaboró la con- 
cepción que se suele considerar, gene- 
ralizando erróneamente, como la «idea 
del resto» del AT. Is 10,20-22 puede 
interpretarse decididamente como nue- 
va formulación posexílica del concepto 
de resto. Enlazando con Isaías, pero 
también dogmatizándolo, el concepto 
de resto se convirtió entretanto en un 
lugar teológico. El lenguaje isaiano so- 
bre el resto, completamente asistemáti- 
co, se interpreta ahora en sentido es- 
tricto como promesa. Á partir de ahí se 
establece ahora unilateralmente el sen- 
tido de Sear-Yasub: «Un resto volverá, 
un resto de Jacob, al Dios fuerte» 
(v. 21). Este resto es comparado, pri- 
mero, simplemente con «los supervi- 
vientes (plléta) de la casa de Jacob» 
(v. 20), es decir, la comunidad pos- 
exílica se identifica a sí misma con él. 
La herencia de Isaías se hace sentir 
aún, en cuanto que el autor expresa la 
confianza de que el resto «se apoyará 
en Yahvé» y lo hará «con fidelidad» 
(v. 20). Los versos siguientes (vv. 22s), 
procedan del mismo autor o de otra . 
redacción complementaria, atestiguan 
un profundo malestar respecto a esa 
equiparación e incluso la corrigen: real. 
mente sólo volverá un resto, aun cuan- 
do Israel fuera numeroso «como la are- 
na del mat». 

Otras afirmaciones del libro de Isaías 
sobre el resto no están tan cuidadosa- 
mente protegidas frente a una peligrosa 
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objetivación de la salvación. El relato 
de la vocación (Is 6,1-11) había hablado 
de un juicio en el que el campo queda- 
ría como un desierto (v. 11b, texto co- 
rregido). La continuación, difícilmente 
comprensible, en v. 13aba confirma la 
radicalidad del juicio. Pero una última 
adición, v. 13bf, declara: lo que queda 
es «semilla santa», un fundamento des- 
«dde el que se puede formar el nuevo 
Israel del futuro salvífico. Es verdad 
que el concepto de «resto» no aparece 
en este pasaje, pero en 4,3 se habla ex- 
presamente de los «que han quedado» 
(hbanniSar, paralelo: hannotáar; véase 
también plléetat YisrPel en v. 2) y se 
“afirma de modo explícito que es «san- 
to». El v. 3b parece, sin embargo, que- 
rer limitar de nuevo: a la comunidad 
santa pertenecen los que están inscritos 
entre los vivos. La idea de que la nueva 
comunidad se constituirá del resto que 
ha quedado en Judá/Jerusalén o de los 
supervivientes (ptletd) está atestigua- 
«da también dentro de la «leyenda de 
Isaías» en 37,31s = 2 Re 19,30s. La 
$*erit ahonda sus raíces y produce fru- 
tos, es decir, Israel prospera del mejor 
modo. «Resto» se ha convertido aquí 
en un teologúmeno de la espera de la 
salvación escatológica, en un término 
para indicar la comunidad que, penetra- 
da y purificada por el gran juicio de 
Dios anunciado por los profetas, repre- 
senta al verdadero Israel del tiempo de 
la salvación. De su esplendor conocemos 
algo más por 28,5s, un texto secundario 
que contrapone conscientemente a la 
anterior amenaza de ruina contra Sama- 
ría la gran dicha del resto salvado de 
Israel. La comunidad de salvación está 
espléndidamente adornada por el mis- 
mo Dios. Se distingue por el «espíritu 
del derecho» y por la «fuerza heroica» 
de los defensores de la ciudad santa. 

No es casual que la misma esperanza 
se haya formulado en las adiciones al 
escrito de otro profeta de Jerusalén: 
Sof 3,12ss. El resto es descrito aquí 
como pueblo humilde y pequeño que 
busca refugio en Yahvé. Se distingue 
por su severidad ética y, libre de toda 
intimidación, puede gozar de una paz 
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saludable. Finalmente, otro profeta de 
Jerusalén, Zacarías, expone cómo el res- 
to vive en la plenitud de la paz divina 
(Zac 8,115). 


5. a) El lenguaje de Qumrán no se 
aleja del AT (cf. Kuhn, Konk. 215; 
además, DJD V, 85; *ry£ en N. 185 IT, 
2). Aunque la comunidad pueda desig- 
narse vatías veces como resto (es muy 
expresivo 1QM 14,8s: «Pero nosotros 
somos el resto de tu pueblo... en todas 
nuestras generaciones; tú has manifes- 
tado maravillosamente tu gracia en el 
resto de tu pueblo bajo el dominio de 
Belial»), el concepto no adquiere gran 
peso teológico. Dada la ausencia casi 
total de la raíz en el Salterio canónico, 
remitimos especialmente a los cuatro 
textos con $%er2t en 10H (6,8.32; 7,22; 
fragmento 7,2). 

b) Los LXX traducen el verbo y los 
sustantivos, prescindiendo de excepcio- 
nes poco significativas, por derivados 
de kebterv: watadelr, Úrohelteo- 
da, xarda/vmóeyua, Aouróc y (más 
frecuente) 40TAAOLUTOC: 

c) En el NT, el concepto de resto 
en la línea teológica del patrimonio 
conceptual del AT' aparece sólo en Rom 
11,5, donde Pablo, cor la expresión 
«resto conforme a la elección por parte 
de la gracia» y adoptando la primera 
persona de la lectura masorética de la 
tradición de Elías (1 Re 19,18), inter- 
preta el resto como don de la gracia de 
Dios (cf. sobre ello U. Luz, Das Ge- 
schbichtsverstándnis des Paulus [1968] 
80-83). Más bibliografía: V. Herntrich/ 
G. Schrenk, art. Asia: ThW IV, 
198-221; J. Jeremias, Der Gedanke des 
«Heiligen Restes» im Spátjudentum und 
in der Verkiúndigung Jesu: ZNW 42 
(1949) 184-194 = Abba (1966) 121- 
132; J. C. Campbell, God's People and 
the Remnant: «Scottish Journal of 
Theology» 3 (1950) 78-85; B. F. Meyer, 
Jesus and the Remnant of Israel: JBL 
84 (1965) 123-130; C. Miller, Gottes 
Gerechtigkeit und Gottes Volk (1964); 
W. Ginther/H. Krienke, art. «Rest, 
úbrig»: ThABNT 11/2, 1042-1046. 
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1. El uso que nos interesa de la 
raíz $b" parece ser específicamente he- 
breo (nifal, «jurar»; hifil, «hacer ju- 
rat»; sustantivo $*b7'4, «juramento»; la 
forma Stbid e en Ez 21,28, texto dudo- 
so, es oscura; cf. Zimmerli, BK XIII, 
4825). Manifiestamente desconocida en 
los antiguos dialectos atameos (en su 
lugar y»?, cf. DISO 108; GenAp 2,14 
y 20,30), se encuentra sólo esporádica- 
mente en el arameo judaico (itpeel) y en 
mandeo (afel, «conjurar»; Drower Ma- 
cuch 447a). 


Hay que rechazar todas las especulacio- 
nes sobre una presunta relación del signi- 
ficado «jurar» con el numeral semítico $p* 
«siete» (recientemente, M. R. Lehmann, 
Biblical Oatbs: ZAW 81 [1969] 74-92), 
entre otras, por las siguientes razones: 
1) ni un solo texto del AT relaciona el 
«jurar» con el número «siete»; es cierto 
que las explicaciones del nombre «Berse- 
ba» en Gn 21,23-31 y 26,31-33 operan en 
parte con la idea de jurar y en parte con 
el número «siete» (al que no se ve sentido 
y por ello se interpreta), pero son comple- 
tamente independientes entre sí; 2) el aná- 
lisis del verbo $D* nifal revela inequívoca- 
mente que los hebreos no eran conscientes 
de una relación con el numeral; no es, 
pues, científico suponerla basándose en 
pura especulación; 3) la santidad privile- 
giada de este número se debe únicamente 
al hecho de que, incluso fuera de Israel, 
el 7 tuvo cierta importancia en la estipu- 
lación de los pactos y en los ritos religio- 
sos; pero, dado que ninguna otra lengua 
oriental dedujo de ello un verbo para «ju- 
rar», tampoco es probable que ocurriera 
en el hebreo. 


Sería obvio relacionar el verbo $b* con 
el árabe sb", que, además de «desgarrar, 
descuartizar (aplicado a un animal salva- 
je)», significa también «insultar, atacar 
verbalmente, maldecir» (Lane TV, 1296); 
la forma nifal hebrea podría aludir a una 
automaldición, eventualmente acompañada 
de un rito correspondiente; sin embargo, 
diversas observaciones hacen dudar que los 
hebreos fueran aún conscientes de una re- 
lación original con un verbo «desgatrat», 
y las reflexiones en esta línea deben que- 
dar relegadas al terreno de la especulación. 
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2. La raíz aparece en el AT hebreo 
216 Xx (incluido $tbxé de Ez 21,28; 
cf. sup., 1): nifal, 154 X (Dt 33 Xx, Gn 
y Jr cada uno 14 X, Jos y Sal cada uno 
12Xx, ls 10 Xx); hifil, 31 x (Gn y 
Cant cada uno 5 X, Jos y 1 Sm cada 
uno 4 X); $tb2'áG,' 30 X (de ellas 8 Xx 
en la expresión «[ hacer] jurar un jura- 
mento», con el verbo incluido: Gn 26, 
3; Nm 5,21; 30,3; Dt 7,8; Jos 2,17.20; 
9,20; Jr 11,5). 

La raíz está acumulada en Gn (21 X), 
Dt (34 Xx), Jos (19 Xx), 1-2 Sm (20 X), 
Jr (15 <); en Jos y Jr, sobre todo en 
contextos deuteronomistas. Llama la 
atención que se use muy poco en la 
literatura sapiencial: en Prov no apa- 
rece, en Ecl sólo 3 x (8,2; 9,2.2). Sin 
duda, los «sabios» tenían muchas teser- 
vas respecto al juramento; Ecl niega 
expresamente su valor (9,2; cf. también 
Eclo 23,10s). 


3. a) La traducción de Jb* nifal por 
«jurar» es imprecisa, ya que, por una 
patte, el hebreo prácticamente nunca 
ratifica con juramento una situación 
dada, sino que más bien se compromete 
para el futuro, y por otra, con mucha 
frecuencia el verbo parece significar úni.- 
camente «prometer». 

Textos como Ex 22,10 y Lv 5,22.24 
contradicen sólo en apariencia la afir- 
mación de que el «jurar» en hebreo se 
refiere prácticamente siempre al futuro. 
En el primer caso se trata de la muerte 
de un animal confiado en custodia: sli 
el responsable no lo ha maltratado, debe 
«regir entre ellos (es decir, el responsa- 
ble y el dueño) un juramento a Yahvé». 
La expresión ha de entenderse en ana- 
logía con 2 Sm 21,7 (cf. 1 Sm 20,42; 
Gn 21,31; 26,31) y significa que las 
futuras relaciones entre ambos deben 
quedar normalizadas: el responsable 
queda libre de indemnización y el due- 
ño recupera el animal muerto (análoga- 
mente el Código de Hammurabi $ 266: 
el responsable «debe purificarse ante 
Dios», es decir, liberarse del pago de 
indemnización). En Lv 5,22, «jutamen- 
to falso» no indica encubrimiento o algo 
parecido, sino, como señala el v. 24, un 
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delito independiente de los anteriores, 
que hay que interpretar en analogía con 
otros pasajes del AT. 

El hecho de que el uso de 2* nifal 
no coincida en absoluto con el de las 
llamadas fórmulas de juramento sugiere 
que este verbo no siempre significa en 
sentido formal «jurar, prestar un jura- 
mento». No es posible escribir un estu- 
dio fenomenológico sobre el juramento 
en el AT sobre la base del verbo 3D* 
nifal (cf. al respecto J. Pedersen, Der 
Eid bei den Semiten [19141; F. Horst, 
Der Eid im AT: EvIh 17 [1957] 366- 
384 = Gottes Recht [19611 292-314). 
Las fórmulas de juramento se suelen 
encontrar en contextos que no utilizan 
la palabra $b“ nifal, y a la inversa, no 
siempre el verbo $b nifal va seguido 
de una fórmula de juramento. 


La fórmula de (auto)maldición «que 
Yahvé/Dios (me/te) haga esto una y 
otra vez», que aparece en total 10 X 
en el AT (1 Sm 3,17; 14,44; 20,13; 
25,22; 2 Sm 3,9.35; 19,14; 1 Re 2,23; 
2 Re 6,31; Rut 1,17), se encuentra sólo 
dos veces después de Jb* nifal (2 Sm 
3,35 y 1 Re 2,23, seguida de kz "im o 
el simple %z). La expresión, de suyo 
frecuente, «¡vive Yahvé!» (— hyb, 4a) 
está sólo 9 X en relación más o menos 
directa con nuestro verbo (3 Xx segui- 
da de "im, 2 Xx de kz, 4 X sin com- 
plemento alguno). Por otra parte, hay 
diversas posibilidades de introducir una 
declaración anunciada con Sb* nifal. La 
más frecuente es "¿m (18 Xx), después 
ki (9 x),% im lo (2 Xx), lo (2 X), Ri "im 
(1Xx), pen (1 Xx). Son también muy 
frecuentes simples construcciones de in- 
finitivo introducidas por /* («jurar que- 
rer hacer algo», 14 X) o min o l*biltz 
(«jurar no querer hacer algo», 2 X y 
1 X, respectivamente). No es raro que 
la afirmación esté unida al verbo senci- 
llamente en forma de frase o período 
(por ejemplo, 2 Re 25,24; Jr 40,9; Am 
6,8; Cant 5,8; cf. Gn 24,37; 50,5.25) 
y a veces en forma de maldición con- 
dicionada, introducida por "4r4r (—> *r), 
o resumida en un sustantivo como ob- 
jeto (por ejemplo, «jurar a» o «prome- 
ter» un país, una tierra, una b*r2f como 
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compromiso consigo mismo, fidelidad, 
una cosa, etc.). Finalmente, el verbo 
puede estar también en forma absoluta, 
sin complementos (unas 10 X). 

Esta panorámica muestra que una 
fórmula de juramento no necesariamen- 
te forma parte de una afirmación anun- 
clada con $b* nifal. Tampoco es necesa- 
rio que haya una referencia a la divini- 
dad (cf. ¿nf., 4a). De aquí se deduce 
que, en muchos casos, $b" nifal designa 
sencillamente una promesa solemne e 
irrevocable, el compromiso de hacer o 
no hacer algo en cualquier caso. 

Obsérvense, por ejemplo, en Jue 21 


las tres expresiones paralelas: «los istae- 


litas juraron en Mispá: Ninguno de 
nosotros dará su hija...» (v. 1), «hemos 
jurado ante Yahvé no dar nuestras hi- 
jas (l*biltz tet)» (vw. 7) y «los israelitas 
habían jurado: Maldito ("4rár) el hom- 
bre que dé...» (v. 18). Los tres giros 
son, sin duda, equivalentes, haya o no 
fórmula de juramento o referencia a 
Yahvé. La fórmula no es, pues, decisi- 
va, lo importante es sólo la intención, 
es decir, la manifestación de voluntad 
irrevocable, vinculante. 

Como ejemplos de tales manifesta- 
ciones vinculantes, que en hebreo se 
formulan de muy distintas maneras, se 
pueden mencionar los siguientes: mu- 
chas veces se «promete» a otro la vida, 
se le garantiza (Jos 2,12ss; Jue 15,12; 
1 Sm 19,6; 24,225; 28,10; 30,15; 2 Sm 
19,24; 1 Re 1,51; 2,8; Jr 38,16; 40,9). 
David «promete solemnemente» que 
Salomón será rey (1 Re 1,13.17.29s); 
además, que él «encontrará un lugar 
para Yahvé» (Sal 132,2-5) y se compro- 
mete a no comer nada durante un día 
en señal de luto por Abner (2 Sm 3, 
35). Esaú «declara solemnemente» re- 
nunciar a su derecho (Gn 25,33). Joab 
«jura ante Yahvé» que las tropas aban- 
donarán a David si no prosigue inme- 
diatamente la lucha, es decir, dirige a 
David un ultimátum para que cese en 
su luto por Absalón (2 Sm 19,8). Los 
guerreros de David le «prohíben» («ju- 
ran») volver a salir a pelear con ellos: 
le imponen así su decisión irrevocable 
(2 Sm 21,17). 
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b) Tales declaraciones vinculantes 
pueden ser recíprocas cuando dos partes 
«juran mutuamente», es decir, cuando 
cada uno se compromete solemnemente 
ante el otro. Nacen así pactos de amis- 
tad (1 Sm 20,17.42; 2 Sm 21,7; Neh 
6,18; 10,30) y alianzas políticas (Gn 
21,23.31; 26,31; 31,53; cf. Jos 9,15-20; 
2 Sm 21,2; 2 Cr 36,13). 

c) Las expresiones paralelas confir- 
man que Sb* nifal expresa un compro- 
miso solemne, acompañado en ocasio- 
nes de una maldición eventual o ratifi- 
cado por la referencia a Dios. Aparecen 
las siguientes: «asumir un compromi- 
so» (rt —> berit: Gn 21,27.32; 26,28. 
31; Jos 9,15ss; 2 Re 11,4; Sal 89,4.35s; 
105,9; Esd 10,3.5; —b0 bibtrit: Ez 
16,8; 2 Cr 15,11-15); «maldecir», es 
decir, expresar una maldición eventual 
(> ala: Gn 26,28.31; Nm 5,21; 1 Sm 
14,24.27; Dn 9,11; Neh 10,30); «emitir 
un voto» (-> ndr: Nm 30,3; Sal 132,2); 
«concluir la paz» (Jos 9,15). La expre- 
sión paralela de 1s 45,23: «de mi boca 
sale el derecho, una palabra irrevocable» 
(cf. también Sal 132,11) muestra hasta 
qué punto puede debilitarse la idea del 
«juramento» formal y dominar la de 
«promesa». 

Una vez una «promesa solemne» 
queda asegurada en cierto sentido má- 
gicamente por medio de un «signo» (Jos 
2,12ss). Parece muy arcaica la exigencia 
de tocar el miembro genital del benefi- 
ciario como garantía de una promesa ju- 
ramentada (Gn 24,2.9; 47,29). Para 
«cumplir una promesa» se emplea 34m 
hifil (Gn 26,3; Jr 11,5) o piel (Sal 119, 
106), y para la exención de una prome- 
sa (que sólo se concede bajo condiciones 
muy determinadas), derivados de gb, 
«estar libre, limpio» (Gn 24,8; Jos 2, 
17.20; Zac 5,3; cf. también Nm 30, 
3ss). Incluso una promesa hecha a la 
ligera ha de cumplirse por principio, 
sin atender a sus buenas o malas con- 
secuencias (Lv 5,4), puesto que una 
promesa insincera o hecha con mala 


intención o, sencillamente, no cumplida 


se llama «mentirosa» (lasiéger, “al- 
jéqer) o «engañosa» (lmirma) y es 
severamente condenada por el yahvismo 
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(Lv 5,22,24; 19,12; Jr 5,2; 7,9; cf. 4,2; 
Zac 5,4; 8,17; Mal 3,5; Sal 15,4; 24,4). 

d) En hifil el verbo significa de 
ordinario «pedir juramento», es decir, 
«tomar a alguien una promesa solemne, 
vinculante». Toman «juramento» a 
otros las siguientes personas: Abrahán 
a su esclavo (en concreto, de buscar 
mujer a Isaac entre sus parientes, Gn 
24,3.9), los patriarcas a sus descendien- 
tes (de sepultarlos en Palestina, Gn 50, 
5s.25; cf. 47,31; Ex 13,19), Ajab al 
profeta Miqueas (de decir la verdad, 
1 Re 22,16), la muchacha enamorada a 
sus amigas (de no despertar «al amor», 
Cant 2,7; 3,5; 8,4, o de exponer al 
amado el estado de la enamorada, Cant 
5,8), Esdras y Nehemías a sus contem- 
poráneos (de despedir a las mujeres no 
judías, Esd 10,5; Neh 13,25, o de re- 
nunciar a reclamar las deudas, Neh 5, 
12). Dado que tales promesas contienen 
siempre en principio, teóricamente, una 
maldición en caso de incumplimiento, 
sb puede indicar incluso en algunos 
casos la maldición eventual: una per- 
sona es maldita cuando hace esto o lo 
otro; por ejemplo, bebe el agua de la 
maldición, aunque haya cometido adul- 
terio (Nm 5,19ss; cf. 1 Sm 14,27; 1 Re 
2,42). 


4. La raíz tiene importancia teoló- 
gica bajo tres aspectos: 


a) La divinidad puede ser invocada 
como garante y guardián de la promesa 
solemne. Así lo indican las llamadas 
fórmulas de juramento. La primera, 
«que Yahvé me haga esto una y otra 
vez, si hago o no hago esto o aquello» 
(generalmente abreviada en la partícula 
m2, «si»), parece aludir a un rito má- 
gico-simbólico de mutilación, que se 
llevará a cabo plenamente en caso de 
ruptura del juramento. La segunda 
fórmula, «vive Yahvé, si hago o no 
hago esto», cuyo sentido exacto se dis- 
cute (cf. Horst, loc. cit., 377s y 306s; 
M. R. Lehmann, ZAW 81 [1969] 83- 
85), es una invocación directa al Yahvé 
«viviente», como testigo y garante de 
la promesa. Pero hay que subrayar que 
el uso de estas fórmulas no siempre era 
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obligatorio (cf. sup., 3a), aun cuando 
también hay que suponer que una eje- 
cución consciente de la obra formal ex- 
presada por $b" nifal haría ver en la 
mayoría de los casos a Yahvé como 
garante de la promesa (de una $*b4'at 
Y hwh, Ex 22,10; 2 Sm 21,7; 1 Re 2, 
43; Ecl 8,2). Por eso el hebreo puede 
también, ocasionalmente, «prometer al- 
go en el nombre de Yahvé» (6 Xx) o 
«por Yahvé» (5 X), «por él» (Sal 63, 
12; 102,9) o fórmulas similares (cf. Is 
65,16; Dn 12,7). En Gn 31,52-53 es 
claro que la divinidad invocada como 
testigo del acuerdo solemne se concebía 
como presente. En textos poéticos, Yah- 
vé como garante de la promesa puede 
ser sustituido por otras realidades poé- 
ticas (Cant 2,7; 3,5; por los animales 
salvajes). 

b) Dado que nuestro verbo expresa 
un compromiso irrevocable, total, de 
consecuencias ineludibles en caso de in- 
cumplimiento, el Dios invocado como 
garante y guardián ha de poder dispo- 
ner en forma absoluta sobre el sujeto 
y éste ha de considerarse como perte- 
neciente de lleno al Dios. Por eso, «ju- 
rar por Yahvé» es prácticamente sinó- 
nimo de «adherirse a Yahvé». Lo ex- 
presa lacónicamente Is 19,18 (cf. 45,23; 
2 Cr 15,14s) en la fórmula «compro- 
meterse con Yahvé» ($0 nifal Y hwb). 
En Dt «jurar en el nombre de Yahvé» 
está en paralelo con «temetlo, servirlo, 
adherirse a él» (Dt 6,13; 10,20). En 
Is 48,1 aparece toda una serie de sig- 
nificativas expresiones paralelas: «que 
lleváis el nombre de Israel, que brotáis 
de la semilla de Judá, que juráis en el 
nombre de Yahvé, que invocáis al Dios 
de Israel...» Cf. también Is 65,16; Jr 
4,2; 12,16; Os 4,15 («jurar: vive Yah- 
vé...» como expresión típica de la pie- 
dad popular yahvista, junto a peregrina- 
ciones a Guilgal y a Betel); Sof 1,5; Sal 
63,12. Ecl menciona «al que se com- 
promete» (hannisba, presumiblemente 
en nombre «de Dios», sin indicar nom- 
bre alguno) junto al «justo, bueno, pu- 
ro, que ofrece sacrificios», es decir, 
cumple sus obligaciones religiosas y mo- 
rales. «El que tiene reparo en jutat» 
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está en paralelo con «al que peca» 
(Ecl 9,2). 

Si el jurar rectamente es una adhe- 
sión a Yahvé, el jurar por otro dios 
(un «no dios», Jr 5,7) caracteriza la 
apostasía respecto a Yahvé. Como dio- 
ses extraños por los que jura el após- 
tata se mencionan: Baal (Jr 12,16), Mo- 
loc (Sof 1,5) y quizá los nmumina de 
Samaría, Dan y Berseba (Am 8,14, tex- 
to difícil). 

c) 75 X se dice de Yahvé que él 
se ha «comprometido con juramento»; 
sorprendentemente, Dios no es ni una 
sola vez sujeto del verbo en hifil: ¡Dios 
no pide al hombre ninguna promesa 
con juramento! Se dice relativamente 
pocas veces (12 X, sobre todo en Am 
y Jr) por qué se compromete Yahvé: 
por «sí mismo» (Gn 22,16; Ex 32,13; 
Is 45,23; Jr 22,5; 49,13), por «su dies- 
tra y su brazo poderoso» (Is 62,8), por 
«su propia vida» (nafío, Am 6,8; Jr 
51,14), por «su santidad» (Am 4,2; Sal 
89,36), por el «orgullo de Jacob», es 
decir, por él mismo (Am 8,7), quizá 
también por «su fidelidad» (Sal 89,50). 
Es evidente que Yahvé sólo se perte- 
nece a sí mismo, que sólo él dispone 
de sí mismo y que, por tanto, si ha de 
haber alguien como garante de su pro- 
mesa, sólo puede ser él. 

En la mayoría de los casos, Yahvé se 
compromete a hacer bien al hombre. 
Con mucha frecuencia se trata de la lla- 
mada promesa de la tierra (34 X, so- 
bre todo en la tradición deuteronomis- 
ta), pero también de la voluntad de 
hacer de Israel un gran pueblo (3 Xx), 
un pueblo santo (Dt 28,9), «su» pue- 
blo (Dt 29,12). A veces la promesa con- 
tiene de forma muy genérica dones va- 
liosos (Is 54,9s; 62,8; Mig 7,20), paz 
(Jos 21,44), bendición (Gn 22,16s). 
Yahvé hace también promesas con ju- 
ramento a favor de reyes particulares, 
como David (2 Sm 3,9; Sal 894.36. 
50; 132,11) y el rey sacerdote (Sal 
110,4). 

Sin embargo, el contenido del «jura- 
mento» puede ser también amenazante 
tanto para Israel (Nm 32,10; Dt 1,34; 
2,14; 4,21; Jos 5,6; Jue 2,15; Jr 44, 
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26; Ám 6,8; Sal 95,11, etc.) como para 
pueblos extranjeros (Is 14,24), grupos 
particulares (mujeres: Am 4,2), fami- 
lias (1 Sm 3,14) u objetos (templo: Jr 
22,5). El uso de la palabra indica, pues, 
que Yahvé anticipa su actuación y que 
esta anticipación es irrevocable y vincu- 
lante para él mismo. 


5. El uso de ¿b* nifal en Qumrán 
sigue los modelos del AT (CD 8,15 cita 
Dt 7,8; 9,5). El que entra en la comu- 
nidad se compromete de forma vincu- 
lante y solemne ($*b%at "issár) a cumplir 
la ley (108 5,8); el cantor de las ho- 
dayot se compromete a no pecar (1QH 
14,17). CD 9,10ss conoce también la 
solemne maldición eventual, según el 
modelo de Zac 5,3; Lv 5,1. Sin embat- 
go, se promulgan también disposiciones, 
por desgracia no siempre claramente in- 
teligibles, que limitan el juramento (CD 
9 1ss; 15,9). CD 16,10 ofrece un co- 
mentario a Nm 30,9s. 

En los LXX, el nifal se traduce casí 
siempre por ¿uvvewv (en Is 45,23, sig- 
nificativa y exactamente, por ¿Sopuoho- 
yeto0as); el hifil, por épxilewv o ¿Eop- 
yl Cewv; el sustantivo, por ¿pxoc o évóp- 
YLoc (Nm 5,21; cf. Neh 6,18, ¿vopxoc, 
por «compañero de juramento»). Sobre 
el uso de estos vocablos en el NT, 
cf. J. Schneider, att. óuivúvwm: ThW V, 
177-185; íd., art. 8pxoc: ThW V, 458- 
467. 


C. A. KELLER 


nav $bt Cesar, descansar 


1. El verbo $b£, «cesar» (nifal, «des- 
aparecer»; hifil, «llevar a término»), 
está atestiguado solamente en hebreo y 
púnico (cf. Friedrich $ 146); con el sig- 
nificado de «descansar, observar el sá- 
bado», influido por Sabbáat, «sábado», 
tiene la correspondencia árabe sbt (Sab- 
bát aparece como extranjerismo en el 
arameo ¿bh [Ostraka de Elefantina, 
cf. DISO 290; P. Grelot, Documents 
araméens d'Egypte (1972) 369-371], si- 
ríaco Sabbtta [LS 750], árabe sabt 
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[Wehr 356b1, etiópico sanbaf [Dill- 
mann 369s], etc.). 


Se discute si el sustantivo Jabbaf tiene 
relación con el verbo y en qué medida; se 
han propuesto tanto la derivación del sus- 
tantivo a partir del verbo (E. Kutsch, RGG 
V, 1259) como la del verbo a partir del 
sustantivo (R. North, Bibl 36 [1955] 182ss; 
cf. ibíd. la hipótesis improbable de que 
Sabbat tiene relación con 3éba, «siete»). 
Probablemente existe una relación con el 
acádico Sab/pattum (sobre la forma nomi- 
nal, cf. BL 476; Meyer 11, 29; W. G. Lam- 
bert, JThSt 16 [1965] 297). No es seguro 
el significado «terminar» del acádico Saba- 
tu, «barrer»), Es improbable que haya una 
relación con palabras indogermánicas (co- 
mo opina M. Fraenkel, «Das Neue Israel» 
22 [1970] 801ss). 


Para la sensibilidad del AT, el verbo 


y el sustantivo están, en todo caso, re- 


_lacionados, como indica la frecuente 


conexión de ambas palabras. De $b£ se 
deriva el sustantivo misbat, «cese» (sólo 
en Lam 1,7); de Sabbat, el sustantivo 
sabbaton, «festividad del sábado» 
(Joiion 208), y el nombre personal 
Sabbttay («nacido en sábado»; véanse 
Noth, IP 222.258; J. K. Stark, Per- 
sonal Names in Palmyrene Inscriptions 
[1971] 113a). 


2. El verbo aparece en qal 27 X 
(en relación directa o indirecta con el 
sábado: Gn 2,2.3; Ex 16,30; 23,12; 
31,17; 34,21.21; Lv 23,32; 25,2; 26, 
34.35.35; 2 Cr 36,21; de distinta mane- 
ra: Gn 8,22; Jos 5,12; Is 14,4.4; 24, 
8.8; 33,8; Jr 31,36; Os 7,4; Job 32,1; 
Prov 22,10; Lam 5,14.15; Neh 6,3); 
en nifal, 4 x (Is 17,3; Ez 6,6; 30,18; 
33,28); en hifil, 40 x (Ez 10 Xx, Jr 
5 X, Is y Sal cada uno 4 X). Sabbát 
aparece 111 X y (a excepción de 2 Re 
4,23; 11,5.7.9.9; 16,18, texto dudoso; 
Is 1,13; Os 2,13; Am 8,5) sólo en tex- 
tos legales o secciones posexílicas que 
tratan, sobre todo, de la observancia 
del precepto del sábado (Lv 25 X, Ex 
y Ez cada uno 15 X, Neh 14 X). Sab- 
bátón se encuentra 11 X (Lv 8 X, Ex 
3 X; en la construcción 3abbat Sabba- 
ton, 6 X, sólo en P); misbát, 1 X 
(Lam 1,7). 
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3. a) Sbt qal significa «cesar»; como 
verbos paralelos están atestiguados hal, 
«cesar» (Is 24,8; en el AT 58 X, de 
ellas 8 X en Jue, 7 X en Job, 6 X en 
2 Cr; además, hadel, «el que cesa»: 1s 
53,3; Sal 39,5; «el que lo deja»: Ez 
3,271; hédel, «término = ¿reino de los 
muertos?»: Is 38,11, texto dudoso), y 
mús, «apartarse, irse» (Jr 31,36). En 
Neh 6,3 $bf aparece como consecuencia 
de rph hifil, «hacer cesar». La acción 
de cesar se puede referir a diversos ám- 
bitos: Sbf designa el fin de una activi- 
dad humana (por ejemplo, Os 7,4; Job 
32,1) o de cosas (por ejemplo, Gn 8,22; 
Jos 5,12; Prov 22,10). Tiene significado 
afín el extranjerismo arameo bil gal, 
«cesar, estar inactivo» (Ecl 12,3; véase 
Wagner N. 39). 

En relación con la idea del sábado 
o del año sabático, $bf designa el des- 


canso y la celebración propios de estos 


tiempos por parte del hombre (Ex 16, 
30; 23,12; 34,21 y passim), del animal 
(Ex 23,12), de la tierra (Lv 25,2; en 
26,34 como amenaza de maldición: si 
no se concede a la tierra el descanso 
sabático, se recuperará por sí misma 
tras la actuación devastadora del ene- 
migo) y de Dios (Gn 2,2.3; es signifi- 
cativo que aquí no aparezca el sustan- 
tivo Sabbaát; no se habla, pues, explíci- 
tamente, de la institución del sábado, 
aunque no hay duda de que Dios ob- 
serva el descanso sabático; en Ex 31, 
12-17, P, habla claramente de la ins- 
titución del sábado para el hombre; 
para indicar el descanso de Dios se 
emplea en el v. 17 np nifal, «tomar 
aliento», en paralelo con $b£). Este 
descanso no se limita al sábado, sino 
que se extiende también al día de la 
reconciliación (Lw 23,32, este día es 
sabbat Sabbaton). 

b) $bt nifal significa «desaparecet»; 
el verbo aparece cuatro veces en anun- 
cios proféticos de castigo que declaran 
el fin del poder de Israel (Is 17,3; Ez 
33,28) y de sus ídolos (gillulzrm, Ez 6,6, 
paralelo br nifal, «ser quebrantado») 
o del poder de Egipto (Ez 30,18). 

c) $bt hifil tiene el significado cau- 
sativo «hacer cesar» (respecto a un tra- 
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bajo: Ex 5,5, sólo aquí en relación in- 
directa con el descanso del trabajo en 
una fiesta de Yahvé; Ez 34,10; Neh 
4,5; 2 Cr 16,5) y «hacer desapatecer, 
alejar» (por ejemplo, Ex 12,15, levadu- 
ra para el tiempo de Pascua y de los 
Azimos; 2 Re 23,5.11, sacerdotes e imá- 
genes de los ídolos; Lv 2,13, no «dejar 
que falte» la sal para las ofrendas). 

En la mayoría de los casos, Yahvé 
es sujeto de $bf£. Se trata, generalmente, 
de locuciones proféticas, sobre todo de 
anuncios de castigo. Yahvé pondrá fin 
al orgullo de Israel (Ez 7,24), a su jú- 
bilo y cantos (Jr 7,34; 16,9; Ez 26,13; 
cf. también Is 16,10 y Jr 48,33, donde, 
sin embargo, quizá es mejor vocalizar, 
como suponen los LXX en Jr 48,33, 
sbt hofal —aunque no está atestiguado 
en ningún otro lugar—), a sus expre- 
siones dirigidas contra Dios (Ez 12,23), 
a su idolatría (Ez 16,41; 23,27.48), a 
sus fiestas (en Os 2,13 se menciona 
entre ellas el sábado: ¡obsérvese el jue- 
go de palabras!); Yahvé pondrá fin a 
la dinastía de Jehú (Os 1,4), aniquilará 
a todo hombre y ganado (Jr 36,29, pa- 
ralelo $hf hifil). El anuncio de castigo 
se dirige también contra los enemigos 
de Israel: se pondrá fin a la arrogancia 
de los pueblos extranjeros enemigos (ls 
13,11, paralelo $pl hifil, «humillar»), el 
poder de Egipto y, especialmente, sus 
ídolos serán aniquilados (Ez 30,10.13); 
igualmente, los moabitas que quieren 
llevar ofrendas a su dios Camós (Jr 
48,35). 

Otro grupo de afirmaciones se en- 
cuentra en el Salterio. A la concepción 
de la lucha de Dios contra los pueblos 
extranjeros va unida la idea de que él 
prepara su fin (Sal 8,3; 89,45) o con- 
cluye victoriosamente la lucha contra 
ellos (Sal 46,10). Aquí está la raíz de 
las afirmaciones de los anuncios profé- 
ticos de castigo: lo que en los Salmos 
es ideología de la actuación salvífica de 
Dios en el presente es anunciado por 
el profeta como futuro y dirigido con 
mucha frecuencia contra Israel. El len- 
guaje de los Salmos cambia de estilo 
en los salmos sapienciales tardíos y afir- 
ma que Yahvé prepara el fin de los 
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malvados (Sal 119,119, no ya en senti- 
do político, sino en el de la religiosidad 
de la Torá). | 


4. a) La celebración del Sabbat está 
atestiguada con certeza en la época de 
Amós, Oseas e Isaías. Los tres profetas 
mencionan juntos el novilunio y el sá- 
bado (Ám 8,5; Os 2,13; Is 1,13); se 
trata de los únicos días festivos que se 
repiten en intervalos más cortos (no 
anuales; hódes y Sabbat se mencionan 
después juntos incluso en los textos de 
Qumrán: Is 66,23; Ez 46,1; Neh 10, 
32; 10M 2,4, etc.). De Am 8,5 se de- 
duce que en este día estaba prohibido 
el comercio (no es seguro si se trataba 
de un descanso general del trabajo). En 
Is y Os, las festividades del novilunio 
y del sábado están unidas a otras que 
se celebraban en el templo (en ls 1,13s, 
góro” migr?, «convocatoría de una asam- 
blea festiva [extraordinaria]», para una 
lamentación o algo similar, y m0“dim, 
que indica las fiestas anuales; por lo 
demás, en el v. 14 quizá hay que leer 
baggékem en vez de bodsekem,; cf. BH? 
y, recientemente, Wildberger, BK X, 
34; también en Os aparecen junto a las 
fiestas de ciclo más breve, sábado y 
novilunio, las expresiones hag y m0'“éd; 
además, 1ma$05, «alegría»). De aquí se 
puede deducir que en aquella época el 
sábado se celebraba primariamente en 
el santuario (esta celebración preexílica 
del sábado en el templo se deduce tam- 
bién de Lam 2,6, donde aparece 1m0'ed, 
patalelo Sabbat). Is y Os se dirigen en 
los anuncios de castigo contra estas ins- 
tituciones de la religión del templo en 
general, mientras que Amós ataca a los 
comerciantes codiciosos que no pueden 
esperar que termine el sábado. 


Sin embargo, el sábado no sólo tenía 
una importancia manifiesta para el cul- 
to oficial, sino también para las inicia- 
tivas religiosas privadas; así, por ejem- 
plo, se consultaba al hombre de Dios 
en novilunio y sábado (2 Re 4,23). 


b) El precepto del sábado, que pro- 
híbe el trabajo en sábado, se ha trans- 
mitido, ante todo, en las tres versiones 
del decálogo (y en el Código de la 
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Alianza de Ex 23,12). El sustantivo 
Sabbát aparece sólo en Ex 20,8 y Dt 5, 
12s (en el primer caso, unido a zkr, 
«acordarse»; en el segundo, a $mr, «ob- 
servat»), mientras que en Ex 34,21; 
23,12 se emplea el verbo; cf. sup., 3a). 


Se ha supuesto que el precepto del 
sábado se formuló originalmente, como 
casi todos los otros preceptos del decá- 
logo, en forma negativa (ante todo, Alt, 
KS 1, 3175). Las fundamentaciones del 
precepto en Dt 5 y Ex 20 se suelen con- 
siderar como secundarias; la primera 
argumenta en perspectiva histórico-sal- 
vífica haciendo referencia al aconteci- 
miento del éxodo y, recordando espe- 
cialmente la esclavitud de Israel en 
Egipto, tiende a la concesión del des- 
canso sabático incluso a los esclavos y 
animales (cf. Ex 23,12). La segunda 
remite a los siete días: el descanso de 
Dios al consumar la creación es el mo- 
delo de la celebración humana del sá- 
bado. 


La cuestión de la antigiedad del precep- 
to del sábado es controvertida, Algunos 
suponen que, como el decálogo en general, 
es muy antiguo y que quizá se remonta ín- 
cluso a Moisés (por ejemplo, Jenni). Otros 
sostienen que el precepto se introdujo se- 
cundariamente en el (anterior) decálogo 
(por ejemplo, Schmidt). Pero hay que tener 
en cuenta que no se puede probar en for- 
ma concluyente una antigúedad tan remo- 
ta de la forma actual del decálogo; incluso 
los dos primeros preceptos difícilmente son 
muy antiguos; en todo caso, no son ante- 
riores a la posesión de la tierra. El tema 
del descanso sabático sólo es esencial en 
textos posexílicos. La opinión frecuente de 
que el sábado, en todo caso, fue original. 
mente un día de descanso y no una fiesta 
cultual (por ejemplo, W. H. Schmidt, Alz- 
testamentlicher Glaube und seine Umuwelt 
[1968] 85s) carece de fundamento, Sobre 
el precepto del sábado, cf. H. Schmidt, 
FS Gunkel (1923) 1, 78-119; E. Jenni, Die 
tbeologische Begrúindung des Sabbatgebo- 
tes im AT (1956); H. Reventlow, Gebot 
und Predigt im Dekalog (1962) 45-60; 
J. J, Stamm, Der Dekalog im Lichte der 
neueren Forschung (*1962) 47-51; íd., ThR 
27 (1961) 290-295; E. Nielsen, Die zehn 
Gebote (1965) 68.71.80s; A, R. Hulst, 
FS Vriezen (1966) 152-164; N.-E. Andrea- 
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sen, The O. T. Sabbath (1972); A, Lemaire, 
RB 80 (1973) 161-185 (bibliografía). 


El precepto del sábado encontró una 
formulación, dentro del material narra- 
tivo del Pentateuco, en Ex 16, un epi- 
sodio de la marcha por el desierto: el 
maná no debe recogerse el séptimo día, 
la ración del día sexto es suficiente para 
dos días; el relato se suele distribuir 
entre J y P (la mención de la ley del 
sábado en vv. 5.29ss, a J; vv. 22ss, 
a Pl. | 

c) En el exilio, la pérdida de la 
celebración del sábado en el templo se 
consideró como un hecho gravísimo 
(Lam 2,6). Tanto más peso adquiere 
ahora para los exiliados la fiesta no 


cultual del sábado, el descanso sabático. 


El incumplimiento del precepto del sá- 
bado se considera como fundamenta- 
ción del castigo (Ez 22,8.26; 23,38); 
por otra patte, la santificación del sá- 
bado es en el presente un signo positivo 
de la distinción entre israelitas y no 
israelitas (Ez 20; se discute la autenti- 
cidad del capítulo; cf. W. Eichtodt, 
FS Junker [1961] 65-74). El esbozo 
de Ezequiel para el tiempo cercano de 
la salvación prevé una estricta obser- 
vancia del sábado y de la fiesta del no- 
vilunio (Ez 44,24; según 45,17, la or- 
ganización de la fiesta está confiada a la 
responsabilidad del más”, del príncipe 
sacerdote; en 46,1ss se mencionan las 
prescripciones relativas al culto y a los 
sacrificios para la fiesta). 

El sábado tiene gran importancia en 
la literatura posexílica sacerdotal y le- 
gal. P pone como fundamento del sá- 
bado la creación de Dios en Gn 2,2s; 
la institución específica del sábado para 
el hombre tiene lugar en Ex 31,13-16 
(repetición de la referencia al descanso 
de Dios tras la creación; pena de muet- 
te para el transgresor del precepto del 
sábado; carácter de signo de la rela- 
ción Dios-Israel; sobre Gn 2,1-3, véase, 
además de la bibliografía mencionada, 
W. H. Schmidt, Die Schopfungsge- 
schbichte der Priesterschrift [*1967] 
154-159). También en Ex 35,2s y Nm 
15,32ss se exige la pena de muerte para 
el profanador del sábado; aquí se pro- 
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híbe especialmente el trabajo de encen- 
der fuego. Se discute si la fundamenta- 
ción del precepto del sábado en Ex 20, 
11 depende de P (cf. recientemente, por 
una parte, Reventlow, loc. cif., 60; 
Nielsen, loc. cif., 77; por otra, Hulst, 
loc. cit., 161). En la Ley de Santidad la 
mención del sábado ocupa un lugar des- 
tacado (en Lv 19,3.30; 23,3, en cam- 
bio, se introdujo secundariamente en el 
calendario festivo). Otros textos legales 
mencionan expresamente el sacrificio 
del sábado (Lv 24,8; Nm 28,9s; cf. Ez 
45,17; además, 1 Cr 23,31; 2 Cr 8,13; 
31,3). En este día se renovaban tam- 
bién los panes presentados (1 Cr 9,32; 
2 Cr 2,3). En la época posexílica se 
subraya también la prohibición del co- 
mercio en sábado (Neh 10,32ss; 13, 
15ss). 

Se ocupan también del sábado algu- 
nos textos didácticos y proféticos. La 
paténesis encarece los contenidos y las 
ventajas de observar el precepto del 
sábado (Is 58,135); el anuncio profé- 
tico de salvación señala como condición 
para la salvación inminente el cumpli- 
miento de este precepto (Is 56,18), y 
una enseñanza profética establece que 
incluso el no israelita que observa los 
preceptos, sobre todo el del sábado, 
pertenece al pueblo de Dios (Is 56,3-8). 
En todo caso, parece que se consideró 
el precepto del sábado como la quinta- 
esencia de los preceptos (Neh 9,14). 
Para el tiempo futuro de la salvación 
se espera que cada novilunio y cada 
sábado peregrinen los pueblos a Sión 
(Is 66,23). 

d) Al sábado semanal corresponde 
el año sabático: cada séptimo año la 
tierra ha de descansar (año de inactivi- 
dad, Lv 25,2ss; 2 Cr 36,21; si no se 
observa, se amenaza como maldición 
la guerra y la consiguiente inactividad 
forzada de la tierra en Lv 26,345.43). 
Quizá la formulación más antigua del 
precepto del año sabático se encuentra 
(sin la palabra Sabbat) en Ex 23,10s. 


No se sabe a qué época se remonta la 
idea del año sabático, Difícilmente era ya 
conocida en Canaán (sobre ello, con razón, 
E. Kutsch, ZIhK 55 [1958] 265), Se trata, 
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desde luego, de un simple postulado de la 
teología posexílica (cf. G, Fohrer, Geschich- 
te der isr. Religion [19691 201.321). 


Es también una festividad sabática 
(Sabbat Sabbaton) el día de la reconci- 
liación, el 10 del séptimo mes (Lv 16, 
31; cf. también 16,29; 23,32). Es Sab- 
báton, además, el día de año nuevo, 
los días primero y octavo de la fiesta 
de las tiendas (1, 15 y 22 del séptimo 
mes; aquí el ritmo de la semana está 
claramente unido de forma inseparable 
al calendario festivo). 


e) Sobre el origen del sábado existen 
las más diversas teorías. La probable rela- 
ción con el acádico Sab/pattu (día de novi- 
lunio) ha llevado a suponer que el sábado 
era también en su origen un día de novi- 
lunio (ante todo, J. Meinhold, Sabbat und 
Wocbe im AT [19051; íd., ZAW 48 
[1930] 121-138), pero en el AT no hay 
ningún dato en esa dirección. Otros han 
pensado en una procedencia nómada del 
ámbito quenita (Ex 35,3 y Nm 15,32ss [P]1 
habrían de interpretarse a partir de una 
tribu de herreros que tendría especiales 
días tabú para su oficio; entre otros, 
B. D. Eerdmans, FS Marti [1925] 79ss). 
Pero el apoyo textual para esta hipótesis 
es muy dudoso. También se han propues- 
to como término de referencia días de mer- 
cado que tenían lugar periódicamente (Jen- 
ni, loc. cit., 12s), pero precisamente en 
sábado el comercio estaba prohibido, y no 
se comprende por qué un día de comercio 
se habría convertido en lo contrario y ha- 
bría llegado a ser una fiesta de Yahvé. Fi- 
nalmente, se ha señalado que el sábado tie- 
ne su origen en las dos grandes fiestas anua- 
les de primavera y otoño, de modo que la 
semana festiva sería el modelo de la not- 
mal (Kutsch, loc. cít., 10ss; H.-J. Kraus, 
Gottesdienst in Israel [*19621 98-108; Re- 
ventlow, loc, cif., 48ss). Esta observación 
se puede completar con la hipótesis de 
que, en su origen, se trataba propiamente 
de la semana festiva de la creación cuya 
conclusión era el sábado y que se repetía 
y celebraba cultualmente a lo largo de todo 
el año (F. Stolz, WuD NF 11 [1971] 
159-175). 


5. En el judaísmo tardío, el precep- 
to del sábado adquiere un peso cre- 
ciente; la casuística ocupa un espacio 
cada vez más amplio (en el AT se anun- 
cía por primera vez en Ex 35,2s; Nm 
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15,32ss). En el enfrentamiento entre 
Jesús y sus adversarios, el precepto del 
sábado tuvo sin duda una importancia 
esencial, al hacer patente una diversa 
concepción de la ley; el precepto se en- 
tiende como exigencia incomprensible 
de Dios o como ofrecimiento de ayuda 
por su parte. Cf. sobre ello E. Lohse, 


art. oaBBarov: ThW VII, 1-35; 
W. Rordotf, Der Sonntag (1962). 
F. SroLz 


mv $eg Errar 


1. Junto a Sgg, raíz atestiguada en 
hebreo, sobre todo en forma nominal 
(qal, «errar»; $'gaga, «error»), está la 
raíz verbal, más frecuente, gh (qal, 
«equivocarse»; hifil, «extraviar»; 22i$- 
ge, «error»); también $*gP4, «error», y 
m*$uga, «equivocación», pertenecen co- 
mo formas secundarias a este grupo de 
palabras, mientras que el significado y 
la etimología de $iggayón (en los títulos 
de Sal 7 y Hab 3) no se conocen con 
claridad (¿del acádico Segá, «lamenta- 
ción»?; cf. Kraus, BK XV, XXIIT; 
G. Rinaldi, Bibl 40 [1959] 285). La 
raíz $gg se encuentra también en arameo 
(sobre Ah. 137, cf. DISO 2905; LS 
754s, que remite al etiópico sakYaya, 
cf. Dillmann 3835). 


2. $ge qal aparece 4 X (Lv 5,18; 
Nm 15,28; Sal 119,67; Job 12,16; ex- 
cluido Gn 6,3; cf. Westermann, BK 1, 
493.507); $*gaga, 19 X (Nm 9 X, Lv 
6 X, Jos y Ecl cada uno 2 X); Sgh 
gal, 17 Xx (Prov 5 X; Is 28,7, 3 Xx); 
hifil, 4 X; son hapaxlegomena S*gP4 
(Sal 19,13), misge (Gn 43,12) y m*eSuga 
(Job 19,4). 

Los testimonios más antiguos son Dt 
27,18; 1 Sm 26,21 e ls 28,7 (quizá 
también Prov 19,27; 20,1; 28,10), con 
$gh qal/hifil, y Gn 43,12 J, con misg2; 
todos los otros textos proceden de la 
época exílico-posexílica. De los 19 ca- 
sos de 3*gaga (incluidos Jos 20,3.9), 17 
de ellos pertenecen a la legislación sa- 
cerdotal del culto; cf. también S$gg en 


1093 


Lv 5,18; Nm 15,28; Sal 119,67; $gh 
qal/hifil en Lv 4,13; Nm 15,22; Sal 
119,10.21.118, y $*gP4 en Sal 19,13. 


3. a) El sentido literal básico de $gh 
se percibe en Ez 34,6, «por todos los 
montes... andaba errante mi rebaño», y 
en Dt 27,18 (hifil), «maldito quien ex- 
travía a un ciego en el camino». Apa- 
rece en sentido figurado en Prov 28,10 
(hifil), «el que extravía a hombres rec- 
tos en el mal camino». 1s 28,7 (tres 
veces qal) marca la transición del len- 
guaje figurado, pero que todavía con- 
tiene el significado literal, al sentido 
traslaticio: «van errantes por el vino 
(paralelo —> **h), van errantes por el 
licor..., se equivocan en la visión». “To- 
dos los otros casos de este grupo de 
palabras tienen el significado traslaticio 
de «equivocación» en el sentido de 
«error por inadvertencia, no intenciona- 
do», como resultado de una acción (qal 
y formas nominales) o como causa de la 
misma (formas hifil). Cf. la evolución 
similar de —> 1h, «andar errante», que 
en su significado traslaticio subraya con 
más fuerza la culpabilidad y pena en el 
sentido moral o religioso. 


b) Tiene carácter de fórmula la 
construcción hP bis*gaga, «transgredir 
por error» (Lv 4,2.22.27; 5,15; Nm 15, 
27.28). Si aquí el error se refiere a bf, 
«transgredir», en Nim 15,29 se trata de 
una acción no intencionada (“$h; véase 
v. 24) y en Nm 35,11.15 y Jos 20,3.9 
de un homicidio no intencionado kb 
hifil néfes). Todos los casos menciona- 
dos pertenecen a las prescripciones ti- 
tuales o jurídicas que regulan la expia- 
ción o el derecho de asilo para las trans- 
gresiones no intencionadas o los pecados 
de negligencia (cf. también Ez 45,20; 
Sal 119,21.118, y R. Rendtotrff, Studien 
zur Geschichte des Opfers im Alten 
Israel [19671 200ss). 


c) En el contexto aparecen las si- 
guientes palabras y expresiones para- 
lelas: «él no lo sabe (yd4%)» (Lv 5,17. 
18); bibelz dáat, «sin saberlo» (Jos 20, 
3; cf. dáat también en Sal 119,66s). 
Además hay que citar, en cuanto al con- 
tenido, «le está oculto (Yi nifal)» (Lv 
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5,2.3.4), y SD" nifal I*batté, «jurar a la 
ligera» (Lv 5,4). 

La tesis de J. Milgrom, The Cultic 
S*tgaga and its Influence in Psalms and 
Job: JOR 58 (1967) 115-125, de que 
S'gedga supone una acción consciente- 
mente realizada y considerada correcta, 
que luego resulta ser un error, no pa- 
rece sostenible: la mayoría de los tex- 
tos no contempla en absoluto el estado 
subjetivo del sujeto al obrar. Cuando 
esto ocurre sólo puede deducirse por 
el contexto, no por $gg/S$gaga. Por otra 
parte, varios textos suponen una acción 
no intencionada; por ejemplo, Gn 43, 
12; Nm 35,11; Jos 20,3.9; Is 28,7; Ez 
34,6; cf. las expresiones «matar por 
inadvertencia», «obrar por inadverten- 
cia», «jurar a la ligera» (cf. sup.). En 
Sal 19,13, mistarot, «oculto», puede ser 
sinónimo de $S*gP0£, «error», lo que 
constituiría un paralelo de Lv 3,2-4. 
Cf., además, Elliger, HAT 4, 68.74, so- 
bre Lv 4-5. Otros textos implican una 
acción consciente; por ejemplo, 1 Sm 
26,21; Is 28,7b; Ez 45,20. En conjun- 
to, hay que mantener que el concepto, 
prescindiendo del estado subjetivo del 
sujeto, designa el resultado objetivo de 
una acción como error indeliberado, in- 
voluntario (Rendtorff, loc. cít., 202s; 
cf. Gn 43,12; Is 28,7; Sal 119,66s; 
Prov 5,19-23; 20,1; Ecl 10,5; cf. tam- 
bién el término resultativo "$2 qal, «ser 
deudor» (->”4$4m), en el contexto de 
S*edga, Lv 4,22.27; 5,17-19). 


4. La importancia teológica del con- 
cepto se expresa de varias maneras. En 
Dt 27,18 la maldición sobre el que ex- 
travía a un ciego es parte del antiguo 
ceremonial de maldición. En el dicho 
sapiencial de Prov 28,10 se anuncia in- 
directamente, desde una perspectiva 
teológica, que quien extravía al justo 
por el mal camino sufrirá el castigo 
correspondiente. El concepto apatece, 
además, en la acusación profética (ls 
28,7), en la declaración de inocencia 
(implícitamente ante Dios: Job 6,24; 
19,4), en la confesión de pecados (1 Sm 
26,21) y ocupa un lugar central en los 
rituales de expiación (Lv 4-5; Nm 15), 
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en las normas reguladoras del derecho 
sacro de asilo (Nm 35,11.15; Jos 20, 
3.9) y, finalmente, en la fundamenta- 
ción del castigo de Yahvé (Gn 6,3, en 
caso de que aquí haya un infinitivo de 
Sgg; cf. GK $ 67p: besaggám, «en su 
errar»). 

La importancia teológica de un 
«error» se debe a que incluso los pe- 
cados por inadvertencia constituyen 
«una perturbación objetiva del orden 
- divino del mundo» (Elliger, HAT 4, 
68) y, por ello, necesitan ser expiados. 
Pecado por error no significa disminu- 
ción O ausencia de culpa, sino única- 
mente la posibilidad privilegiada de ex- 
piación. Esta será mayor o menor según 
la posición del sujeto (Lv 4,2.22.27; 
5,115.18; 22,14; Nm 15,24.25.26.27). 
Fundamentalmente, es válida también 
para el pecado por error esta afirma- 
ción: «A él (Yahvé) pertenecen el que 


yerra y el que hace errar» (Job 12,16). 


El peligro de un extravío involuntario, 
pero no por ello menos responsable, 
manifiesta la total dependencia del hom- 
bre respecto de la revelación (Sal 19, 
13; 119,665), la dirección (Sal 119,10) 
y el juicio o perdón de Dios (Sal 119, 
21.118). La disposición para descubrir 
el propio error es, pues, un aspecto 
importante de la antropología bíblica. 
Quien, apelando a un «error», se dis- 
culpa incurre, según Ecl 5,5, en la có- 
lera de Dios. El «error» de un poderoso 
es un mal grave, porque él no lo com- 
prende ni lo reconoce (Ecl 10,5). Por 
último, cuando el hombre es conside- 
rado totalmente como -—> basar, «cat- 
ne», refractario a las correcciones de su 
«error» por medio del «espíritu» de 
Dios (Gn 6,3 [P]; cf. sup.), no queda 
esperanza en su futuro. 


5. En los textos de Qumrán (véase 
Kuhn, Konk. 134b.217b) aparece 10 Xx 
el concepto (misg2, 3 Xx: 1QH 2,19; 
CD 3,55; 40Fl 1,9; $gh, 1 Xx: EQSa 
1,5; $gg, 2 Xx: 108 8,26; 9,1; S*gaga, 
4 Xx: 108 7,3; 8,24; 9,1; 1027 6,2). 
Es sorprendente la importancia atribui- 
da en la Regla de la Comunidad al error 
involuntario. El opuesto de «inadverti- 
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do» es, como en Nm 15,295, b*yad ráma, 
«intencionado» (literalmente: con la ma- 
no alzada; 105 9,1). 

En los LXX, el grupo de palabras se 
traduce por numerosos conceptos grie- 
gos; $'gaga (con la preposición b*), so- 
bre todo por dxovotwcs. Cf. R. Bult- 
mann, att. ddyvoéwm: ThW 1, 116-122; 
G. Quell, art. áuaprávwo: TAHW 1, 
267-288 (espec. 271.274-276.281). 


R. KNIERIM 


"1 Sadday (Nombre de Dios) 


1-2. 4) Los 48 testimonios de las 
designaciones divinas "él Sadday (llama- 
da a continuación «forma larga»; 8 X) 
y $adday (en adelante, «forma breve»; 
40 X) se distribuyen así: Pentateuco: 
sin carácter de fuente (dichos tribales): 
Gn 49,25; yahvista: Nm 24,4.16; fuen- 
te sacerdotal: Gn 17,1; 28,3; 35,11; 
43,14; 48,3; Ex 6,3; Salterio: Sal 68, 
15; 91,1; profetismo del siglo VI: es- 
cuela de Ezequiel: Ez 10,5, introducido 
de este pasaje en 1,24 (cf. sobre ambos 
textos Zimmerli, BK XIII, 8.2385); 
anónimo: Is 13,6 = Jl 1,15; Job: 31 
testimonios, de ellos 6 en los discursos 
de Elihú (32,8; 33,4; 34,10.12; 35,13; 
37,23), nunca en el relato-marco en 
prosa ni en las introducciones en prosa 
a los discursos; Rut: 1,20.21. 


La forma larga se circunscribe a los 
testimonios de P y a Ez 10,5. Sin em- 
bargo, siguiendo a los testigos del texto 
indicados en BHS, probablemente hay 
que restituir también en Gn 49,25 w*el 
Sadday en vez de w*et Sadday (así, la 
mayoría de los comentadores; distinta 
opinión, J. Blau, VI 6 [1956] 212, 
pero no cabe esperar "ef ante nomina- 
tivo en un texto poético antiguo). 


b) A ello se añaden tres nombres 
hebreos de persona compuestos con Sad- 
day en la lista de los representantes de 
las tribus (n*$P72) en Nm 1,5-16(19), 
que subyace también a las composicio- 
mes secundarias de Nm 2,10-31; 7, 
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12-83; 10,11-28 (cf. sobre ello M. Noth, 
Das System der zwólf Stámme Israels 
[19301] 15-18.153-156): “ammisadday, 
«mi “am (tío paterno) es Sadday», padre 
de Ajiezer, de la tribu de Dan (1,12; 
también 2,25; 7,66.71; 10,25); Sari- 
sadday, «mi monte (!) es Sadday» 
(«monte» en el sentido de lugar de re- 
fugio), padre de Salumiel, de la tribu 
de Simeón (1,6; también 2,12; 7,36.41; 
10,19), y Stdezr (que es mejor vocali- 
zar *Sadday0r, aunque ya G tiene Xe- 
ÓLOUO y similares), «Sadday ilumina» 
(así, según el texto corregido; “IM os- 
curo), padre de Elisur, de la tribu de 
Rubén (1,5; también 2,10; 7,30.35; 
10,18). No se puede determinar con 
certeza la base hebrea. del nombre per- 
sonal Yapacaóa, (variantes: Xoaha- 
cada, apurada) en Jdt 8,1. 

c) Hasta ahora sólo hay un testimo- 
nio prebíblico de Sadday en el nombre 
personal semítico de un siervo egipcio 
de fines del siglo xtv a. C. (W. M. Flin- 
ders Petrie, Kahun, Gurob, and Hawara 
[1890] tabla 24; M. Burchardt, Die alt- 
kanaandischen Fremdworte und Eigen- 
namen im Agyptischen 11 [1910] 43, 
N. 826), que, como vieron Burchardt y 
Albright, corresponde al hebreo *Sdy 
my. Cf. sobre ello W. F. Albright, en 
L. Finkelstein (ed.), The Jews; Their 
History, Culture and Religion (1949) 
7.56, nota 20 (reproducido en The 
Biblical Period from Abraham to Ezra 
[1963] 13.99, nota 35); F. M. Cross, 
HTHhR 55 (1962) 245. Distinta Opinión, 
W. Helck, Die Beziehungen Agyptens 
zu Vorderasien im 3. und 2. Jabrtau- 
send v. Cbr. (21971) 359, N. IX 28, 
que lee el nombre sin “; pero, a mi jui- 
cio, es preferible la hipótesis de Bur- 
chardt y Albright. Cf. sobre ello tam- 
bién F. M. Cross, Canaanite Myth and 
Hebrew Epic (1973) 53, con nota 38. 

d) No se puede determinar con cet- 
teza sí la forma original del nombre de 
Dios es la larga o la breve. De todos 
modos, la presencia de la forma breve 
en textos antiguos, como los nombres 
y los dichos de Balaán, indica al menos 
que en la forma larga Sadday no es una 
determinación en genitivo dependiente 
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de *el, sino una aposición de "él y, por 
tanto, puede aparecer también sola. 

e) Como indican las traducciones 
variables y, en parte, incluso arbitrarias 
de Pel) Sadday en las versiones del AT, 
ya en época antigua no se conocía con 
seguridad el significado del nombre. 


En G sólo la forma larga se suele 
traducir por Vsóg con un pronombre 
posesivo (Gn 17,1; 28,3; 35,11; 43, 
14; 49,25 [cf. sup., Lal; “Ex 63; una 
vez Oede Yadóoa, Ez 10,5). En los de- 
más casos encontramos ó ÉTmovpdvtoc 
(Sal 68,15), 0eóc (Nm 24,4.16), $ Osóc 
(Is 13,6), ó deó< rod odpavod (Sal 91, 
1), (6) LIOVÓS (Ez 1,24 G*; Job 21,15; 
31,2; 40,2 [en los textos de Job siempre 
con asterisco 1; Rut 1,20.21), (9) xúpuos 
(Job 6,4.14; 13,3; 21,20; 22,3.23.26; 
24,1; 27,10 Lavúróc referido a xúpios]:; 
31,35), xúpioc tavtorpartwp (Job 15, 
25), ó Ta mávTa rowmoas (Job 8,3), 
movtoprdTtwp (Job 5,17; 8,5; 11,7; 
22,17.25; 23,16; 27,2.11.13; 32,8; 33, 
4; 34,10.12; 35,13; 37,23). Las traduc- 
ciones griegas más recientes de Aquila, 
Símmaco y Teodoción tienen en todos 
los casos atestiguados ixavós (cf. sobre 
ello también Ber. R. XLVI, 3; sobre 
Gn 17,1: trewm “qylws "Rsyws wWnqtws 
[léase *gnm1ws1], es decir, para "el Sadday 
Aquila tiene Eos tuavós). Véanse 
G. Bertram, ZAW 70 (1958) 20-31; íd., 
Akten des Vierundzwanzigsten Interna- 
tionalen Orientalistenkongresses (1959) 
211-213; íd., WdO II, 5-6 (1959) 502- 
513. 

Jerónimo (Vulgata y Psalterium jux- 
ta Hebraeos) depende completamente 
de G en su interpretación de Sadday. 
Traduce la forma larga por deus omni- 
potens, una vez (Gn 43,14) por deus 
meus omnipotens y para la forma breve 
usa deus (Job 22,3; 40,2), dominus (Is 
13,6; Job 5,17; 6,4.14), excelsus (Sal 
91,1), omnipotens (Gn 49,25; Nm 24, 
4.16; Job 8,3.5; 11,7; 13,3; 12,25; 21, 
15.20; 22,17.23.25.26; 23,16; 24,1; 27, 
2.10.11.13; 29,5; 31,2.35; 32,8; 33,4; 
3410.12; 35,13; Rut 1,20.21), potens 
(Jl 1,15), robustissimus (Sal 68,15) y 
sublimis deus (Ez 1,24). 
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Los targumes tienen siempre (él) 
Sadday como el TM. En la traducción 
siríaca aparece la transcripción "elSad- 
day, ordinariamente para la forma larga 
(Gn 17,1; 28,3; 35,11; 43,14; 48,3; 
Ex 6,3; también Gn 49,25 [cf. sup., 
la]) y una vez (Rut 1,20) para la for- 
ma breve. Se emplean también como 
«traducciones» *allaha, «Dios» (Nim 24, 
4.16; Ez 1,24; 10,5 [¡forma larga!]; 
J1 1,15; Sal 68,15; 91,1; Job 21,15.20; 
22,17.23.25; 24,1; 31,2.35; 32,8; 33,4; 
34,12; 35,13; 40,2); hassina, «fuerte» 
(Job 5,17; 6,4; 8,3.5; 11,7; 13,3; 15, 
25; 27,2.10.13; 29,5; 37,23); “ellaya, 
«alto» (Job 6,14); Selya (Is 13,6, quizá 
error por *“elláya, porque el significado 
«tranquilidad» no encaja en absoluto). 

f) Como ocutre en las antiguas tra- 
ducciones, también difieren de forma 
muy considerable las etimologías pro- 
puestas en época reciente. Hasta ahora 
no se ha llegado a un consenso. Dado 
que el material de que actualmente se 
dispone no permite una decisión segu- 
ra sobre la exactitud de una hipótesis, 
se exponen a continuación las propues- 
tas de explicación antiguas y modernas 
más importantes —incluso desde el 
punto de vista de la historia de la in- 
vestigación— y, brevemente, las obje- 
ciones críticas a cada una de ellas. 

1) Jadday = «el poderoso, el fuet- 
te», de la raíz $dd. Esta derivación sub- 
yace al juego de palabras entre $0d y 
sadday en ls 13,6 = Jl 1,15; pero qui- 
zá no se debe interpretar este juego de 
palabras etimológicamente en el sentido 
moderno (cf. M. Weippert, ZDMG 111 
[19611 44s). Tal derivación ha teni- 
do incluso posteriormente sus defen- 
- sores; cf. para los antiguos J. Bux- 
torf d. J., Dissertationes philologico- 
theologicae (Basilea 1662) 275; C. Iken, 
-_ Dissertationes pbilologico-theologíi- 
cae (Leiden 1749) 7-9; Gesenius, The- 
saurus 1366s; también, por ejemplo, 
F. Baethgen, Beitráge zur semitischen 
Religionsgeschichte (1888) 293-295; GB 
808s; Noth, 1P 130s. El árabe Sadzd, 
«fuerte», citado con frecuencia en este 
contexto, no es en absoluto compara- 
ble por razones fonéticas. Quizá hay 
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que situar también aquí las antiguas 
traducciones que expresan el concepto 
«fuerte» o similares: xÚPLOG, TUAVTO- 
XPÁdTIP, dominus, omnipotens, potens, 
robustissimus, hassina; cf. también la 
traducción siríaca de "él Sadday por I%0* 
bar “Ali como "allaba gabbárá, «Dios 
fuerte», junto a *alláha d*-$dw*daye (ára- 
be "¿lab "alimawaid), «Dios de las pro- 
mesas» (según Gn 17,1ss, etc., "el Sad- 
day solamente ha prometido, Y hwh ha 
cumplido las promesas), y "allaha da- 
smayya, «Dios del cielo» (G. Hoffmann, 
Syrisch-arabische Glossen [18741 781). 
Sin embargo, en la derivación de dd 
no se explica la forma nominal de Sad- 
day. Por otra parte, la raíz no significa 
«ser fuerte» o similares, en sentido po- 
sitivo, sino que implica el aspecto de 
lo violento y destructivo; cf. sobre ello 
ya Isaac Abarbenel en Buxtotrf, loc. ci?., 
21): 

2) Sadday se descompone en Í2- y 
day y significa «el que basta». Esta es 
la interpretación del judaísmo antiguo 
que ya está en la base de la traducción 
tuavós en G (Rut 1,20.21; en los de- 
más casos es siempre una adición hexa- 
plar) y en las modernas traducciones 
griegas, está atestiguada en el Midrás 
(Ber. R. V, 8, sobre Gn 1,11; XLVI, 3, 
sobre Gn 17,1; XCII, 1, sobre Gn 43, 
14; cf. Yalqut Simoni, edición Jeru- 
salén 1, 45, sobre Gn 17,1) y es defen- 
dida también por los exegetas judíos 
medievales (por ejemplo, por Saadia 
Gaón en su traducción de la Biblia, 
donde Sadday =”al-káfi, y por Rasi 
para Gn 17,1). Sobre el diverso uso 
exegético de esta etimología, cf. G. Kit- 
tel, THW 1, 467; Weippert, loc. cif., 
45-47. No cabe duda de que esta deri- 
vación es artificial; por eso no ha teni- 
do defensores en épocas recientes. 

3) La vocalización $adday no es co- 
rrecta, porque se remonta a la deriva- 
ción de ¿ídd o $e + day; debe, pues, 
cambiarse en *$edi o *Seday (por ana- 
logía con "“donay); aquí se supone que 
sed, «demonio» o similares, es original- 
mente un ser positivo incluso en Israel 
(cf. sobre el babilonio $éedu, el radical 
del hebreo Sed, actualmente '"W. von 
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Soden, «Baghdader Mitteilungen» 3 
[1964, 19651 148-156) o que puede 
estar unido al árabe saiyid, «señor». 
Así, Th. Nóúldeke, ZDMG 40 (1886) 
735s; 42 (1888) 480s; G. Hoffmann, 
Uber einige pbónikische Inschriften 
(1889) 53-55; B. Duhm, Das Buch 
Hiob (1897) 34. El extranjerismo acá- 
dico Sedím se aplica en el AT sólo a 
dioses extranjeros o demonios (Dt 32, 
17; Sal 106,37; el significado preciso 
es oscuro). El babilonio edu no perte- 
nece a los grandes dioses, a diferencia 
de Sadday (cf. inf., 3-4). Por otra parte, 
no se pueden atestiguar en otros casos 
(prescindiendo de "“doray) designacio- 
nes divinas en construcción estereoti- 
pada con el sufijo de la primera perso- 
na singular. 

4) Sadday tiene relación con la pa- 
labra semítica que significa «pecho» 
(ugarítico td, dual hebreo Sadáyim, dual 
arameo ¿tdayya, árabe tady) y es nom- 
bre de una diosa de la fecundidad. 
Cf. Buxtorf, loc. cit., 276, que remite 
a designaciones clásicas de diosas (!) 
como mammosa (Ceres, Diana, Isis); 
cf. también P. Haupt, FS Wellhausen 
(1914) 212, y Albright y Zoller en 6. 
Dado que Sadday designa una divinidad 
masculina, esta etimología tiene menos 
interés. 

5) Sadday deriva bien de $dy, «atro- 
jar» (arameo $d”), o bien de $dy (no 
atestiguado) en el sentido de "$d, «de- 
rramar»; en el primer caso, el nombre 
significa «lanzador (de rayos)» (xepaú- 
vetoc); en el segundo, «el que derrama 
(su bendición sobre toda la creación)»; 
cf. Buxtorf, loc. cit., 276; Gesenius, 
Thesaurus 1367; F. Schwally, ZDMG 
52 (1898) 136. Los complementos tá- 
citos de la traducción indican que esta 
etimología sólo puede mantenerse a cos- 
ta de dificultades semánticas. A ello se 
añade el hecho de que la raíz $dy no es 
cananea. 

6) Cuando, en el siglo xrx, la com- 
prensión de los textos asirio-babilónicos 
hizo ver que la palabra acádica para 
«monte» era Sadú, se adujo también 
ésta para la explicación de Sadday. 
F. Delitzsch (The Hebrew Language 
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Viewed in the Light of Assyrian Re- 
search [1883] 48, nota 1; Prolegomena 
eines neuen bebr.-aram. Wórterbuches 
zum AT [18861 95s) dedujo que la raíz 
de Sadú significaba «elevarse», y según 
esto, explicó Sadday como el «altísimo». 
Después adoptó también para Jadú el 
significado «señor, soberano», remitien- 
do al mismo tiempo al epíteto «gran 
monte» del dios Ellil, sumerio Rur.gal, 
acádico Sadú rabú (Assyrisches Hand- 
woórterbuch [18971 642s). Basándose en 
las tesis de Delitzsch, F. Hommel, Die 
altisraelitische Uberlieferung in  in- 
schriftlicher Beleuchtung (1897) 109s, 
y J. Hehn, Die biblische und die baby- 
lonische Gottesidee (1913) 265-269, 
propusieron vocalizar $adí o Saday (en 
analogía con "“donay) en vez de Sadday 
y considerar la palabra en el significado 
«alto, altísimo» como sinónimo de *el- 
yón (—> “Th, 4b). Probaron que el epí- 
teto Sadá rabúá designaba también al 
dios Amurrá(m) (sumerio “Mar. dú), el 
dios del occidente (mát Amurri(m), Si- 
ria-Palestina). En E. Burrows, JTHhSt 
41 (1940) 152-161, Cel) Sadday se iden- 
tifica, sin más, con el dios Amurrá(m) 
(cf. ¿inf.). 

W. F. Albright, JBL 54 (1935) 173- 
204, objetó con razón contra tales hipó- 
tesis que Sadday no puede ser derivado 
directamente de Sadá, porque en este 
caso habría que esperar una forma he- 
brea como *$*dz, El encontró el proto- 
tipo acádico de Sadday en el gentilicio 
neoasirio Saddr4/*S$addayá (también 
daddíPa), «habitante del monte», y en- 
tendió Sadday (forma fonética correcta 
tras la caída de las desinencias de los 
casos) como «el del monte». Dado que 
hasta ahora la forma SaddPú4 no se ha 
encontrado en textos muy antiguos y 
que Albright situaba la recepción del 
nombre de Dios en la época de los pa- 
triarcas, éste sólo pudo remitir a un 
paralelo de la Edad del Bronce: el nom- 
bre de tribu «amorreo» Rabbáyú (tam- 
bién Rabbá) de los textos de Mari con 
el significado «arqueros» (Yabwebh and 
the Gods of Canaan [1968] 94, nota 
140; 164, nota 77). Siguiendo paralelos 
semíticos, Albright relacionó etimológi- 
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camente Sadúá, «monte», con el término 
semítico para «pecho» (raíz tdy; cf. de 
forma análoga también 1. Zoller, RSO 
13 [1931-321 73-75) y así pudo expli- 
car tanto la $ inicial en el hebreo Sad- 
day como el sonido s (transcrito con- 
vencionalmente $) en la transcripción 
egipcia $3-d-¿- (cf. sobre ello F. M. Cross, 
Canaanite Mytb and Hebrew Epic 
[1973] 52s, nota 36; sobre el sonido 


inicial de Sadá, también A. E, Rainey, 


«Lesonenú» 30 [19661 272; UF 3 
[1971] 172, en ambos casos bajo 19. 
2387 y 19.2654). La tesis de Albright 
fue ampliamente aceptada; cf. sobre 
todo Gross, loc. cif., 52-60; Ll. R. Bai- 
ley, JBL 87 (1968) 434-439; J. Ouellet- 
te, JBL 88 (1969) 470s; H. Gese en 
H. Gese/M. Hofner/K. Rudolph, Die 
Religionen Altsyriens, Altarabiens und 
der Mandaer (1970) 133s. Pero mien- 
tras que Bailey, Ouellette y E. L. Abel, 
«Numen» 20 (1973) 48-59, como ya 
antes Burrows (cf. sup.), remitiendo al 
epíteto bel Sadé, «señor del monte/de 
la cordillera», del dios Amurr(4)m, 
equiparan con éste a (él) Sadday y pien- 
san en un dios lunar afín a Sin de 
Harran, Cross se inclina a ver tanto 
en Amurr(á)m como en (Cel) Sadday el 
dios amorreo El, que tiene propiedades 
del «dios de la tempestad» y que hay 
que adscribir al tipo del «guerrero di- 
vino» (cf. en general P. D. Miller Jr., 
The Divine Warrior in Early Israel 
[1973], pero cf. también Gese). 

Hay que objetar a la tesis de Alb- 
right que el gentilicio SaddP4/*$adda- 
yó, en el que apoya su explicación, así 
como Jaddá, forma secundaria corres- 
pondiente a Jadú, parece ser un neo- 
logismo neoasirio que no se puede da- 
tar en el período paleobabilonio. El 
nombre de tribu Rabbay4/Rabbú, al 
igual que el apelativo acádico rabbú, 
«sagitario» (también como constelación), 
idéntico a él, es difícilmente compara- 
ble con Sadd?/yá, en cuanto que el 
primero probablemente es un nomen 
actoris de la forma *fa“al- de un verbo 
factitivo y el segundo un gentilicio de 
un sustantivo de objeto. No obstante, 
se pueden obviar estas dificultades si, 
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siguiendo a Cross, loc. cit., 52, nota 33, 
se considera como secundaria la redu- 
plicación de la q en Sadday y la termina- 
ción -4y, como desinencia gentilicia nor- 
mal del semítico noroccidental (*ayyu). 

7) Según N. Walker, ZAW 72 
(1960) 44-66, Sadday se deriva, pasando 
por el arameo, del nombre o epíteto 
divino sumerio $4.ZU, «conocedor del 
corazón». La derivación es fonéticamen- 
te imposible e históricamente poco pro- 
bable; cf. sobre ello el detallado trata- 
miento de Weippert, loc. cit., 42-44. 

8) Después que P. Haupt, Florile- 
gium ou Recueil de travaux d'érudition 
dédiés 4 M. le Marquis Melchior de 
Vogúé (1909) 279, había manifestado 
incidentalmente la opinión de que qui- 
zá Sadday podría tener relación con el 
hebreo $ad2, cuya forma secundaria es 
saday, M. Weippert, ZDMG 111 (1961) 
42-62, propuso, remitiendo al nombre 
de la diosa ugarítica “trt 3d, «Astarté 
del campo/de la campiña» (PRU II 
106, 52.55; V 4 Vs. 10), leer el nom- 
bre divino *el $ade/Saday (en la últi- 
ma Edad del Bronce, *el Sadé) y en- 
tenderlo como «El de la campiña». Pero 
no tenía en cuenta que “¿trt íd no es 
originalmente una diosa del área semí- 
tica noroccidental, sino hurrita y, en 
último término, sumería, que aparece 
también como NIN.EDIN(.NA) (sume- 
rio), bélet seri (acádico) y awariwi 
sauska (hurrita); en estos casos edin, 
seru, awari, $d significan «estepa» O 
«campo de batalla». Cf. ya M. Weip- 
pert ZDPV 82 (1966) 3055, nota 172; 
H. Haag, Bibel-Lexikon (21968) 1530. 

Para consideraciones etimológicas 
hay que tener en cuenta los siguientes 
puntos de vista: 1) Como atestigua la 
transcripción egipcia *$3-d-í-, a finales 
del siglo xtv a.C. el sonido inicial del 
nombre divino no era |$|, sino |% o lei, 
y el sonido final era vocálico (¿-é?), no 
un diptongo. 2) El alargamiento de la 
dental sólo puede atestiguarse en el 
siglo vi en el juego de palabras entre 
od (< *Sudd-) y Sadday en Is 13,6 
= J1 1,15 (pero no es del todo seguro, 
porque el juego de palabras se puede 
referir simplemente al grupo consonán- 
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tico $d). 3) La transcripción Xadd9ar en 
Ez 10,5 G no tiene valor para la etimo- 
logía, porque se le opone la transcrip- 
ción -oa01, en los nombres personales. 
La tesis que mejor tiene en cuenta es- 
tos hechos es la de Albright expuesta 
en 6, en la reelaboración de Cross. 


3-4. (el) Sadday es un nombre divi- 
no preyahvista (¿cananeo?), cuya pre- 
historia y naturaleza original apenas 
conocemos. De la presencia del elemen- 
to facultativo del nombre, *el, quizá se 
puede deducir que Sadday pertenece a 
una serie de formas o epítetos cultuales 
del gran Dios El, como ”el “olam, el 
19, "el bet2el, "el “elyon (cf. Weippert, 
loc. cit., 54-56; Cross, loc. cif., 46ss; 
—> el, 111/2). La identificación de El 
y de sus diversas manifestaciones con 
Yahvé, el Dios de Israel (cf. O. Eiss- 
feldt, JSS 1 [1956] 25-37), en el de- 
curso de la historia israelita primitiva 
llevó a entender siempre el nombre (*el) 
Sadday en la forma en que actualmente 
aparece en el AT como designación de 
Yahvé. Este hecho se expresa de modo 
manifiesto en la teoría de P de que el 
Sadday fue el nombre con el que el Dios 
de Israel se reveló a los patriarcas Abra- 
hán, Isaac y Jacob, antes de manifestar 
a Moisés su nombre Y hw» (Ex 6,2b.3). 
Para P, "el Sadday es el Dios de la alian- 
za con los padres, de la promesa de po- 
sesión de la tierra y de la descendencia 
y, por tanto, el «Dios de los padres» 
(cf. A. Alt, Der Gott der Váter [1929] 
= KS 1, 1-78; sobre "él Sadday como 
el «Dios de los padres» en P, véase 
L. Rost, SVT 7 [1960] 3565). La teoría 
de P se suele considerar como estiliza- 
ción arcaizante; sin embargo, hay indi- 
cios para afirmar que (Cel) Sadday tuvo 
una importancia significativa en la pre- 
historia y primera época de Israel. En 
la lista de Nm 1,5-16, que muy proba- 
blemente se remonta al período pre- 
estatal (cf. sup., 1b; distinta opinión, 
D. Kellermann, Die Priesterschrift von 
Numeri 1,1-10,10 [1970] 155-159) y 
en la que no aparece ni un solo nombre 
que tenga el elemento Yhwb, se en- 
cuentran, junto a nueve nombres per- 
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sonales con ”el, tres con el elemento 
teóforo Sadday. En los oráculos yabvis- 
tas de Balaán, que se remontan igual- 
mente al período anterior a Saúl y Da- 
vid, Sadday está en paralelo con *el y 
“elyón (en Nm 24,4 debe añadirse, se- 
gún el v. 16); en el oráculo relativo a 
José (¿Efraín?) de la bendición de Ja- 
cob en Gn 49,22-26, que en sus elemen- 
tos esenciales no es posterior al siglo Xt, 
el Sadday está en paralelo con *el *abika 
y otras dos designaciones del «Dios de 
los padres»: bir Ya4“agob y roer ¿ben 
Yisrrel (re y "¿ben son, desde luego, 
vatíantes; distinta opinión, M. Dahood, 
Bibl 40 [1959] 1002-1007). Es, pues, 
probable que uno de los «dioses de los 
padres» fuera realmente (el) fadday y 
que P haya utilizado y generalizado 
aquí, como en otros muchos casos, un 
material antiguo. No se puede probar 
que los «dioses de los padres» (Ogot 
Totoivor) fueran fundamentalmente 
anónimos, como Alt supuso en su estu- 
dio fundamental; hay testimonios de 
que tuvieron los nombres de grandes 
divinidades (Cross, loc. cif., 3-12). La 
reminiscencia histórica de Sal 68,15, 
quizá antigua, nos resulta oscura. 

En contextos más recientes hay un 
doble uso de $adday. Un grupo de tex- 
tos emplea el nombre como epíteto at- 
caizante de Yahvé (Is 13,6 = Jl 1,15; 
Ez 1,24; 10,5; Rut 1,20.21; sobre la 
antigúedad de Sal 91,1s, donde Sadday 
está en paralelo con “elyón y Y hwb, no 
se puede afirmar nada seguro; cf., sin 
embargo, un paralelismo similar en Nm 
24,4.16). Tanto en los discursos autén- 
ticos como en los interpolados de Elihú, 
en el libro de Job, Sadday es junto con 
el (36 X; además, en los discursos de 
Elihú, 19 Xx), "*l0*h (35 X; además, 
en los discursos de Elihú, 6 Xx) y 
*lobim (4 X; en los discursos de Elihú, 
1 X), designación de Dios en boca de 
«paganos», quienes, naturalmente, no 
pueden llamar a Dios Yhwb; en cam- 
bio, el relato-marco y las introduccio- 
nes en prosa a los discursos dicen 
elobim (12 Xx) y Yhbwb (30 Xx). 

5. Sobre la historia posterior basten 
algunas indicaciones. Fuera de las ver- 
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siones (cf. sup., le) y de los esfuerzos 
exegéticos, sobre todo del judaísmo 
(cf. sup., 1£[21), Sadday tiene, junto a 
otras designaciones divinas del AT, cier- 
ta importancia en la magia antigua e in- 
cluso en las leyendas de los muslimes, 
como nombre con poderes mágicos 
(cf. R. Basset, «Giornale della Societá 
Asiatica Italiana» 7 [1893] 44, lí- 
neas 9s; TI. Goldziher, ZDMG 48 
[1894] 3595). No está claro si el nom- 
bre palmirénico Sdy (J. K. Stark, 
Personal Names in Palmyrene Inscrip- 
tions [1971] 61?) es el mismo de Sad- 
day. La interpretación de Sadday como 
TA VTOXPÁTW, transmitida por la tra- 
ducción omnipotens de Jerónimo, es 
una de las raíces del lenguaje cristiano 
sobre Dios como el «Omnipotente» 
(con todo, no se debe olvidar que xvú- 
pLOS TavVTOXPdTWP es la traducción 
ordinaria de Y hwbh sebrot en G). 


M. WEIPPERT 


Ny saw Engaño 


1. La raíz hebrea $v”, sin duda afín 
a n$ 11 (nifal, «ser engañado», ls 19, 
13; hifil, «engañar», Gn 3,13 y passimn, 
12 X; massPon, «engaño», Prov 26, 
26; massiPot, «ruinas», Sal 73,18; 74, 
3) y a Sh, «estar desierto, desolado» 
(> $201), está atestiguada también en 
el semítico meridional (árabe sPa, «ser 
malo, perverso», Wehr 399; etiópico 
say, «maldad», Dillmann 394). Cf. tam- 
bién el arameo judaico $ab“wa, «desier- 
to» (Levy IV, 515b) y el siríaco $p/ 
Shy, «estar apagado (fuego, fuerza)» 


(LS 759b). 


2. Según KBL 951a, en el AT se 
encuentra 2 X $v” hifil, «tratar mal» 
(Sal 55,16; 89,23; según GB 526a, n$ 
hifil, «atacar»). El sustantivo $4w” está 
atestiguado 53 X, la gran mayoría de 
ellas en textos poéticos (Sal 15 X, Ez 
9X, Job 6 Xx, Jr 5X, Is 4 Xx, Ex y 
Dt cada uno 3 X, Os y Lam cada uno 
2 X, Jon, Zac, Mal y Prov cada uno 
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1 Xx). En Os 12,2 y Sal 63,10 la pala- 
bra aparece en textos corregidos según. 
los LXX (BH), mientras que la expre- 
sión hable hasídu” en Is 5,18 se suele 
considerar como error ortográfico (BHP; 
Wildberger, BK X, 178; M. J. Dahood, 
CBOQ 22 [1960] 75; G. R. Driver, JSS. 
13 [1968] 38). 

3-4. En el hebreo bíblico, $dw” se 
emplea (cf. M. A. Klopfenstein, Die 
Lúge nach dem AT [1964] 315-320) 
la mayoría de las veces en un sentido 
muy genérico de «engaño» o «maldad, 
falsedad»: en contexto judicial (Ex 23,. 
1, «falso rumor»; Dt 5,20, —>"éd Saw, 
«testigo falso»; cf. Ex 20,16, “ed Séqer 
[=> $qr, 4b1; Is 59,4; Os 10,4; cf. Sal 
144,8.11; Prov 30,8), de idolatría (Is. 
1,13; Jr 18,15; Os 12,12; Jon 2,9; Sal 
31,7) y de falsa profecía (Ez 12,24; 13,. 
6-9,23; 21,28.34; 22,28; Zac 10,2; Lam 
2,14.14). En Job 15,31.31 la palabra se 
refiere al fracaso de los planes de un 
malintencionado y al mismo mal que 
se deriva de ello (cf. > “Gw0n); tiene, 
sin duda, el mismo significado en Is 30,. 
28 (IM). 

La teoría formulada por primera vez: 
por S. Mowinckel, Psalmenstudien 1 
(1921) 50-57, de que $aw” designaba en: 
el antiguo Israel un poder mágico («des- 
gracia causada por palabras mágicas») 
es difícil de probar. En casi todos los. 
contextos, incluso en los Salmos (cf. Sal 
12,3; 26,4; 41,7; 119,37; 139,20; 144,. 
8.11), la palabra podría tener un senti- 
do muy genérico, como el mismo Mo- 
winckel ha supuesto en sus escritos. 
posteriores (I' he Psalims in Israel?s Wor- 
ship 11 [19621 250; cf. S. Porúbcan,. 
Sin in tbe OT [19631 47s). La legisla- 
ción (cf. Ex 22,17; Dt 18,10s) y la 
predicación (Is 47,9; Jr 27,9; Sal 58,6 
y passim) contra la magia y la adivina- 
ción pagana indican realmente la posi- 
bilidad de que $2uw” haya podido signi- 
ficar en algunos estratos sociales del 
antiguo Israel «poder mágico, magia». 
Así, del tercer mandamiento (Ex 20,7 
= Dt 5,11, «no pronunciarás [—> 21$, 
3c]1 la$$auw” el nombre [—= Jem, 4b1] 
de Yahvé, tu Dios»), en el que hay una 
referencia específica al '«poder mágico: 
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del nombre de Dios... pata producir 
efectos de bendición y maldición, para 
acciones de conjuro y encantamiento y, 
en general, para toda clase de activida- 
des mágicas» (Noth, ATD 5, 131; 
cf. Von Rad, ATD 8, 42; A. Phillips, 
Ancient Israel's Criminal Law [1970] 
54ss), se ha deducido un sentido mági- 
co; Klopfenstein, loc. cit., 3155, inclu- 
ye, junto a Ex 20,7 = Dt 5,11, también 
Is 5,18; Sal 41,7; Job 11,11 y Sal 26,4 
[m*te-$3uW”, «magos, conjuradores»), ade- 
más de Sal 24,4; Job 31,5, entre los 
textos en que 34uw” significa muy pro- 
bablemente «desgracia» y «magia». Pe- 
ro incluso aquí la expresión las$du” po- 
dría indicar no sólo el poder mágico, 
- sino también su abuso («para desgracia, 
:«abusivamente»). 

En cuanto al otro aspecto del signi- 
ficado, el sentido atenuado «nulidad» 
o, con valor adverbial, «en vano, imútil- 
mente» (Sal 60,13 = 108,13; 89,48, 
texto dudoso; Job 35,13 o Jr 2,30; 
4,30; 6,29; 46,11; Mal 3,14; Sal 127, 
1.1.2; 139,20, texto dudoso), a pesar 
de su aceptación generalizada, es tam- 
bién problemático. La diferencia entre 
dassaw” y las palabras habituales he- 
breas para decir «en vano» (hinnam, 
reqam) parece consistir, teniendo en 
- Cuenta la etimología (cf. sup., 1), la tra- 
ducción atestiguada con más frecuencia 
en los LXX (pdtazoc; cf. ¿nf., 5) y la 
mayoría de los pasajes del AT, en el 


sentido más denso de aw”, «mal, en- 


gaño» (Mowinckel, loc. cít., 50). Quizá 
la traducción latina vanus o vanitas, de- 
rivada del griego pudravoc, fue el ori- 
gen de nuestra interpretación moderna. 

5. En Eclo 30,17 aparece la expre- 
sión hyy $w (cf. Job 7,3) y en 15,7 mty 
$w” (cf. Sal 26,4). En los textos de 
Qumirán, la palabra $du” está atestigua- 
da 6 X (Kuhn 217; 3 X escrita sin ?; 
cf, K. Elliger, Studien zum Habakuk- 
Kommentar vom Toten Meer [19631 
675). Sobre el nombre Swa con puntua- 
ción tiberiense, cf. BL 109; Meyer 1, 
61. En el hebreo moderno, la palabra 
se limita casi exclusivamente a las cons- 
trucciones tomadas de la Biblia. 

En los LXX, las traducciones más 
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frecuentes SON pI«TOLLOS, UA TNV O si- 
milares (unas 30 X), devóAs (11 Xx, 
la mayoría de ellas en contextos cultua- 
les y proféticos) y xevóc. Cf. O. Bauern- 
feind, art. udtaros: ThW IV, 525-530; 
H. Conzelmann, art. dsUSos: ThW IX, 
590-599; A. Oepke, art. xevócs: ThW 
TIT, 659-662. | 


J. F. A. SAWYER 


ww ¿ab Volver 


1. La raíz $ub (*tab) está atestigua- 
da en varias lenguas semíticas, pero 
falta en acádico, púnico-fenicio y etió- 
pico (ugatítico: WUS N. 2828; UT 
N. 2661; inscripciones moabitas, he- 
breas antiguas y arameas: DISO 293, 
324; sobre el conjunto, cf. W. L. Holla- 
day, The Root Súbh in the Old Testa- 
ment [1958] 9-12; desde entonces ha 
habido nuevo material, por ejemplo, 
Sef. III, lín. 6.20.24s; B. A. Levine, 
Notes on a Hebrew Ostracon from 
Arad: 1EJ 19 [1969] 49-51). 

En el AT se encuentra, principalmen- 
te, $ub qal, «volver» (intransitivo), y 
hifil, «devolver» (transitivo); raras ve- 
ces polel, «devolver» (también «indu- 
cir»; polal, «ser restablecido», Ez 38,8), 
y hofal, «ser devuelto» (sobre la cues- 
tión del gal transitivo, cf. Holladay, 
loc. cif., 114s; sobre el hifil intransitivo, 
cf. L. Prijs, ThZ 5 [19481] 1525; Holla- 
day, loc. cit., 115, nota 94). Se derivan 
los sustantivos siguientes: $4ba, «vuel. 
ta»; $1ba (estado constructo Sibat, Sal 
126,1, ordinariamente corregido en 3*- 
bit; pero cf. Sef, ITI, lín. 24, y Fitz- 
myer, ef. 119s; M. Noth, ZDPV 77 
[1961] 149, nota 85; cf. ¿nf., 3c); 
Sobab y $obeb, «rebelde»; m*$uba, «re- 
beldía» (plural, «infidelidades»; véase 
Th. Sprey, VI 7 [1957] 408-410); 
suba, «retorno» y «respuesta» (BL 
496); sobre $*bit/$*tb3t, cf. imf., 3c. 


Sobre los nombres de persona formados 
con Sub Celyasib entre otros; además, el 
nombre simbólico S“ar Yasab en ls 7,3; 
cf. Wildberger, BK X, 2778), cf. Noth, IP 
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199,213; Holladay, loc. cit., 8s.109s.146; 
además, Huffmon 266; Gróndahl 200, 


El arameo bíblico emplea el verbo 
en el mismo significado que el hebreo 
en gal y hafel, pero con el sonido 
arameo t¿b (KBL 11364). 


2. Sobre la estadística hay que ci- 
tar los detallados cuadros de Holladay, 
loc. cit., 6ss.169-191. Incluyendo algu- 
nos pasajes controvertidos (Jr 50,6 Q, 
polel; Ez 35,9 Q, qal; Sal 23,6, qal; Dn 
11,18a K, hifil; 2 Cr 34,9 O, gal; ade- 
más, Zac 10,6, hifil [lectura errónea, 
cf. BL 4051, no incluido por Holladay) 
y adscribiendo los pasajes K/Q a una 
forma radical determinada (K hifil: 
2 Sm 15,8; OQ gal: Sal 73,10; Q hifil: 
Jr 33,26; 49,39; Jl 4,1; Sal 54,7; Job 
39,12; Prov 12,14) resulta el cuadro 
siguiente (bajo «polel» se incluye tam- 
bién Ez 38,8, polal; m. = m*úba, 
t. = tuba, bajo «otros» están com- 
prendidos: $úba, ls 30,15; Sba, Sal 
126,1; $obab, 3 X: 1s 57,17; Jr 3,14. 
22; Sobeb, 3 Xx: Jr 31,22; 49,4; Mig 
2,4): 


“3 
2 

"A =— je E 172 

$23 2 — 2 

Ss 3 8 > E 0 

Gn 41 252 68 == — 
Ex 18 91 22 == — 
Lv 12 6=— 18 — — 
Nm 21 91 32 — — 
Dt 21 14 —= 3 — — 
Jos 33 3 == 3% — — 
Jue 20 9=— 22 — — 
1Sm 29 16 =— 45 (1) — 
2 Sm 29 24 zm 33 (1) — 
1 Re 39 23=_— 62 (2) — 
2 Re 492 13=— 33) — — 
Is 32 163 51 — 2 
Jr 76 32 1 3 112 9 4 
Ez 38 21 —4 63 — — 
Os 19 3=— 2 2 —= 
, 3 3 —— 6 = — 
Am 6 9=_— 1 — — 
Abd l == —— l == =— 
Jon 4 1 — — II = — 
Miq 4 = =—— 4 — 1 
Nah Lo == l = — 
Hab  — 1 — — ll = — 
Sof 2 a A 2 =. — 


mw sub Volver 


1112 

ME 

9 
a je] E n 
== $432 2% — Q 
S 3 38 Y E 3 
Ag == == — 
Zac 14 4 =— 18 — — 
Mal 5 e A ll = — 
Sal 42 28= 2 7 — 1 
Job 18 21 =—— 39 (2) — 
Prov 7 16 ==—m 23 1 — 
Rut 13 2-1 o — 
Cant 4 = == 4 — — 
Ecl 10 — =—— 10 — — 
Lam 4 10 —— ll —m  — 
Est 4 4 =— g8 — — 
Dn 12 4=zm 16 — — 
Esd 3 == 4  — 
Neh 12 8 =—- 20 = — 
1 Cr 3 2 = — 5 (1) — 
2 Cr 41 21 —— 62 (1) — 
AT 683 360 5 12 1060 12/(8) 8 


En el arameo bíblico están atestigua- 
dos t3b qal, 3 X (Dn 4,31.33.33); ha- 
e X (Dn 2,14; 3,16; Esd 5,5.11; 

2), 


3. a) Como en otros verbos de 
movimiento (—>bhlk, —=b0P, —= qúm, 
—>> y5, etc.), los usos de $Zb, tanto en 
los significados propios como traslati- 
cios, son múltiples y tienen los más 
diversos sujetos (la mayoría de las ve- 
ces hombres, pero también Dios, ani- 
males y cosas). La monografía de Holla- 
day (loc. cit., 51ss), a la que aquí sólo 
podemos remitir, ofrece una detallada 
presentación del uso del verbo con una 
clasificación muy diferenciada de sus 
significados. Según él, el significado 
central es: «having moved ín a patticu- 
lar direction, to move thereupon in the 
opposite direction, the implication be- 
ing (unless there is evidence to the 
contrary) that one will arrive again at 
the initial point of departure» (loc. cil., 
53); a diferencia de lo que se afirma en 
el trabajo anterior de E. K. Dietrich, 
Die Umkebr (Bekebrung und Busse) 
im Alten Testament und im Judentum 
(1936), el retorno al punto de partida 
está incluido en el significado principal, 
lo cual puede ser importante, por ejem- 
plo, en el significado teológico de $b 
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gal, «volver (a Dios)». No siempre hay 
que separar del significado principal el 
uso de $4b qal como verbo formal en 
estrecha conexión con otro verbo para 
expresar la iteración (como sucede en 
español con la expresión «volver a»); 
por ejemplo, Dt 24,4, «(tras la disolu- 
ción del segundo matrimonio) el primer 
marido que la despidió no debe casarse 
otra vez con ella (lasub ltgabtab)» 
(cf. Jotion 533s). 

b) En Sab hifil (causativo; hofal, 
pasivo) la forma verbal sola no expresa 
hasta qué punto el objeto mismo parti- 
cipa activamente en la acción («hacer 
volver» y «devolver», etc.). Con elipsis 
del objeto dabár, «palabra» o similares, 
se encuentra el significado «responder» 
(por ejemplo, Job 13,22). Mientras que 
sub polel puede significar «devolver» 
e «inducir» (Is 47,10; Jr 50,6 OQ); 
sobab/Sobeb, «rebelde», y mesaba, «re- 
beldía» (respecto a Dios: Jr 2,19; 3, 
6.8.11.12.22; 5,6; 8,5; 14,7; Os 11,7, 
texto dudoso; 14,5; Prov 1,32), tienen 
sólo sentido negativo, tt$dba lo tiene 
neutral o positivo («retorno», 1 Sm 7, 
17; «retorno del año = primavera», 
2 Sm 11,1; 1 Re 20,22.26; 1 Cr 20,1; 
2 Cr 36,10; «respuesta», Job 21,34; 
34,36). 

c) Constituye un problema especial 
la muy discutida expresión $b qal/hifil 
Cet-) $'b3t/Sebit, «cambiar la suerte, 
producir el cambio» o similares (pano- 
rámica sobre el material en Holladay, 
loc. cit., 110-114; sobre las formas K/Q, 
cf. R. Borger, ZAW 66 [1954] 315s; 
sobre la interpretación, cf., entre otros, 
E. Preuschen, ZAW 15 [1895] 1-74; 
E. Baumann, ZAW 47 [1929] 17-44; 
N. Schlógl, WZKM 38 [1931] 68-75; 
además, N. H. Snaith, The Jewish New 
Y ear Festival [19471 73-75; G. Fohrer, 
ThLZ 85 [19601 412 [= Studien zur 
atl. Propbetie (1967) 461; A. Guillau- 
me, «Abr Nahrain» 3 [1961-62] 8; 
J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel 
[1962] 392s; H. Cazelles, GLECS 9 
[1960-631 57-60; H. D. Preuss, Jahwe- 
glaube und Zukunfiserwartung [1968] 
61 [nota 115, con bibliografía].141). 
La expresión aparece 27 X (con Sab 
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gal, 18 X: Dt 30,3; Jr 29,14; 30,3.18; 
31,23; 48,47; Ez 16,53; 29,14; Os 6, 
11; Am 9,14; Sof 2,7; 3,20; Sal 14,7 
= 53,7; 85,2; 126,1 [Sibat; cf. sup., 1]. 
4; Job 42,10; con $ab hifil, 9 X: Jr 
32,44; 33,7.11,26 Q; 49,6.39 O; Ez 
39,25; Jl 4,1 O; Lam 2,14), siempre 
con Dios como sujeto. Es sorprendente 
el uso de $4b qal con un objeto; se 
discute, sobre todo, la etimología de 
sebyt/$ebit (de $bb, «llevar cautivo»; 
cf. Nm 21,29, $*b7t, «cautividad», o de 
$ub, a favor de lo cual estaría el texto 
mencionado en el apartado 1 de la ins- 
cripción aramea antigua de Sefira III, 
lín. 24s: wk* b$bw "lbn $ybt by[t by], 
«pero ahora los dioses han restablecido 
mi dinastía paterna»; cf. KAI II, 265. 
271; Fitzmyer y Noth, loc. cit.). 

La expresión, quizá relativamente tat- 
día (en caso de que Ám 9,14 sea tardío; 
sobre la glosa de Os 6,11, cf. Rudolph, 
KAT XITI/1, 1435), ha tenido diversas 
interpretaciones. Quien deriva el sus- 
tantivo $*bgt (como $*b1t) de $bh y tra- 
duce «cambiar la cautividad» (entre 
otros, Preuschen, loc. cif.) tiene que 
traducir de otra manera Job 42,10, 
donde este significado está excluido. 
Quien traduce por «cambiar la suerte, 
producir el cambio» (Dietrich, loc. cif.) 
acepta que en época posexílica tuvo 
lugar una aproximación secundaria a 
S*bit, fonéticamente análoga, explicando 
así la referencia al exilio y la restaura- 
ción. Quien traduce «anular la pena» 
(Baumann, loc. cit.; KBL 940b) preten- 
de llegar por este camino al concepto 
de liberación del exilio. En la actuali- 
dad se acepta casi comúnmente (Holla- 
day, loc. cit., 113) la segunda interpre- 
tación, aunque no resuelve el problema 
del uso transitivo de $b qal. 

La expresión es comparable a lo que 
Fohrer (loc. cit.) ha llamado «restable- 
cimiento de lo anterior» en el marco de 
una «escatología de restauración» y, 
como opina Lindblom (loc. cif.), tiene 
puntos de contacto con la idea de 
H. Gunkel sobre la correspondencia 
entre tiempo primitivo y tiempo final. 

*d) Holladay, loc. cit., 54s.155s, aduce 
y contrasta con $2b algunos verbos que 
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tienen un significado parecido [cambio de 
la dirección del movimiento) y coinciden 
parcialmente en algunos usos: 1) sbb qal, 
«volverse, rodear» (qal, 90 X; nifal, 20 Xx; 
polel, 12 Xx; piel, «cambiar», 1 Xx; hifil, 
32X; hofal, 6Xx; en el AT el verbo 
aparece, en total, 161 X; de las derivacio- 
nes nominales la más importante es sábib, 
«circuito, entorno; alrededor», 336 Xx, de 
ellas 112 Xx en Ez, 28 Xx en Jr, 19 Xx en 
1 Re y Sal, respectivamente, 18 X en Nm); 
2) => súr, «desviarse de la dirección em- 
prendida»; 3) pnb, «volverse» (—> pánim); 
4) súg qal, «apartarse, ser rebelde» (3 Xx; 
nifal, «retirarse», 14 X; hifil, «cambiar de 
sitio», 7 X; hofal, «ser expulsado», Is 59, 
14); 5) hpk qal, «girar, volver, transfor- 
mar», también «dar media vuelta» (Jue 
20,39.41 y passim; en el AT: qal, 55 Xx; 
nifal, «volverse», 34 X; hofal, «volverse», 
Le e hitpael, 4 X; el verbo en total 
X). E 


4. a) El uso teológico de los senti- 
dos traslaticios de $b abarca, en menor 
medida, el alejamiento de Dios ($b 
me ab*re; por ejemplo, Nm 14,43), pero 
también el alejamiento del mal (%ub 
min; por ejemplo, 1 Re 8,35) y, sobre 
todo, la conversión y el retorno a Dios 
(sub "el-/“ad-, etc.; por ejemplo, Dt 30, 
2). En este sentido, Holladay considera 
164 textos (verbo y sustantivos) como 
pertenecientes al «covenantal usage» 
(loc. cit., 116-157), mientras que la ma- 
yor parte de los estudios sobre la pala- 
bra «conversión» (junto a otros voca- 
blos como —> bq$ piel, —> dr3 qal, etc.) 
analizan en especial el concepto del 
retorno a Dios (cf., entre otros, Diet- 
rich, loc. cif.; Eichrodt 111, 324-329; 
G. Fohrer, Umkehr und Erlósung beim 
Propbeten Hosea: ThZ 11 (1955) 161- 
185 = Studien zur atl. Prophetie (1967) 
222-241; H. W. Wolff, Das Thema 
«Umkebr» in der atl. Prophetie: ZYThK 
48 (1951) 129-148 = GesStud 130-150; 
íd., Das Kerygma des dtr. Geschichts- 
werks: ZAW 73 (1961) 171-186 (sobre 
todo, 177ss) = GesStud 308-324 (so- 
bre todo, 315ss). La necesidad de la 
- conversión se subraya, ante todo, en los 
profetas (b) y en las obras históricas 
del Deuteronomista y Cronista (c). 

b) El objetivo de la conversión en 
los profetas es el «restablecimiento de 
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un estado otiginal», concretamente en 
«el sentido de retorno a la relación ori- 
ginal con Yahvé» (Wolff, loc. cif., 134 
y 135). Esto no se debe entender como 
si todo tuviera que volver a lo antiguo, 
sino más bien en el sentido de que 
«este “retorno” constituye sólo el pun- 
to de partida para un comienzo plena- 
mente nuevo» (Fohter, loc. cif., 164 y 
225, nota 7). Ambas concepciones se 
complementan entre sí, tanto más cuan- 
to que sólo tenemos un ejemplo con- 
creto, si bien importante, de tal con- 
versión: el de la reforma de Josías (2 Re 
22-23, paralelo 2 Cr 34-35). Con Josías 
es manifiesta la voluntad de retorno a 
lo antiguo y, sin embargo, empieza algo 
completamente nuevo. Según los que 
en nuestros días defienden una consi- 
derable antigiedad para la idea de la 
alianza, aquí se trata de la nueva puesta 
en vigor de los antiguos decretos de la 
alianza, de los que el pueblo se había 
separado al establecerse en Canaán. 


En Amós patece predominar el uso 
de $b como término técnico para la 


- conversión del pueblo (Am 4,6-11, don- 


de la afirmación de que el pueblo no 
quiere convertirse pasa a ser estribillo 
de la unidad). Oseas refuerza y visuali- 
za la idea al formularla en términos de 
derecho matrimonial: Yahvé es aquí el 
esposo abandonado, engañado, al que 
el pueblo infiel debe «volver»; pero, 
dado que Israel no quiere hacerlo, debe 
afrontar el juicio y «volver» a Egipto 
(Os 11,1-11; cf. también 5,4). Es con- 
trovertido el significado de Os 6,1ss: 
se discute si se trata de una verdadera 
conversión o más bien de un propósito 
que el pueblo no asume profunda y se- 
riamente y, por ello, es inútil y quizá 
incluso perjudicial. La mayoría de los 
expertos se inclinan por la segunda in- 
terpretación al encontrar en el pasaje 
conceptos de la religiosidad sincretista. 
Jeremías desarrolla ulteriormente la 
idea del matrimonio (Jr 3,1ss; cf. tam- 
bién 8,4-7; 14,2ss; 15,15ss); nótense 
los juegos de palabras con diversos vo- 
cablos de la raíz $úb (3,12.14.22; 8,4s; 
15,19). También en Isaías destaca cla- 
ramente la idea de la conversión (ls 
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30,15); el nombre de su primer hijo, 
Sear Yasab, adquiere incluso carácter 
programático (7,3ss; —> Pr, 4d). 

No hay duda de que los profetas pre- 
exílicos consideraron posible, en líneas 
generales, esta conversión y que incluso 
pusieron en ella grandes esperanzas, sl 
bien en Jr 13,23, «¿puede acaso un 
etíope cambiar de piel (hbpk qal)...?», 
emergen ya dudas fundamentales. 

c) En las obras históricas del Deu- 
teronomista y del Cronista se exhorta 
con énfasis parecido a la conversión y 
se anima a los oyentes a decidirse; con 
esta finalidad muchas veces se ponen 
las palabras adecuadas en boca de im- 
portantes figuras del pasado de Israel 
o se les atribuyen las acciones respec- 
tivas: a Moisés en Dt 30,1-10; a Sa- 
muel en 1 Sm 7,3; a Salomón en 1 Re 
8,3355.46-53, paralelo 2 Cr 6,24ss. 
36-39; a Yahvé por medio de profetas 
desconocidos en 2 Re 17,13; a Josías 
en 2 Re 23,25; al mismo Yahvé por 
medio de Moisés y Nehemías en Neh 
1,9, etc. 

La posibilidad de esta conversión se 
plantea en la obra del Deuteronomista 
y del Cronista de distinto modo a como 
se hace en los profetas: para el Deute- 
ronomista la ruina, que se podría haber 
evitado por medio de la conversión del 
pueblo, ha sobrevenido ya y la tarea de 
la predicación es ahora conducir al pue- 
blo a la necesaria reflexión. En el Cro- 
nista la cuestión se plantea más tarde, 
pero desde presupuestos similares, con 
la diferencia de que toda la argumenta- 
ción histórica del Deuteronomista se 
puede conectar directamente con la pre- 
dicación profética. A la exhortación po- 
sitiva de volver a Yahvé, que al prin- 
cipio predomina en los profetas, se une 
después la dimensión negativa: apar- 
tarse del mal (pecado, fornicación, ido- 
latría, etc.); esta exigencia es especial- 
mente viva en Jeremías y Ezequiel y 
«tiene algo más concreto e impactante 
que la expresión más abstracta “con- 
vertirse a Yahvé”» (E. Wiirthwein, 
ThW IV, 982). 


5. Los LXX y las otras versiones 
griegas traducen Sub prevalentemente 
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por o-mpéqerv y sus derivados (en torno 
a un 70 por 100; la Vulgata, por ver- 
tere y sus derivados, en torno a un 
60 por 100; cf. Holladay, loc. cit, 
13-50). El uso de $4b es múltiple en la 
comunidad de Qumrán (Kuhn, Konk. 
134c-217c-219a.237b; RO 14 [1963] 
208a.229s), entre los $by Y$Pl, «los 
conversos de Israel» (CD 4,2 y passim). 
En el judaísmo helenístico, la idea de 
la conversión aparece no sólo en los 
libros apocalípticos, en los que, natu- 
ralmente, tiene su lugar propio, sino 
también en los sapienciales y en los 
otros escritos (por ejemplo, Eclo 17, 
24-26). Dios se muestra benévolo a los 
que se convierten (OrMan 13); más 
aún, con vistas a la conversión pasa por 
alto incluso los pecados de los hombres 
(Sab 11,23); a veces concede él mismo 
la conversión (Sab 12,19; OrMan 8) o 
le prepara el espacio espiritual (Sab 
12,10). La conversión es el objetivo de 
su gobierno en la historia (Eclo 48,14s; 
Sab 11,23; 12,10.18ss). Se subraya tam- 
bién el alejamiento (negativo, Eclo 48, 
15; Sab 12,19). «La conversión es pre- 
supuesto de la salvación» (E. Wurth- 
wein, ThW IV, 988); así se recoge y 
amplía el pensamiento profético, pero 
sin haber alejado el peligro de lega- 
lismo. Sobre el NT, véanse J. Behm/ 
E. Wirthwein, att. uetavotw: ThW 
IV, 972-1004; G. Bertram, art. O TOPÉ 
pw: ThW VII, 714-729. 


J. A. SOGGIN 


nn $hbt piel/hifil Exterminar 


1. La raíz $hbt£, «exterminar» o simi- 
lares, está atestiguada en las lenguas 
del semítico occidental (ugarítico: UT 
N. 2400, cf. WUS N. 2593; fenicio: 
Kil, [= KAI N. 24] lín. 15.16, véase 
DISO 295; KBL 1129b; LS 771s: si- 
ríaco junto a $ht pael/afel también con 
asimilación parcial $h£, cf. el etiópico 
sabata, «herir» [Dillmann 332s], y el 
árabe sahata, «aniquilat»). 
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El aceptar una correspondencia del se- 
mítico oriental en el acádico Sétu, «esca- 
par» (LS 771b) exigiría para $hf una evo- 
lución semántica parecida a la de —>”bd, 
«perecer» (así, GB 820a; KBL 962b); so- 
bre el significado básico transitivo de Sbt 
en hebreo (y árabe), cf. Jenni, HP 242s. 


En el AT hebreo se encuentran S»f£ 
nifal, piel, hifil y hofal (sobre la dis- 
tinción de piel/hifil, cf. Jenni, HP 
259-263) y las derivaciones nominales 
misbát, «deformación» (Is 52,14); 1as- 
bet, «aniquilación» (Ez 9,1), y moSbát, 
«perdición» (Lv 22,25); también el 
participio hifil rmashif tiene con fre- 
cuencia el significado abstracto de «tui- 
na». En arameo bíblico se encuentra el 
participio pasivo qal, S*b3f, sustantiva- 
do con el sentido de «mal». 


2. Sbt nifal aparece en el AT he- 
breo 6 X (Gn 6,11.12; Ex 8,20; Jr 13, 
7; 18,4; Ez 20,44); piel, 39 x (Gn y 
Ez cada uno 7 X); hifil, 115 Xx, de 
ellas 96 X con formas verbales y 19 Xx 
con el participio sustantivado masbit 
(Jr 144+4x, 2 Cr 10+2xX, ls 
9 + 1 X, Dt y Sal cada uno 9 Xx, Gn 
8 X); hofal, 2 < (Mal 1,14; Prov 25, 
26); masbet, mishát y mosShát, cada 
uno 1 X; así, pues, de 165 casos de 
la raíz, su uso verbal aparece 143 X. 
A ello se añade en el arameo bíblico 
3 X el participio pasivo qal $*%hz1 (Dn 
2,9; 6,5.5). 


3. a) La función transitiva de las 
dos formas radicales empleadas con pre- 
ferencia, hifil y piel, se distingue del 
supuesto significado qal, «exterminar 
de improviso» (Jenni, HP 259), por la 
especial relación existente entre sujeto 
y Objeto de la acción: en ht hifil el 
objeto impulsado a la actividad coínci- 
de con el sujeto impulsor como sujeto 
de la actividad impulsada: «lanzarse 
a exterminar algo de improviso» (cau- 
sativo interno; cf. Jenni, HP 250ss); 
en ht piel el objeto plenamente pasivo 
se traslada al resultado de la acción: 
«haber exterminado/aniquilado de im- 
proviso» (resultativo). $hbf hifil designa 
la acción presente, intencionada, de ex- 
terminar, que por ello se expresa con 
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frecuencia en forma modal; $ht piel, la 
acción, constatada simplemente en su 
resultado, de producir la situación con- 
siguiente al hecho destructivo. La rela- 
ción entre la acción destructora realiza- 
da en hifil o piel y el sujeto de la mis- 
ma se deduce de los aspectos subjetivos. 
de las formas verbales (BroSynt $ 40€e); 
éstos confirman, por su parte, los ma- 
tices de significado señalados hasta aho- 
ra: $bt hifil en sentido actual aparece, 
sobre todo, en la forma continuativa 
del imperfecto (43 X; además, 17 Xx 
el participio empleado verbalmente); 
raras veces, en cambio, en la perspec- 
tiva del perfecto (12 X) orientada a la 
constatación, mientras que el resultati- 
vo $hbt piel puede realizar en forma ade- 
cuada su intención expresiva precisa- 
mente en perfecto (20 X), pero no está 
atestiguado en imperfecto ni participio. 


El sujeto directo e indirecto de Sh£ 
piel/hifil es la mayoría de las veces 
singular y personal (en hifil algunas 
veces animales, Sal 78,45), rara vez es 
una cosa (piel, Gn 9,11.15) y nunca 
una realidad abstracta. También en el 
objeto dominan personas y perífrasis. 
de las mismas; sólo pocas veces apare- 
cen cosas (hifil, Jr 6,5; Rut 4,6) y rea- 
lidades abstractas (piel, Ez 28,17; Am 
1,11). 

b) El verbo expresa siempre una 
ruina que tiene lugar en el campo de 
experiencia de una comunidad o de los. 
individuos: en la lucha (hifil: Jue 6,4; 
20,21.25.35.42; 2 Sm 11,1; 20,15; 2 Cr 
24,23; piel: 1 Sm 23,10; 2 Re 19,12), 
en la vida cotidiana pública y privada 
(hifil: 1 Sm 6,5; 26,9; Is 65,8; Jr 49, 
9; Mal 3,11; Prov 6,32; Rut 4,6; 2 Cr 
34,11; piel: Ex 21,26; 2 Sm 14,11; 
Nah 2,3; nifal: Jr 13,7). 

El hecho de que $»hf esté profunda- 
mente arraigado en el ámbito concep- 
tual de la guerra se percibe también en 
un término técnico del lenguaje militar 
en el que evolucionó el participio hifil: 
designa un reparto especial en los ejér- 
citos del antiguo Oriente (1 Sm 13,17; 
14,15; Jr 22,7; cf. Ez 21,36; sobre ello 
M. Th. Houtsma, ZAW 27 [1907] 59). 
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c) Los matices semánticos de bf 
«destacan más claramente al comparar el 
vocablo con verbos y construcciones del 
contexto que indican, a su modo, «ani- 
«quilación» o expresan lo contrario. En 
relación con ht hifil aparecen, entre 
tros, —>"kl, «consumir» (Jr 2,30; 15, 
3; Sal 78,45); bi“ piel, «exterminar» 
(2 Sm 20,20; Lam 2,8); —>kr£ gal, 
«abatir» (Dn 20,19.20; Jr 11,19); r* 
hifil, «hacer mal» (Is 1,4; 11,9; 65,25); 
—>5bt hifil, «extirpar» (Jr 36,29); 
> $md hifil, «extirpar» (Sal 106,23); 
—> hrm hifil, «aniquilar» (Is 37,115); 
mps piel, «triturar» (Jr 51,20); —>¿b 
hifil, «actuar de forma abominable» 
(Sal 14,1 = 53,2); con $ht (debido a 
su significado resultativo) aparecen tam- 
bién verbos muy diversos que expresan 
el uso de la violencia: bús poel, «ma- 
chacar» (Jr 12,10); bi“ piel, «extermi- 
nar» (Lam 2,5); bag qal, «devastar» 
(Nah 2,3); bpk qal, «destruir» (Gn 19, 
29); brg qal, «asesinar» (Is 14,20); hrs 
gal, «desgarrar» (Ez 26,4); hms qal, 
«devastar» (Lam 2,6); ker nifal, «ser 
extirpado» (Gn 9,11); x2kb hifil, «<gol- 
pear» (Ex 21,26); shh piel, «barrer» 
(Ez 26,4); $dd qal, «devastar» (Jr 48, 
18); $md hifil, «extirpar» (2 Sm 14,11). 


En oposición a $hf piel/hitil están, en- 
tre otros, —>2%sl hifil, «salvar» (2 Re 19, 
12 = ls 37,12); => Pr hifil, «dejar» (Jue 
6,4; Jr 49,9); —nmbm nifal, «sentir pesar» 
(2 Sm 24,16; Jr 15,6; 1 Cr 21,15); cf. tam- 
bién 2 Re 13,23 y Jr 13,14. 


4. En el lenguaje teológico, Sht de- 
signa el juicio destructor de Dios, con la 
connotación adquirida en cada caso por 
sus formas verbales, pero también la 
acción humana «corrompida» (Wester- 
mann, BK 1, 557-560). Aquí se man- 
tienen las relaciones con el uso del ver- 
bo en el ámbito político y privado (ni- 
fal: Ex 8,20; Jr 13,7; 18,4; piel: Is 14, 
20; Jr 12,10; Ez 26,4; hifil: Jr 2,30; 
6,5; 15,3; 51,20; Ez 23,11; Sal 78,45). 
El agente de la acción destructora es 
Yahvé/Dios o su instrumento de juicio 
(diluvio, Gn 9,11.15; animales, Ex 8, 
20; Jr 15,3; ejército enemigo, 2 Re 18, 
25; Jr 6,5). 
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En la tradición de la Pascua aparece 


_€el mismo Yahvé en la figura del ángel 


exterminador contra los egipcios (Ex 
12,23 J; v. 13 P; cf. L. Rost, ZDPV 
66 [1943] 208s = KC 104; O. Keel, 
ZAW 84 [19721 414-434); según otras 
concepciones, Yahvé guía al extermina- 
dor contra Israel (2 Sm 24,16; 1 Cr 21, 
15) o contra Judá (Jr 4,7; 22,7). Sobre 
la tradición de los siete exterminadores 
(Ez 9,1ss), cf. Zimmerli, BK XIII, 
225s. Probablemente las diversas con- 
cepciones sobre el exterminador (parti- 
cipio hifil) se remontan a la función 
del reparto del ejército que tenía este 
mismo nombre (cf. sup., 3b). | 

El contexto de $hf es el anuncio de 
juicio (hifil, Gn 6,13; 19,13.14; Jr 13, 
9.14; 36,29; 51,20; 1 Cr 21,12; 2 Cr 
25,16; piel, Jr 48,18; Ez 5,16; 26,4; 
30,11; Os 13,9, texto corregido), la 
acusación (hifil, Jr 6,28; 51,25; Ez 16, 
47; Sof 3,7; piel, Ex 32,7; Is 14,20; 
Ez 22,30; 28,17; Os 9,9; Am 1,11; Mal 
2,8), la exposición de la teología de la 
historia (hifil, Jr 15,6; Ez 23,11; Sal 
78,45), un juicio teológico (hifil, Gn 
6,12; Dt 4,25; Jue 2,19; 2 Cr 26,16; 
27,2; piel, Gn 13,10; Dt 32,5; nifal, 
Gn 6,12), la lamentación por los efec- 
tos del juicio de Dios (hifil, Lam 2,8; 
cf. 1s 51,13; piel, Lam 2,5.6), la inter- 
cesión del mediador o del profeta (hifil, 
Gn 18,28; Dt 9,26; 10,10; Ez 9,8), una 
exhortación (hifil, Dt 4,16; 2 Cr 35, 
21), un precepto apodíctico (hifil, Lv 
19,27; Dt 20,19.20) o casuístico (piel, 
Ex 21,26). 

sh con negación puede convertirse 
en término de contraste cuando ha de 
expresar la acción liberadora o salvífica 
de Dios. En este caso indica la impot- 
tancia de la intervención auxiliadora de 
Yahvé para el oyente precisamente so- 
bre el trasfondo de la acción destructo- 
ra que recuerda su uso en los otros ca- 
sos. $ht se encuentra en la declaración 
de renuncia al castigo (hifil, Gn 18, 
28.31.32, condicionada; cf. 2 Cr 12,7; 
piel, Gn 9,11.15; Os 11,9), en el anun- 
cio de la actuación fraccionada de Dios 
(hifil, Is 65,8; cf. Westermann, ATD 
19, 321), en la mirada retrospectiva al 
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pasado (hifil, Sal 78,38; piel, Ez 20, 
17), en juicios teológicos (hifil, Dt 4, 
31; 2 Re 8,19; 13,23; 2 Cr 12,12; 21, 
7), en la descripción del estado salvífi- 
co (hifil, Is 11,9; 65,25). 

El sustantivo mishbat, «lo deforme», 
describe el efecto de la humillación del 
siervo de Yahvé en los hombres (Is 52, 
14; cf. Westermann, ATD 19, 209); el 
patticipio sustantivado hifil, «deforma- 
ción», el efecto de la visión en el suje- 
to (Dn 10,8). 

En la apocalíptica, $ht expresa la 
aniquilación inminente (hifil, Dn 8,24. 
25; 9,26; 11,17). 


5. En los LXX corresponde a Shi, 
en primer lugar, el grupo verbal g0et- 
pewv (91 X; cf. G. Harder, ThW 1X, 
100). Sobre el uso en la literatura de 
Qumrán, cf. Kuhn, Konk. 219s; sobre 
la historia posterior en los escritos tal- 
múdicos y midrásicos, así como en el 
NT, cf. G. Harder, art. pdetpm: ThW 
IX, 94-106. 


D. VETTER 


y %r Cantar 


1. La raíz $zr, «cantar», además de 
en el AT (y del arameo judaico y pales- 
tino cristiano dependientes de él), está 
atestiguada en ugatítico (verbo y sus- 
tantivo; véanse WUS N. 2682; UT 
N. 2409). 


Es dudoso un testimonio neopúnico 
(DISO 298). $tr no tiene relación con el 
acádico sáru, «girar, bailar» (AHw 1031b; 
contra la opinión de KBL 965b). En cam- 
bio, deriva Sir del sumerio Sir/acádico 
Seru, «canto», entre otros, G, Rinaldi, Bibl 
40 (1959) 2855; cf. Zorell 839a. 


En el AT el verbo aparece en gal (el 
participio Sar(2), «cantor(a)», en plural 
está sustantivado), polel y hofal; se en- 
cuentran también los sustantivos Str, 
«canto, cántico», y 32ra, «cántico (indi- 
vidual, determinado)» (nomen unitatis 
femenino, Meyer 11, 42). 
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2. En el AT, el verbo aparece 
87 X: qal, 49 X (participio sustanti- 
vado, 11 X; 27 X en Sal); polel, 37 Xx 
(Neh 17 X, Esd, 1 Cr y 2 Cr cada uno- 
6 X, además Sof 2,14; Job 36,24); ho- 
fal, 1Xx (ls 26,1). El sustantivo Sr 
está atestiguado 77 X (de ellas Sal 
42 X, 1 Cr y 2 Cr cada uno 7 X, ls. 
5 X), en 13 de ellas $zráa (Ex 15,1, cán- 
tico del mar; Nm 21,17, cántico del 
pozo; Dt 31,19.19.21.22.30 y 32,44,. 
cántico de Moisés; 2 Sm 22,1 = Sal 
18,1, salmo de David; Is 5,1, cántico 
de la viña; 23,15, sátira sobre una 
prostituta; Ám 8,3, texto corregido: 
sarót, «cantoras»). 


Tanto el verbo como el sustantivo: 
Sir aparecen sobre todo en contextos. 
determinados por el culto o especial. 
mente interesados en él. Así, $1r qal se: 
encuentra 27 X en Sal; Sir polel, 35 X 
en la obra histórica del Cronista; el 
sustantivo Sir, 42 X en Sal y 17 X en 
la obra histórica del Cronista. 


3-4. No se puede establecer una 
distinción clara entre un uso profano y: 
un uso específicamente teológico del 
verbo 33r. El canto y los instrumentos. 
musicales pertenecen desde el principio 
al ámbito del culto; sólo después se 
produce una separación entre música 
sacra y profana (cf. C. Westermann,. 
RGG IV, 1201-1205, con bibliografía). 
Sólo en tres casos se puede decir que 
$zr indica un canto profano (Is 5,1; Sof 
2,14, sonidos de un pájaro; Prov 25,, 
20). Ya en Nm 21,17 (bendición de un 
pozo) y 1 Sm 18,6 (recibimiento al rey 
después de la batalla), $zr se refiere a 
cantos que no tienen inequívoco carác- 
ter profano, sino que están cerca del 
sacro. En la mayoría de los casos, Sr 
no indica sólo un canto ejecutado con. 
finalidad estética, sino la exposición: 
cantada de una alocución dirigida a: 
Dios y formulada en lenguaje rítmico, 
generalmente de alabanza. Así, se invita. 
en imperativo a cantar «para Yahvé» 
(Sira leYhbwb, Ex 15,21; Is 42,10; Jr 
20,13; Sal 96,1 = 1 Cr 16,23; Sal 96,, 
1.2; 98,1; 149,1; cf. Sal 33,3; 68,5.33; 
105,2 = 1 Cr 16,9), o el cantor mani- 
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fiesta su intención de cantar para Yah- 
vé Pásira leYhwb, Ex 15,1; Sal 13,6; 
cf. Jue 5,3; Sal 27,6; 101,1). $zr designa 
un canto jubiloso de alabanza a Dios, 
a veces acompañado de instrumentos, 
como indica claramente el uso paralelo 
de zmr, «tocar» (Jue 5,3; Sal 21,14; 
57,8; 68,5.33; 101,1; 104,33 y passim; 
ya el ugatítico Sr está junto a dir en 
RS 24.252, lín. 3 [Ugaritica V, 5511; 
cf. S. E. Loewenstamm, VI 19 [1969] 
464-470; zmr piel aparece en el AT 
45 X; además, zámir, «canto», 6 X; 
zimrá, «toque, música», 4 X; mizmor, 
«salmo», 57 X, sólo en títulos de sal- 


mos); —> bll piel, «alabar» (Jr 20,13; 


cf. Is 42,10, t*billa); — rnn, «exultar» 
(Sal 59,17), y —brk piel, «alabar» 
(Sal 96,2). 

En la obra histórica del Cronista, $r 
está atestiguado únicamente, a excep- 
ción de 2 Cr 9,11 (= 1 Re 10,12) y 
35,25 (participio qal), en el participio 
polel mes$orer; designa a los cantores al 
servicio del templo (Esd 2,41.65.70 y 
passim; Neh 7,1.44.67.72 y passim; 
1 Cr 6,18; 9,33 y passim; 2 Cr 5,12. 
13 y passim) y se encuentra muchas 
veces en enumeraciones junto a pala- 
bras que designan a otros funcionarios 
del culto como kobtrim, «sacerdotes»; 
lewiyyim, «levitas»; $042, «porteros», 
y nttinim, «siervos del templo» (cf. Esd 
2,70; 7,7; Neh 7,72; 10,29.40; 12,445). 

También el sustantivo Sir designa 
principalmente el canto cultual; pero 
puede usarse a veces en el sentido ge- 
nérico de «canto, cántico» (cf. Gn 31, 
27; Is 23,16; 24,9; Ez 26,13; 33,32; 
Am 8,10; Prov 25,20; Ecl 7,5; 12,4). 
Sir se encuentra 30 X en títulos de 
salmos como designación de un salmo, 
con frecuencia unido a mizmor (Sal 30; 
45; 46; 48; 65-68; 75; 76; 83; 87; 
88; 92; 108; 120-134). El uso paralelo 
de Sir y mizmor en algunos títulos de 
los Salmos ha dado lugar a especulacio- 
nes de los estudiosos sobre la relación 
mutua de ambos términos. Así, L. De- 
lekat, Probleme der Psalmúberschriften: 
ZAW “76 (1964) 280-297, llega a la 
conclusión de que +mizmmor, derivado de 
zmtr, «tocar», designa «un canto artís- 
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tico ejecutado con acompañamiento ins- 
trumental» (loc. cif., 280) por un solo 
individuo, mientras que ¿r indica ori- 
ginalmente un canto recitado sin acom- 
pañamiento instrumental y significa 
«canto comunitario». Fundamenta esta 
distinción en el zeugma creciente *4$rá 
wa*zammtra, «quiero cantar y tocat» 
(Sal 27,6; 57,8 y passim). Pero esta 
tesis tiene poco fundamento; no se de- 
bería, pues, suponer ninguna diferencia 
especial entre $2r y mizmor (cf. S. Mo- 
winckel, Psalmenstudien YV [1923]; 
Kraus, BK XV, XVIIITs). $r no desig- 
na únicamente un canto recitado, sino 
también el canto con acompañamiento 
musical. En efecto, en relación con Sir 
se mencionan diversos instrumentos 
musicales: Rinnor, «cítara», y tof, «tim- 
bal» (Gn 31,27); nébel, «arpa» (Am 
5,23); nébel “asor, «arpa de diez cuer- 
das» (Sal 144,9); junto a kinnor, nébel 
y tOf aparecen también »mtsiltáyim, 
«címbalos», y  P“sostra, «trompeta» 
(1 Cr 13,8). También la expresión ktle 
Sir, «instrumentos musicales» (Am 6, 
5; Neh 12,36; 1 Cr 16,42; 2 Cr 7,6; 
23,13; 34,12), que aparece en 1 Cr 15, 
16 y 2 Cr 5,13 junto a una serie de 
instrumentos musicales, indica el acom- 
pañamiento musical de los cantos cul- 
tuales (cf. también Kraus, BK XV, 
XVIII; sobre los instrumentos musica- 
les en el AT, cf. H. Gressmann, Musik 
und Musikinstrumente im AT [1903]; 
S. B. Finesinger, Musical Instruments 
im tbe OT: HUCA 3 [1926] 21-76; 
M. Wegner, Die Musikinstrumente des 
Alten Orients [19507; además, BRL 
389-394; C. Westermann, RGG IV, 
1201-1205; E. Werner, IDB III, 457- 
476, con bibliografía; G. Wallis, BHH 
IT, 1258-1262). 

La estrecha pertenencia al culto se 
manifiesta en las construcciones con $2r: 
Sir tebilla, «canto de alabanza» (Neh 
12,46); Sir hamma“lót, «canto de pere- 
grinación» (Sal 120-134; cf. Kraus, BK 
XV, XX-XXII); sir beinukkat babbáyit, 
«canto para la consagración del templo» 
(Sal 30,1); Szr Siyyón, «canto de Sión» 
(Sal 137,3); $ir bet Yhwb, «canto del 
templo de Yahvé» (1 Cr 6,16; 25,6). 
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En una serie de salmos se hace una 
llamada imperativa a la alabanza al co- 
mienzo del salmo invitando a cantar a 
Yahvé un «cántico nuevo» (3r hadas, 
Is 42,10; Sal 96,1; 98,1; 149,1; cf. Sal 
33,3; 40,4; 144,9; —> hadas, 4b). Este 
cántico nuevo corresponde a las nuevas 
acciones de Dios; sólo con un canto 
nuevo se puede responder a la actua- 
ción siempre nueva de Yahvé (véanse 
Kraus, BK XV, 6775; Westermann, 
ATD 109, 85). 


El sustantivo %ira (cf. sup., 2) no sólo 
designa cantos cultuales, sino también su- 
mamente profanos (Is 5,1, canto de la 
viña; 23,15, «canto de la ramera»), y en 
- Dt 31, un poema didáctico. 


5. En los textos de Qumrán no está 
atestiguado Sir. La traducción del verbo 
en los LXX no es unitaria; sin embat- 
go, Sir se traduce prevalentemente por 
á0evv. En la traducción del sustantivo 
Sir se emplea con preferencia (187; 
junto a- Goa se usan también Úpivoc 
(Is 42,10; Neh 12,46) y bohuóc (Sal 
46,1; 65,1). Cf. H. Schlier, art. (400: 
ThW 1, 163-165; G. Delling, att. Uu- 
voc: ThW VIII, 492-506. 


R. FICKER 


now 32h Olvidar 


1. La raíz $kb está atestiguada, ade- 
más de en hebreo, en arameo, peto con 
distinto significado. 

a) En arameo (cf. KBL 1130a), el 
hafel/afel del verbo $kh significa «en- 
contrar»; el también usual reflexivo- 
pasivo hitpeel/itpeel, «encontrarse» 
(Cowley N. 34, lín. 4; J. Starcky, In- 
ventaire des inscriptions de Palmyre X 
[1949] N. 127, lín. 3, texto dudoso) 
y «ser encontrado». 


Este significado tiene dos matices tanto 
en arameo bíblico (cf. E. Vogt, Lexicon 
Linguae Aramaicae Veteris Testamenti 
[1971] 165b-166a) como en el arameo 
imperial (cf, DISO 299): 

1) «encontrar» en el sentido de «ave- 
riguar por medio de búsqueda, explora- 
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ción, investigación», como, por ejemplo, 
en Esd 4,14s, en paralelo con yd*, «llegar 
a saber»: «Informamos al rey para que se 


investigue (bqr pael) en los anales de tus 


antecesores, y en ellos descubrirás y llega- 
rás a saber que aquélla es una ciudad re- 
belde» (cf. Esd 4,19), o en Ah. 34s: «[En 
cuanto a Ahigar], debes buscar (¿h) un 
lugar donde lo encontrarás [y matarás]» 
(cf. P. Grelot, Documents araméens d'Egyp- 
te [1972] 449, y cf. Ah, 76); en este sen- 
tido, el verbo se aplica al hallazgo de per- 
sonas (Dn 2,25; 6,12; cf. Cowley N. 34, 
lín, 4, y en Qumrán, 10 GenAp 22,7) y 
cosas (por ejemplo, de un rollo escrito: 
Esd 6,2; de un motivo de acusación: Dn 
6,5s; cf. Cowley N. 27, lín. 2.13; N. 38, 
lín. 6s, o de otras cosas: Dn 2,31; 6,24; 
cf. Cowley N. 30, lín, 14; N. 38, lín. 3s, 
y en Qumrán: 10 GenAp 21,19); también 
al descubrimiento de determinadas cuali- 
dades o propiedades de personas (de la 
«inteligencia, prudencia y extraordinaria 
sabiduría» de Daniel: Dn 5,115.14; de la 
inocencia de Daniel: Dn 6,23; cf. también 
para el hitpeel Dn 5,27: «se te ha pesado 
en la balanza y has resultado falto de peso, 
es decir, demasiado liviano»); 

2) «encontrar» en el sentido de «obte- 
ner, recibir» (cf, Frahang-1-Pahlavik, capí- 
tulo XX9e; E, Ebeling, MAOG XIV/1 
[19411 47), así en Est 7,16: «todo el oro 
y la plata que encontrarás en toda la pro- 
vincia de Babilonia» (cf. Cowley N. 13, 
lín. 5; N, 42, lín. 7s), y en Qumrán —en 
sentido religioso—, 4Q TestLeví 1,15: 
«para encontrar tu misericordia ante ti» 
(J. T. Milík, RB 62 [1955] 400); aquí hay 
que incluir también 32b (afel) unido a la 
construcción de infinitivo en 1Q GenAp 
21,13: «multiplicaré tu descendencia como 
el polvo de la tierra, sin que ningún hom- 
bre consiga contarla» (cf. Vogt, loc. cit., 
166a; pero cf. también Fitzmyer, Gen. Ap. 
134, que piensa aquí en un afel con el 
significado de «poder», análogo al del grie- 
go evotoxewv seguido de infinitivo en Lc 
6,7; cf. W. Bauer, Gr.-dt. Wórterbuch zu 
den Schriften des NT [*19581 643s). 


b) En hebreo, por el contrario, el 
significado de la raíz $kh es «olvidat». 
Del verbo $%h aparecen, junto al gal, 
«olvidar»; el nifal, «caer en olvido, ser 
olvidado»; el piel, «hacer caer en olvi- 
do» (Lam 2,6; cf. Eclo 11,25.27 y Jen- 
ni, HP 229); el hifil, «hacer olvidar» 
(Jr 23,27), y el hitpael, «estar olvida- 
do» (Ecl 8,10). Como derivación nomi- 
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nal de la raíz está atestiguado el adje- 
tivo Sake“h, «olvidadizo» (Is 63,11; 
Sal 9,18), formado según la forma no- 
minal qatil (Meyer 11, 25). 


2. En el AT, las formas de la raíz 
Sk aparecen, en total, 122 Xx, 104 X 
en las partes hebreas (qal, 86 X: Sal 
31 x,Dt 13 X; nifal, 13 Xx; piel, 1 Xx; 
hifil, 1 X; hitpael, 1 Xx; Sakerh, 2 Xx) 
y 18 X en las secciones arameas del AT 
(hafel, 9 X; hitpael, 9 X). La raíz no 
aparece en los libros Ex-Nm, Jos, 2 Sm, 
1 Re, Jl, Abd-Mal, Rut, Cant, Est, 
Neh-2 Cr. 


3. Como concepto opuesto a —> zk?r, 
«acordarse» (Gn 40,23; Dt 9,7; 1 Sm 
1,11; Is 17,10; 23,16; 54,4; Sal 9,13; 
137,5s; Job 11,16; 24,20; Prov 31,7; 
cf. zikkaron/zéker en Ecl 2,16; 9,5), 
$kh significa —como el verbo sinónimo 
1$h (paralelo de $Rh en Dt 32,18, texto 
corregido; cf. GK $753s)— «olvidar» 
en el sentido de que personas y cosas 
que están «lejos» temporal o espacial- 
mente («lejos de los hombres», Job 28, 


4, referido a los mineros subterráneos) 


u «ocultas a los ojos» (Is 65,16) «esca- 
pan a la mente» (Dt 4,9), de tal manera 
que ya no se tiene conciencia de ellas 
ni se las percibe (cf. los verbos parale- 
los en negación rh, «ver»: 1 Sm 1,11; 
Sal 10,11, y yd" nifal, «ser percibido, 
sentir»: Gn 41,305). Junto a este des- 
aparecer, $Rh tiene también como tras- 
fondo el no ver lo que hay ante los ojos 
(una gavilla en el campo de siega: Dt 
24,19; adorno y cinturón [2]: Jr 2, 
32). O resulta de la superposición en 
la conciencia de acontecimientos y obli- 
gaciones presentes debido a experien- 
clas y aspiraciones de distinto carácter 
y de la ingestión de bebidas embriaga- 
doras (vino: Prov 31,5.7). Pero el ol. 
vido tiene lugar, sobre todo, por el 
alejamiento consciente de personas, co- 
sas, Obligaciones, hechos de experiencia 
(Job 39,15) y actitudes presentes a las 
que uno «da la espalda, rechaza» (Sk 
hifil %ab*re gawwo: Ez 23,35), ante las 
que se «oculta el rostro» (str hifil pa- 
nim: Sal 10,11; 13,2; 44,25) o se «cie- 
rra» la atención (gps, dicho de Yahvé 
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en relación con su misericordia: Sal 77, 
10); referido a acciones, $kh adquiere 
el significado de «descuidar» (Dt 25,19; 
Job 9,27; Prov 4,5). 

Aquí es significativa la presencia de 
Skb junto a »”s, «rehusar, rechazar» 
(Lam 2,6, piel); nth min, «apartarse 
de» (Prov 4,5); “br, «quebrantar (man- 
damientos)» (Dt 26,13); “zb, «abando- 
nar» (Is 49,14; 65,11, adjetivo; Job 9, 
27; Prov 2,17; Lam 5,20); $qr piel b*, 
«actuar con engaño» (Sal 44,18), como 
concepto opuesto a xsr, «guardar, ob- 
servar (mandamientos)» (Prov 3,1), y 
en el contexto de verbos que expresan 
la alienación (z4r min, «hacerse extra- 
ño a alguien»; hsb ltzádr, «considerar 
un extraño»; hyh nokrz, «llegar a ser 
un extraño») y la ausencia (rhbg hifil 
meé'al, «alejarse de»; hdl, «no llegar») 
de personas cercanas y con las que se 
tiene familiaridad (Job 19,13-15) o en 
oposición a drí, «preguntar por, preocu- 
parse de» (Jr 30,14). 

Este olvido afecta a los muertos (mal- 
vados: Job 24,20; justos: Ecl 8,10; en 
general: Sal 31,13; Ecl 2,16; 9,5) por 
parte de los descendientes y a los vivos 
(Gn 40,23; Is 23,16, nifal; 49,15; Jr 
30,14; Job 19,14; 28,4, nifal; la ciudad 
de Tiro: 1s 23,15, nifal) por parte de 
sus contemporáneos, sobre todo de los 
más íntimos, que los echan en olvido 
o con los que ya no se mantiene ningún 
trato. En el lenguaje profano del AT 
aparecen además, como objetos de $2b, 
cosas de uso cotidiano de las que uno 
se Olvida por inadvertencia (Dt 24,19; 
Jr 2,32), el ambiente patrio, que se ol- 
vida en el extranjero (Jr 50,6; Sal 45, 
11; 137,5), un hecho de experiencia 
(Job 39,15) o una obligación (Dt 25, 
19; Prov 31,5) o la instrucción de un 
maestro de sabiduría (Proy 3,1; 4,5) a 
la que no se presta atención; peto, sobre 
todo, maldades cometidas (Gn 27,45; 
Jr 44,9) y bienestar pasado o presente, 
o dicha (Gn 41,30, nifal; Eclo 11,25. 
27) y desgracia, que desaparecen de la 
memoria debido a otras experiencias; 
así, especialmente, «vergúenza» (bóset) 
e «ignominia» (heerpa, 1s 54,4); «nece- 
sidad» (sárot, 1s 65,16, nifal); «lamen- 
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to» ($2h; cf. H. P. Miller, VI 19 
[19691 365; Job 9,27); «pobreza» (125) 
y «fatiga» (“amal, Prov 31,7; cf. Job 
11,16); «ruina, desgracia» (rh, Eclo 
11,25). 

Por el contrario, expresiones con $kbh 
nifal en negación, como «ignominia 
eterna, inolvidable» (Jr 20,11; 23,40), 
«compromiso eterno, inolvidable» (Jr 
50,5) y la afirmación de Dt 31,21 de 
que el canto de Moisés que sigue en 
Dt 32,1-43 permanecerá para siempre 
«en boca» de los descendientes, subra- 
yan precisamente la duración ilimitada 
e inalienable de los hechos mencio- 
nados. 


En estos casos, $kh va siempre seguido 
de objeto directo o de una frase con fun- 
ción de objeto (introducida por *ef “Ser: 
Gn 27,45; Dt 9,7, o kz: Job 39,15), rara 


vez está en forma absoluta (Dt 25,19; Sal 


10,11; Prov 4,5) o seguido de construcción 
de infinitivo, como aparece —respecto a 
una acción omitida— en Sal 102,5: «he 
olvidado comer mi pan» (cf. también Sal 
77,10 e Is 49,154). 


4. a) En el lenguaje teológico del 
AT, kb, «olvidar», referido a Yahvé, 
pertenece al tema de la lamentación in- 
dividual y colectiva (cf. Gunkel-Beg- 
rich 127.216-220), en la que los oran- 
tes atribuyen al olvido de Yahvé la 
lejanía de Dios que experimentan y que 
señalan como causa de su triste situa- 
ción. 

En este uso, $Rh aparece en las pre- 
guntas, características de la lamentación 
israelita, por el motivo y la duración 
del alejamiento de Yahvé: «¿por qué 
ocultas tu rostro y olvidas nuestra mi- 
seria y nuestra angustia?» (Sal 44,25; 
cf. Sal 42,10; Lam 5,20); «¿hasta cuán- 
do, Yahvé, me seguirás olvidando, has- 
ta cuándo me ocultarás tu rostro?» (Sal 
13,2); «¿es que Dios ha olvidado su 
misericordia o la ha cerrado en su có- 
lera?» (Sal 77,10); además, en la lamen- 
tación propiamente dicha, al describir 
la situación de miseria: «Yahvé me ha 
abandonado, el Señor se ha olvidado de 
mí» (Is 49,14), en súplicas como «no 
olvides para siempre la vida de tus po- 
bres..., no olvides el grito de tus ad- 
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versarios, el tumulto creciente de tus 
enemigos» (Sal 74,19.23; cf. Sal 10,12 
y el voto de Ána en 1 Sm 1,11), y en la 
declaración de confianza: «porque el 
pobre no queda olvidado para siempre, 
ni desaparece eternamente la esperanza 
de los pobres» (Sal 9,19, nifal). 

A estas expresiones de la lamenta- 
ción corresponden en el oráculo de sal- 
vación las palabras de consuelo: «¿pue- 
de acaso una madre olvidar a su niño 
de pecho, dejar de querer al hijo de sus 
entrañas? Pues, aunque ella lo olvida- 
ra, yo no me olvido de ti» (Is 49,15, 
cf. v. 14), y en el himno la afirmación: 
«porque (él es) un vengador de sangre, 
se acuerda de ellos y no olvida el grito 
de auxilio de los pobres» (Sal 9,13). 

Frente a la idea que, según el oran- 
te de Sal 10,11, el malvado utiliza para 
tranquilizarse de sus maldades: «Dios 
lo ha olvidado, ha ocultado su rostro y 
ya no lo ve», Ám 8,7 destaca precisa- 
mente, entre los raros textos proféticos 
en los que $b se aplica a Yahvé, que 
él no olvida los delitos: «Yahvé ha ju- 
rado por el orgullo de Jacob: ¡Nunca 
olvidaré sus acciones...!». Y Os 4,6 
amenaza al sacerdote que ha quebran- 
tado sus obligaciones, rechazando el co- 
nocimiento (de Dios) (haddá“at) y olvi- 
dando la instrucción divina (tora), y le 
dice que, en correspondencia exacta con 
su pecado, Yahvé lo rechaza a él y se 
olvida de sus hijos (sobre la formula- 
ción de este dicho según la ley del ta- 
lión, cf. Wolff, BK XIV/1, 97-99; 
N. Lohfink, Bibl 42 [19611 303-332). 


Uno de los motivos de lamentación refe- 
rentes a los acontecimientos del 587 a. C. 
que destacan las Lamentaciones es que 
Yahvé «dio al olvido en Sión festividades 
y sábados» ($%h piel, Lam 2,6). Por el con- 
trario, el cantor de Sal 137, que se encuen- 
tra entre los exiliados de Babilonia, asegura 
su vinculación inquebrantable a Sión en 
una automaldición: «Si me olvido de ti, 
Jerusalén, que sea olvidada mi derecha» 
(Sal 137,5, texto corregido; cf. BHS, pero 
también la distinta opinión de Delitzsch 
91 [$ 95a]). 


b) En el lenguaje teológico del AT, 
$kb se aplica con mucha más frecuencia 
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a los hombres, sobre todo en relación 
con Yahvé, pero también en relación 
con su manifestación salvífica y sus ac- 
ciones en la historia de la salvación, su 
Derit y sus mandamientos. «Olvidar» 
se refiere en estos casos no tanto a la 
capacidad de recuerdo del hombre cuan- 
to a comportamientos prácticos: el ale- 
jamiento efectivo y la transgresión. 

Esto lo ilustran especialmente los 
pasajes que contraponen el olvidar a 
Yahvé, sus acciones salvíficas, su b*r2t 
y sus mandamientos, a «temer» (yr) a 
Yahvé, «servirlo» (“bd), «jurar por su 
nombre» (Sb* nifal bistimo) (Dt 6,12); 
además, a la observancia (nsr, $mr) de 
sus mandamientos (Dt 8,11; Sal 78,7), 
a la alabanza (brk piel) de Yahvé (Sal 
103,2) y a la confianza (bh piel) en su 
designio (Sal 106,13), o los textos que 
ponen $» en paralelo con el abandono 
(“zb) de Yahvé (Is 65,11; cf. Ez 23,35), 
la entrega a otros dioses (hlk *abtre 
elobim "“herim: Dt 8,19; Os 2,15; 
cf. también Jr 23,27), la adoración cul- 
tual (“bd, «servir»: Dt 8,19; Jue 3,7; 
yr, «temer»: 2 Re 17,38; hbwh histafel, 
«venerar»: Dt 8,19 y otros, cf. Dt 4, 
23; Jr 18,15; Os 2,15; Sal 44,21), la 
confianza en la mentira (Jr 13,25; en 
los palacios: Os 8,14), la actuación erró- 
nea (wh hifil darko, «extraviar el ca- 
mino»: Jr 3,21; cf. Ez 22,12) y la rup- 
tura del compromiso impuesto ($gr piel 
bib*rit, «traicionar el compromiso»: Sal 
44,18). Finalmente, en Job 8,13 Soke“h 
el en paralelo a hánef designa al im- 
pío. Sólo en Dt 4,9, donde kh está en 
paralelo con súr millebab, «escapar de 
la mente», y textos análogos, como Dt 
9,7; Jr 44,9; Sal 59,12; 78,11, el aspec- 
to de recuerdo está en primer plano al 
hablar del olvido de las acciones salví- 
ficas de Yahvé. 

La exhortación para que, una vez lle- 
gados a la tierra prometida, no se olvi- 
den por saciedad y arrogancia (Dt 8, 
10-14; cf. Os 13,6) de Yahvé, inclinán- 
dose a otros dioses (Dt 6,12; 8,11.14. 
19), ni de sus acciones salvíficas (Dt 
4,9) —pero tampoco de la propia obs- 
tinación (Dt 9,7) ni del compromiso 
impuesto por Yahvé (b*rzt: Dt 4,23; 
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cf. en el Deuteronomista: 2 Re 17, 
38)— es un tema frecuente en la paré- 
nesis deuteronómica. A la exhortación 
dirigida a Israel para que se mantenga 
fiel a la b*ri1 de Yahvé (Dt 4,23) co- 
rresponden la promesa de que Yahvé 
es «un Dios misericordioso» que «no 
te abandonará, ni te destruirá, ni olvi- 
dará la promesa (b*rf) que juró a tus 
padres» (Dt 4,31); por otra parte, la 
declaración individual de Dt 26,13 en 
el contexto de una serie de confesiones . 
litúrgicas, con motivo de la presenta- 
ción de los diezmos: «No he quebran- 
tado ni olvidado ninguno de tus man- 
damientos», y —en contraste con ello— 
la constatación reiterada en la visión 
histórica deuteronomista de que Israel 
ha olvidado a Yahvé (Dt 32,18; Jue 
3,7; 1 Sm 12,9); según la teología deu- 
teronomista de la historia, éste es el 
fracaso histórico fundamental de Israel 
(cf. M. Noth, Uberlieferungsgeschicht- 
lichbe Studien [21957] 103). 

En los profetas, el uso teológico de 
Sskh aparece sobre todo en invectivas 
que aducen como motivo capital de la 
ruína que amenaza a Israel el haber 
olvidado a Yahvé en favor de otros 
dioses o de falsos objetos de confianza 
o.a causa de un comportamiento con- 
trario a Yahvé (Os 2,15; 8,14; 13.6; 
Is 17,10; Jr 2,32; 13,25; 18,15; 23, 
27; Ez 22,12; 23,35). 

Otros objetos del verbo en el con- 
texto de tales invectivas son la instruc- 
ción (tora) de Yahvé (Os 4,6), el mal 
que los antepasados y la generación pre- 
sente han cometido (Jr 44,9), el «mon- 
te santo» de Jerusalén como legítimo 
lugar de culto (Is 65,11). 

Este uso del verbo rara vez aparece 
en otros géneros literarios, como la 
lamentación comunitaria: «escuchad, en 
los montes se oye el llanto desolado de 
los hijos de Israel que han extraviado 
su camino olvidándose de su Dios» (Jr 
3,21); «venid, aferrémonos a Yahvé 
con un compromiso eterno, inolvidable» 
(Jr 50,5, texto corregido), y en el orácu- 
lo de salvación: «¿quién eres tú pare 
temer a los hombres, mortales..., y ol- 
vidar a Yahvé, tu creador?» (Is 51, 
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125); «olvidarás la ignominia de tu ju- 
ventud, no volverás a acordarte de la 
afrenta de tu viudez» (Is 54,4; cf. Is 
65,16, nifal). | 

En la lamentación individual y co- 
lectiva de los Salmos (Sal 44,18.21; Sal 
119,16.61.83.93.109.141.153.176), los 
orantes aseguran que no han olvidado 
a Yahvé ni la manifestación de su vo- 
luntad, a veces como declaración de 
inocencia y como motivo que justifique 
la intervención de Yahvé (cf. Gunkel- 
Begrich 132.1385.251). Por el contra- 
rio, el olvido de Dios en general (Sal 
9,18; 50,22) y, concretamente, el olvido 
del compromiso con Yahvé (Sal 119, 
139; cf. también Prov 2,17) caracteriza 
a los pueblos paganos y a los adversa- 
rios del orante; pero, según los himnos 
históricos, el olvido periódico de las 
manifestaciones histórico-salvíficas de 
Yahvé caracteriza también de cuando 
en cuando a todo Israel (Sal 78,11; 
106,13.21). El himno invita, en cam- 
bio, a no olvidar los beneficios de Yah- 
vé (Sal 78,7; 103,2; cf. también Sal 
59,12). 


5. En Qumrán, 1022 2,4 cambia 
la formulación de Dt 8,14; 40QpHost 
2,3, la de Os 13,6. Sobre los LXX, que 
traducen el hebreo $fh sobre todo por 
¿émboavBdvecdar, cf. W. Bauer, Gr.-d£. 
Woórterbuch zu den Schriften des NT 
(1958) 584. 

W. SCHOTTROFF 


vv ¿kn Habitar 


1. La raíz 3kn, «habitat», está ates- 
tiguada, además de en hebreo, en va- 
rias lenguas semíticas (ugarítico: WUS 
N. 2606; UT N. 2414; arameo: DISO 
299; KBL 1130a; LS 776; árabe saka- 
na, Wehr 381). En acádico existe $aka- 
nu, «poner» o similares, en numerosas 
formas radicales y su uso está amplia- 
mente ramificado. 


Según Brockelmann, entre otros (GVG 
1, 522; G. J. Thierry, OTS 9 [1951] 3-5; 
L. Waáchter, ZAW 83 [1971] 382s), se 
trata originalmente de una forma $- de 
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*kún, «estar erguido». En hebreo, el sig- 
nificado original de $kn sería «erigir» y ha- 
bría tenido la evolución siguiente: «levan- 
tar (la tienda en el período nomádico)» 
> «establecerse» > «detenerse, habitar» 
(cf. Thierry, loc, cif.). Esta etimología pue- 
de ser correcta o no, pero en todo caso es 
seguro que la teoría no debe tener influjo 
alguno en los aspectos semánticos de la 
raíz y de sus derivados. Un posible signi- 
ficado básico tiene poco o ningún peso en 
los contextos en que aparece la palabra. 


Además del radical básico, en el AT 
aparecen el piel, «establecerse» (véase 
Jenni, HP 92s) y el hifil, «hacer habi- 
tar»; también el adjetivo verbal sus- 
tantivado Saken, «morador, vecino» 
(BL 464), y el sustantivo miskan, «mo- 
rada». En arameo bíblico se encuentran 
kn qal, pael y miskan con el mismo 
significado. Sobre el nombre personal 
Stkanya(bu), cf. Noth, IP 194.215.219 
(pero también íd., JSS 1 [19561] 325); 
también Gróndahl 192; J. K. Stark, 
Personal Names in Palmyrene Inscrip- 
tions (1971) 114a. 


2. Skn qal aparece en el AT hebreo 
111 x (Sal 20 x, Is 13 X, Jr y Job 
cada uno 10 Xx, Nm 9X, Gn 7X, 
Dt 6 x [sólo en 12,5, texto dudoso, 
y 33,12-28; no se encuentra, pues, en 
el Dt propiamente dicho], Ex, Ez y 
Prov cada uno 5 X); piel, 12 X (de 
ellas 6 X en Dt en la expresión l*$ak- 
kén $emo Sam, «hacer habitar allí su 
nombre»: Dt 12,11; 14,23; 16,2.6.11; 
26,2; cf. Jr 7,12; Neh 1,9; de los testi- 
monios ulteriores, Jr 7,3.7 y Sal 78,60 
son textualmente más o menos dudosos; 
fuera de estos casos, sólo Nm 14,30); 
hifil, 6 x; Saken, 20 Xx (Sal 6 X, Jr 
5 X); miskán, 139 X (el plural riska- 
nim: Ez 25,44; Sal 46,5; miskanot, 
18 X; el singular como designación del 
santuario central, más de 100 Xx en P: 
Ex 25-40 58 X, Lv 4 X [8,10; 15,31; 
17,4; 26,11], Nm 39 Xx [fuera de P, 
también 16,24.27, redaccional; cf. Noth, 
ATD 7, 105.113, y 24,5 Jl; Jos 22, 
19.29; cf. Elliger, HAT 4, 374, no- 
ta 18). Los tres testimonios del arameo 
bíblico son: $kn gal, Dn 4,18; pael, 
Esd 6,12; miskan, Esd 7,15. 
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Son mucho más numerosos, de acuerdo 
«con el significado más genérico, los testi- 
monios de la raíz (teológicamente poco 
importante) yb, «sentarse, estar sentado, 
habitar, permanecer»: qal, 1.034 x (in- 
Cluido el participio sustantivado yoseb, 
«habitante», en alrededor de un tercio de 
los textos; incluido Ez 35,9 K; excluidos 
2 Sm 19,33 y el nombre propio Yoseb 
bassébet en 2 Sm 23,8; en Lis. falta Jos 
1,14; Jr 145 Xx, Jue 71 Xx, Gn 69 x, ls 
66 X, Ez 55 X, Sal 53 X, Jos 532 X, 1 Re 
50 x, 2 Cr 499 x, Dt 46 x, 1 Sm 44 Xx, 
1 Cr 43 x, 2 Re 38 x, Nm 37 x, 2 Sm 
29 Xx, Lv y Zac cada uno 23 X, Ex y Neh 
cada uno 20 Xx, Miq 11 Xx, Rut 10 X, li- 
bros restantes 1-9 X); nifal, 8 X (Ez 5 X); 
piel, 1X (Ez 25,4); hifil, 38 x; hofal, 
2X; Sébet, «tranquilidad», 7 Xx (según 
Lis.); mosab, «sede, morada», 44 X; to$ab, 
«residente», 14 X; arameo bíblico: qal, 
4 X; hafel, 1 Xx. 


3. Skn qal significa en sentido in- 
transitivo «detenerse, demorarse, habi- 
tar» (la mayoría de las veces con b2), 
rara vez en sentido transitivo «habitar» 
(GK $ 117bb; Is 33,16; Sal 37,3; Prov 
2,21 y passim). A partir del verbo no 
puede afirmarse nada sobre el modo y 
duración de la permanencia; lo que de- 
«cide es el contexto. Indican una pet- 
manencia constante, por ejemplo, Gn 
35,22; 49,13; Jue 8,11; 2 Sm 7,10; Jr 
25,24; Sal 68,7; 69,37. El carácter du- 
radero de la estancia se puede subrayar 
por medio de /“olam (Sal 37,27), ldad 
(Sal 37,29) o ltdor wador (Is 34,17) 
con el significado «para siempre, con- 
tinuamente» o similares. En algunos ca- 
sos se trata de una permanencia en tien- 
«das (por ejemplo, Gn 9,27; Jue 8,11; 
cf. Gn 14,13; 16,12). 

La forma participial Saken significa, 
ante todo, «habitante» (así en Is 33,24, 
paralelo yoseb, «residente»); el contex- 
to o el uso del sufijo determina con 
frecuencia el significado de «habitante, 
vecino» (así en Jr 6,21; Sal 31,12, pa- 
ralelo metyudda, «conocido»; 44,14; 
Prov 27,10 y passim). | 

En el uso profano, miskán significa 
<vivienda, morada»; por ejemplo, en 
Is 22,16; 32,18; Jr 51,30; Hab 1,6; Sal 
78,28; Cant 1,8; paralelo báyit, «casa»: 
Sal 49,12; Job 39,6; paralelo 1m4q0, 
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«lugar»: Job 18,21; paralelo *óbel, 
«tienda»: Nm 24,5; paralelo fzra, «cam- 
pamento»: Ez 25,4. El análisis de los 
textos indica que miskan no significa 
propiamente «tienda», sino más bien 
«vivienda» en sentido genérico, aunque 
también se puede llamar miskan a una 
tienda. | 


No es seguro que en el difícil texto de 
Sal 68,19 se pueda suponer que ¿kx sig- 
nifique «someterse» (KBL 971a; según 
G. R. Driver, JThSt 33 [1931-32] 43). 


4. 4) También en el uso religioso 
de ¿kn hay que partir del significado 
«habitar». Dios habita en el campa- 
mento en medio de su pueblo (Nm 5,3), 
en el país en medio de los israelitas 
(Nm 35,34), entre Israel (Ex 25,8; 29, 
45.46; Nm 35,34; 1 Re 6,13; Ez 43,9), 
en el monte Sión (—> Siyyon, 4b; Is 8, 
18; Jl 4,117.21; Zac 8,3; Sal 74,2; 
cf. Sal 68,17), en Jerusalén (Zac 2,14. 
15; 8,3; Sal 135,21; 1 Cr 23,25), en 
la altura y en los que tienen el espíritu 
destrozado (Is 57,15; pero cf. Wester- 
mann, AÁTD 19, 260.262). Se trata de 
una permanencia real, de una presencia 
duradera y no de una patada transito- 
ria. Según 1 Re 8,12, Yahvé habita en 
la oscuridad de la nube (“ráfel, cf. el 
ugatítico “rpt, «nube»; hay que remitir 
a Ex 20,21; 24,15; Sal 18,12; 97,2; 
cf. Noth, BK IX, 182; — “Gnán). 


Es difícil de entender la afirmación de 
Dt 33,16 $oktnz sine, «el que habita en la 
zarza» (GK $ 901). Si se refiere a Dios, la 
alusión obvia a Ex 3,2ss no puede aportar 
elementos decisivos para la explicación, 
porque nada indica que Dt 33,16 se refiera 
a una parada transitoria, como patece ser 
el caso en Ex 3. Como siempre que se re- 
laciona con la morada de Dios, también 
aquí $kn significa «habitar» (S. R, Driver, 
Deuteronomy [*1902, 1952] 406: «possibly 
survival of an ancient belief»; M. A. Beek, 
Der Dornbusch als Wobnsitz Gottes: OTS 
14 [19651] 155-161, piensa en una concep- 
ción arraigada en la mentalidad religiosa 
de los nómadas). 


En Ex 40,35 la nube habita sobre la 
tienda del encuentro; en Nm 9,15ss, 
sobre el miskán (el hecho de que en 
estos dos casos se trate de algo transito- 
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rio no tiene propiamente nada que ver 
con el significado del verbo $kx). Según 
Ex 24,16, la «gloria» de Yahvé (kabod) 
habita en el monte Sinaí; en Sal 85,10 
parece hablarse de una permanencia del 
kabod en el país (tal vez deba leerse 
kebodo, «su gloria»). 

b) Con respecto a los pasajes que 
tienen Sn piel, hay que mencionar ante 
todo la fórmula «hacer habitar su nom- 
bre» (cf. sup., 2). Fuera de Dt, la fórmu- 
la aparece sólo en Neh 1,9 (que depen- 
de de Dt). No estoy seguro de que en 
Jr 7,12 (Siló, el lugar en que Yahvé 
hizo habitar en otro tiempo su nombre) 
haya también fraseología deuteronómi- 
ca (cf. Jr 7,3.7, donde puede leerse piel 
o qal; esto podría determinar el uso 
del verbo en el v. 12). En Dt la fórmu- 
la se transforma en lá$dm $2m0, «poner 
su nombre» (Dt 12,21; 14,24; este giro 
podría ser adición deuteronomista), o 
falta después de «el lugar que Yahvé... 
elige». No está atestiguada ni en el 
Deuteronomista ni en la obra histórica 
del Cronista (aquí con $4m o bybh sin 
diferencia de significado). Se subraya 
que la permanencia de Yahvé se limita 
a la permanencia de su nombre (la lla- 
mada teología del —> $em). Esta fórmu- 
la parece ser una ampliación posterior 
de la antigua fórmula cultual; la idea 
de kn no parece pertenecer al deutero- 
nomismo primitivo. Habría que ver si 
un concepto procedente de la tradición 
del templo de Jerusalén no fue intro- 
ducido posteriormente en el texto. Si- 
gue siendo dudoso que la expresión 
conocida por las tablas de El Amarna 
Sakan $umsu (EA N. 287, 60; 288, 55) 
pueda aducirse para explicar la fórmula. 

c) Con el nombre miskan, P supone 
en el tiempo del desierto un santuario 
en el sentido de la tradición posterior 
del templo de Jerusalén. Pero la posi- 
ble relación con una arcaica tradición 
de la tienda Cóbel moéd, > yd, 4b; 
¿concebida como santuario de apari- 
ción?) es un problema difícil (selección 
bibliográfica: A. Kuschke, Die Lager- 
vorstellung der priesterschriftlichen Er- 
záblung: ZAW 63 [1951] 74-105; 
F. Dumermuth, Zur deuteronomischen 
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Kulttheologie und ibren Vorausset- 
zungen: ZAW TO [1958] 59-98; 
L. Rost, Die Wobnstátte des Zeugnis- 
ses: ES Baumgártel [1959] 158-165; 
W. [H.] Schmidt, miskán als Ausdruck 
Jerusalemer Kultsprache: ZAW 75 
[1963] 91s; S. Lehming, Erwágungen 
zur ZLelttradition: ES Hertzberg [1965] 
110-132; M. Gótrg, Das Zelt der Be- 
gegnung [1967]; R. de Vaux, «Le lieu 
que Y abvé a choisi pour y établir son 
nom»: ES Rost [1967] 219-228, con 
bibliografía; M. Metzger, Himmlische 
und irdische Wobnstatt Jabwes: UF 2 
[1970] 139-158; R. von Ungern-Stern- 
berg, Das «Wohnen im Hause Gottes»: 
KuD 17 [1971] 209-223; K. Koch, 
art. hl: DTAT I, 127-140, con biblio- 
grafía). | 

No hay que mantener como absolu- 
tamente necesario que ambas tradicio- 
nes, la de la tienda y la del miskan, sean 
israelitas; cabe pensar que la tradición 
de la tienda es genuinamente israelita 
y la otra no. Se puede suponer que los 
israelitas conocieron la palabra miskán 
con el significado específico de «mora- 
da de Dios» en Jerusalén, es decir, al 
comienzo de la monarquía. ¿La reci- 
bieron quizá de la tradición jebusea? 
A este ámbito religioso-cultual se po- 
dría atribuir también, en último térmi- 
no, la fórmula con 3kx piel. 


Cf., en este contexto, miskine “elyon, 
«moradas del Altísimo» (Sal 46,5), y el 
ugarítico dr il lmiknthm, «la estirpe de los 
dioses en sus moradas» (128 [= III K 
= Herdner, CTA 15] IIl, 19; véanse 
H. Schmid, Jabwe und die Kulttraditionen 
von Jerusalem: ZAW 67 [1955] 168-197; 
Schmidt, loc. cif., 91). 


d) Otros vocablos relacionados con 
la idea de la permanencia de Dios son 
y$b, «habitar» y «sentarse en el trono» 
(cf. sup., 2; por ejemplo, 1 Re 8,13, re- 
ferido al templo de Jerusalén; Sal 9,12, 
yoseb Siyyón, «el que se sienta en el 
trono de Sión»; Sal 2,4, yoseb bassamá- 
yim, «el que se sienta en el trono del 
cielo»; cf. Sal 123,1), y mosab, «mora- 
da» (Sal 132,13; cf. también Ez 28,2; 
la idea de sentarse en el trono, que 
concurre con la de habitar, aparece in- 
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equívocamente en la palabra kisse, 
«sede, trono», por ejemplo, en Is 6,1 
[kiss en el AT 135 Xx, de ellas en 
1 Re 34 x, Sal 18 Xx, Jr 17 x]); ade- 
más, mákon, «lugar» (makon I*Sibitka, 
«lugar donde te sientas en el trono», 
Ex 15,17; 1 Re 8,13 = 2 Cr 6,2; aná- 
logamente, m*kon Sibttka, 1 Re 8,39. 
43.49, paralelo: Sal 33,14; — kan); 
máon, «lugar de permanencia» (Dt 26, 
15; Jr 25,30; Zac 2,17; Sal 26,8 y pas- 
sim); cf. también el arameo bíblico $rbh 
qal, Dn 2,22, «la luz habita en él»; 
—> báyit; —= qd3. Sobre el material y 
sobre la relación histórica de las distin- 
tas concepciones, cf. Metzger, loc. cit. 


5. Dios habita en el cielo. Para in- 
dicar su presencia y manifestación en 
la tierra, en época posterior se emplea 
con mucha frecuencia la palabra $*kina 
(el «habitar»). Así, por una parte, se 
mantiene plenamente la trascendencia 
de Dios, y por otra, se expresa su pre- 
sencia terrena. La $*kina se manifiesta 
especialmente en el santuario y en de- 
terminadas circunstancias consideradas 
más o menos sagradas. Sirva como ejem- 
plo Ex 25,8, TM, «quiero habitar en- 
tre ellos»; en el targum Onkelos, «haré 
habitar mi $*Riná entre ellos». Prescin- 
dimos de hasta qué punto esta palabra 
permite hablar de hipostatización. So- 
bre $ekzina, cf. StrB 11, 314s; A. Cohen, 
Everyman's Talmud (1949) 42ss. 

En los LXX y en otras traducciones 
griegas se emplea con mucha frecuencia 
para 3kn (xata)oxmvobv; para Sakén, 
Yell twv. Como traducción de miskán 
se utiliza gxnvn (unas 100 X; esta 
palabra suele traducir también "óbel), 
más raramente ox vuya. De estas tra- 
ducciones no se debe concluir que más 
tarde se transformó la concepción del 
habitar, en el sentido de una parada 
transitoria en vez de una presencia pet- 
manente. La traducción de los LXX 
podría estar influida por la semejanza 
fonética entre el hebreo $kn y el griego 
oxrnvi. Cf. W. Michaelis, att. vxnví: 
ThHW VII, 369-396, también para los 
pasajes del NT. 


A. R. HuLstT 
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1. La raíz $lh está extendida en el 
semítico noroccidental (ugatítico: WUS 
N. 2610; UT N. 2419; inscripciones y 
papiros fenicios, hebreos y arameos: 
DISO 300-302; como canaanismo, qui- 
zá Sulubtu, «envío», en EA 265, 8; 
cf. KBL 1130b; LS 780b). Las supues- 
tas correspondencias acádicas y árabes 
son dudosas o demasiado lejanas (véan- 
se, entre otros, G. Dossin, Studia Ma- 
riana [1950] 58; Zorell 849b; L. Kopf, 
VT 8 [1958] 207-209); en todo caso, 
el concepto de enviar se expresa fuera 
del semítico noroccidental por medio 
de otros verbos; así, en acádico, por me- 
dio de Sapáru (cf. también — séfer, 1); 
en semítico meridional, por medio de 
PR (también ugarítico; —> maPak). 

En el AT se encuentran el hebreo 
Sib qal, nifal, piel, pual y hifil y el 
arameo 3h qal (también pasivo). Son 
derivados nominales los abstractos vet- 
bales correspondientes a los diversos 
usos de Sh: mislab en las construccio- 
nes mislab Sor, «lugar al que se envían 
los bueyes» (Is 7,25), y mislab yad, 
«donde se pone la mano» («ganancia», 
Dt 12,7.18; «negocio», Dt 15,10; 23, 
21; 28,8.20); mislo“h, «envío» (Est 9, 
12.22), y mislo“h yad, «adonde se ex- 
tiende la mano» (Is 11,14); mislábat, 
«envío, delegación» (Sal 78,49) y «des- 
pido» (Ecl 8,8). Al significado especial 
de sIh piel, «extender (raíces, brotes)», 
corresponde el plural $*I2h0f, «sarmien- 
tos» (Is 16,8), y quizá Slabim, «reto- 
ños», en Cant 4,13, texto dudoso (véa- 
se Gerleman, BK XVIII, 159s; distinta 
opinión, Rudolph, KAT XVII/2, 151). . 
El abstracto verbal del radical duplica- 
do, Sillúhim (plural), significa probable- 
mente «regalo, dote» (1 Re 9,16 y Mig 
1,14, según G. del Olmo Lete, Bibl 51 
[19701 414-416; también en Ex 18,2, 
donde suele traducirse por «despido»), 


también aquí en consonancia con los 


matices semánticos de S/h piel (1 Re 
20,34, «regalar»; cf. A. S. van der 
Woude, ZAW 76 [1964] 188-191, que 
cita el ugarítico $/1p en 2A4qht [ = 11D] 
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VI, 18.28 y 77 [=NK], 21; pero 
cf. también ¿lhb, UT N. 2682). 


Es dudosa la pertenencia a esta raíz de 
la palabra $élab, «dardo» (o similares) (Jl 
2,8; cf, Rudolph, KAT XIII/2, 52s; Job 
33,18 y 36,12; cf. Fohrer, KAT XVI, 453s. 
473; Neh 4,11.17, texto dudoso; 2 Cr 23, 
10; 32,5), y quizá también de Sélab, «ca- 
nalización» (Neh 3,15; cf. Rudolph, HAT 
20, 118; cf. $ilo"h en Is 8,6; Wildberger, 
BK X, 323). No pertenece ciertamente a 
ella Sulban, «mesa» (71 Xx; cf, el ugarítico 
tlbn, WUS N. 2870; UT N, 2681), que, 
dada la correspondencia ugarítica, tampoco 
debe relacionarse con el arameo SIhb/árabe 
s!hb, «desollar» (KBL 976s, corregido en el 
Suplemento 190a). 

Sobre los nombres personales formados 
con 3h, cf. Noth, 1P 173; F. L, Benz, 
Personal Names in the Phoenician and 
Punic Inscriptions (1972) 416. 


2. En el AT, el verbo hebreo se 
encuentra 847 X (además, el arameo 
qal 14 X), y concretamente qal 564 x 
(incluido 1 Cr 8,8, cf. Rudolph, HAT 
21, 76; es más frecuente en las partes 
narrativas: 2 Re 63 X, Jr 62 X, 2 Sm 
53 Xx, 1 Sm 45Xx, 1 Re 40 Xx, Gn 
36 x,2Cr33 x,Ex27 Xx, Jue 26 X, 
Sal 24 x, Nm 23 Xx, Is 20 xXx, Jos 
19 x, Est y 1 Cr cada uno 14 X, Ez 
13 x, Neh 12 Xx, Zac y Job cada uno 
8 Xx, Dt 6 x, Prov 5 X, Jl y Mal cada 
uno 2 X, Os, Am, Abd, Mig, Ag, Cant, 
Lam, Dn y Esd cada uno 1 X); piel, 
267 x (Ex 46 x, Gn 29 x, Jr 27 X, 
1 Sm 22 Xx, Dt 16 x, Ez 14 Xx, Jue 
y Job cada uno 11 Xx, Is 10 X, Lv, 
2 Sm y Sal cada uno 9 X, 1 Re 8 X, 
2 Re y Am cada uno 7 X, Nm 6 X, 
Prov 5 X, Jos y 2 Cr cada uno 4 X, 
Mal y 1 Cr cada uno 3 X, Zac 2 X, 
Os, Jl, Abd, Ecl y Neh cada uno 1 X); 
además, pual, 10 X; hifil, 5 X, y nifal, 
1 X. Sobre los sustantivos, cf. sup., 1. 


3. Todos los usos del verbo 3/h tie- 
nen en común el hecho de que hay un 
objeto en movimiento en una dirección 
que se aleja del agente. Si el objeto está 
unido al agente, resulta el significado 
de «extender (la mano/el bastón)» (4); 
en el significado principal de «enviar, 
mandar», que implica una separación 
completa, se puede distinguir entre un 
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envío de objetos considerados pasi- 
vos (b) y otro en el que el objeto (la 
mayoría de las veces personal) realiza 
activamente un encargo (c). Los signifi- 
cados correspondientes en piel/pual son 
resultativos (d). 

a) Slb tiene el significado de «ex- 
tender» unas 70 X. Junto al objeto 
«mano» (yad, Gn 3,22; 8,9; 19,10; 22, 
10.12; 37,22; Ex 3,20; 4,44; 9,15; 
22,7.10; 24,11; Dt 25,11 y passim; 
yámin, «mano derecha», Gn 48,14; con 
omisión del objeto, 2 Sm 6,6; 22,17 
= Sal 18,17; Abd 13, texto dudoso; 
Sal 57,4a, texto dudoso; cf. P. Hum- 
bert, Étendre la main: VY 12 [1962] 
383-395, con enumeración de los dis- 
tintos usos y delimitación respecto a 
nth qal/hifil, «inclinar, tensar, doblar» 
y «extender»; otro sinónimo con el ob- 
jeto yad es el hapaxlegomenon »dbh qal 
en Is 11,8; cf. Wildberger, BK X, 438, 
contra la opinión de J. Reider, VT 2 
[19521 115; — yád, 4c), a veces en 
expresiones con significado traslaticio 
para indicar una empresa hostil («poner 
la mano en alguien/algo, maltratar», 
Gn 37,22; Ex 22,7.10; 24,11; Est 2, 
21 y passim; en arameo Esd 6,12, «atre- 
verse») O, más raramente, neutral o 
amistosa (Sal 144,7; Job 28,9; cf. 2 Sm 
22,17 = Sal 18,17 y la expresión mislah 
yad, cf. sup., 1; en arameo Dn 5,24), 
se encuentran también como objeto 
esba, «dedo» (Is 58,9, señalar con el 
dedo como gesto de burla); matte, 
«bastón» (1 Sm 14,27; Sal 110,2, «ce- 
tro»; cf. Jue 6,21, miénet, «bastón»); 
maggal, «hoz» (J1 4,13), y z2m0r4, «¿sat- 
miento?» (Ez 8,17; cf. Zimmerli, BK 
XI11, 195.222). 

b) En unos 40 textos, $/hb qal con 
objeto impersonal designa el envío de 
regalos y mercancías (Gn 32,19; 38,17. 
20.23; 45, 23.27; 46,5; Jue 3,15; 1 Sm 
16,20; 1 Re 15,9; 2 Re 16,8; Is 16,1; 
Est 4,44; Neh 8,10; 1 Cr 19,6; 2 Cr 2, 
2.7.14; 8,18; 16,3), el lanzamiento de 
flechas (2 Sm 22,15 = Sal 18,15; Sal 
144,6) y, siempre con Dios como sujeto, 
el envío de plagas (Ex 9,14; 23,28; Jos 
24,12; Jr 25,16.27; Sal 105,28; 135,9; 
Lam 1,13) o beneficios (Jl 2,19; Sal 
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20,3; 43,3; 57,4; 78,25; 111,9; Job 
5,10; cf. ¿nf., 4b). 

c) En la gran mayotía de los casos 
(unas 450-X), $b qal significa «enviar 
a alguien (con un encargo determinado, 
como mensajero, etc.)» (Gn 24,7.40; 
32,4; 37,13.14 y passim) o, muchas ve- 
ces con elipsis del objeto personal y de 
ordinario sin el objeto «palabra» (Prov 
26,6) o «carta» (2 Sm 11,14; 2 Re 5,5), 
«enviar un mensaje» o «encargar» (Gn 
20,2; 27,42.45; 31,4; 32,6; 38,25; 41, 
8.14 y passim). Sobre el uso de las pre- 
posiciones y sobre cada una de las cons- 
trucciones, cf. los diccionarios. 

d) En piel (y pual) los significados 
del radical básico adquieren en parte 
una modificación - resultativa (cf. Jen- 
ni, HP 193-199); esto es relativamente 
raro en el sentido (a) «extender (la ma- 
no)» (Prov 31,19.20, «mantener exten- 


dido») y «mantener extendidas, estira- 


das (raíces, ramas, sarmientos)» (Jr 17, 
8; Ez 17,6.7; 31,5, texto dudoso; Sal 
44,3, texto dudoso; 80,12; cf. sup., 1, 
sobre $tlúbot y S$elabim) o en el senti- 
do (c) «enviar a alguien» (por ejemplo, 
Is 57,9; 66,19; pual, «ser enviado», 
Abd 1; Prov 17,11; Dn 10,11) y más 
frecuente en el sentido (b) «enviar, ex- 
pedir algo» o similares (unas 70 X; so- 
bre el significado «regalar», cf. sup., 1; 
con Yahvé como sujeto, «hacer caer 
luna plaga] sobre alguien/algo», Ex 
15,7; 23,27; Lv 26,25; Nm 21,6 y 
passim, cf. inf., 4b). En piel es muy 
frecuente el significado, correspondien- 
te al del qal «soltar» (Gn 42,4; 43,8; 
49,21, participio pasivo, «cierva fugi- 
tiva [21»), «enviar lejos, acompañar 
lejos, soltar, dejar libre, hacer volar, 
dar curso libre, despedir, hacer salir» 
(unas 175 Xx; Gn 3,23; 8,7.8.10.12; 
12,20; 18,16 y passim; referido al re- 
pudio de una mujer, Dt 22,19; 24,1.3; 
Is 50,1; Jr 3,1.8; 1 Cr 8,8, texto corre- 
gido; pual, ls 50,1; cf. sup., 1, sobre 
sillubim). 

El hifil es causativo interno y, por tan- 
to, se acerca mucho al qal en el significado 
de «enviar, hacer caer (una plaga) sobre» 
(Ex 8,17; Lv 26,22; 2 Re 15,37; Ez 14, 
13; Ám 8,11; siempre con Dios como su- 
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jeto y subrayando el momento del comien- 
zo de la acción; cf. Jenni, HP 252s). 


4. Alrededor de una cuarta parte 
de los textos en qal y piel tienen a 
Yahvé/Dios como sujeto. La mayoría 
de los sentidos del verbo se dan tam- 
bién en el uso teológico; en gal el sig- 
nificado más importante es «enviar a 
alguien», en piel (2), «enviar/hacer 
caer algo contra». 

a) De los significados qal tratados 
en 3a pertenecen a este grupo las ex- 
presiones figuradas «extender (la ma- 
no)» en sentido hostil (Ex 3,20; 9,15; 
24,11; Sal 138,7; Job 1,11; 2,5; véase 
2 Sm 24,16 referido al ángel extermi- 
nador) o amistoso (Sal 144,7, desde la 
altura; cf. 2 Sm 22,17 = Sal 18,17; 
Sal 57,4a; en Jr 1,9, cuando se concede 
al profeta la palabra) y «extender (el 
cetro)» (Sal 110,2). 

Son un poco más frecuentes los casos 
de «enviar algo» (cf. sup., 3b), concre- 


tamente «lanzar (flechas)» (2 Sm 22,15 


= Sal 18,15; Sal 144,6) y, también en 
sentido hostil, «enviar (instrumentos 
de castigo)» (Ex 9,14, plagas; Ex 23, 
28 y Jos 24,12, sirra; según la tradición, 
«tábanos»; pero, según KBL 817a, 
cf. L. Kohler, ZAW 54 [1936] 291; 
íd., Kleine Lichter [1945] 17-22, más 
bien «desaliento»; Jr 25,16.27, espada; 
Sal 105,28, tinieblas; 135,9, signos y 
prodigios; Lam 1,13, fuego), así como 
en sentido de benevolencia «enviar 
(lo bueno)» (Jl 2,19, trigo; Sal 20,3, 
ayuda; 43,3, luz; 57,4b, gracia; 78,25, 
alimento; 111,9, liberación; Job 5,10, 
agua). Son comparables a este grupo los 
numerosos testimonios del piel con el 
mismo significado. 

El significado más frecuente es el 
mencionado en 3c: «enviar a alguien»; 
según el objeto, se pueden establecer 
los siguientes grupos: envío de poderes 
celestes para protección o para otros fi- 
nes (ángel: Gn 24,7.40; Ex 23,20; 33, 
2; Nm 20,16; Jue 13,8; Zac 1,10; 1 Cr 
21,15; 2 Cr 32,21; — pánim, «rostro», 
de Dios: Ex 33,12, cf. v. 14), envío de 
hombres con una misión no relacionada 
con la función del mensajero (el pueblo 
por un camino: Dt 9,23; 1 Re 8,44 
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= 2 Cr 6,34; personas concretas como 
instrumento de la providencia: Gn 45, 
5.1 y Sal 105,17, José; 1 Sm 25,32, 
Abigaíl; como salvadores: Jue 6,14, 
Gedeón; 1 Sm 12,11, la serie de los 
jueces; el futuro rey para la unción: 
1 Sm 9,16; determinadas personas con 
una misión: 1 Sm 15,18.20, Saúl; Is 
19,20, un auxiliador; Jr 16,16, «pesca- 
dores» y «cazadores» para perseguir a 
los impíos; Jr 43,10, Nabucodonosor, 
cf. 25,9) y, finalmente, envío de men- 
sajeros de Dios, sobre todo profetas 
(Moisés: Ex 3,14,15; 4,13.28; 5,22; 
7,16; Nm 16,28.29; Dt 34,11; Jos 24, 
5; 1 Sm 12,8; Miq 6,4; Sal 105,26; 
figuras particulares anónimas: Jue 6,8; 
Is 42,19; 48,16; 61,1; Mal 3,1; profe- 
tas individuales conocidos: 1 Sm 15,1 
y 16,1, Samuel; 2 Sm 12,1, Natán; 
2 Sm 24,13, Gad; 2 Re 2,2.4.6 y Mal 
3,23, Elías; Is 6,8, Isaías; Jr 1,7; 19, 
14; 25,15.17; 26,12.15; 42,5.21; 43, 
1.2, Jeremías; Jr 28,15, Ananías; Jr 
29,31, Samayas; Ez 2,3.4 y 3,6, Eze- 
quiel; Ag 1,12, Ageo; Zac 2,12 [texto 
dudoso1.13.15; 4,9; 6,15, Zacarías; Neh 
6,12, Semayas ben Delayas; verdaderos 
y falsos profetas en plural: Jr 7,25; 14, 
14.15; 23,21.23.38; 25,4; 26,5; 27,15; 
28,9; 29,9.19; 35,15; 444; Ez 13,6; 
2 Cr 24,19; 25,15; 36,15; cf. W. Rich- 
ter, Die sogenannten vorpropbetischen 
Berufungsberichte [19701 156-158) 
Aquí hay que incluir también los textos 
que hablan del espíritu enviado por 
Dios (Jue 9,23, mal espíritu), de su 
instrucción (2 Re 17,13) y de su pala- 
bra (Is 9,7; 55,11; Zac 7,12; Sal 107, 
20; 147,15.18). 

b) En el piel con Dios como sujeto 
aparecen aisladamente algunos signifi- 
cados tratados en 3d; así, «alejar» (Gn 
19,29, Lot; cf. 1 Sm 20,22, David), 
«dejar libre» (Ez 13,20, almas; Zac 9, 
11, prisioneros), «expulsar» (Gn 3,23, 
del jardín de Edén; Lv 18,24 y 20,23, 
los habitantes paganos, cf. Sal 44,3; Jr 
24,5 y 29,20, al exilio; 28,16, a Ana- 
nías lejos de la tierra), «repudiar (a una 


mujer)» (Is 50,1; Jr 3,8, a Israel), «re- 


chazar» (1 Re 9,7, texto dudoso, el tem- 
plo), «entregar» (Sal 81,13, al endureci- 
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miento; Job 8,4, al poder del malvado; 
14,20, a la muerte), «enviar» (Sal 104, 
30, aliento vital); «hacer fluir (agua)» 
(Sal 104,10, fuentes; Job 12,15, hacer 
correr el agua), «enviar (con una mi- 
sión)» (Gn 19,13, ángel; Is 43,14, sin 
objeto) y «enviar (como mensajeros)» 
(Is 66,19, supervivientes a los pueblos; 
cf. los numerosos textos en gal con este 
significado). | 

Todos los otros textos en piel —la 
mayoría en maldiciones y amenazas pro- 
féticas— tratan de que Dios «suelta» 
diversos instrumentos de castigo (resu- 
midos en cuatro plagas en Ez 14,21; 
parafraseados genéricamente en Mal 2, 
4, «designio de ruina» o similares), en- 
tre ellos la espada (Jr 9,15; 24,10; 29, 
17; 49,37), los enemigos (Dt 28,48; 
2 Re 24,2; Is 10,6, los asirios; Jr 48, 
12, «tinajeros»; 31,2; Zac 8,10, hom- 
bres enfrentados entre sí), el hambre 
(Ez 5,16.17), la consunción (Is 10,16; 
Sal 106,15), animales salvajes, serpien- 
tes y langosta (Nm 21,6; Dt 32,24; 
2 Re 17,25.26; Jr 8,17; Jl 2,25; Sal 
78,45), la peste (Lv 26,25; Ez 14,19; 
28,23; Am 4,10; 2 Cr 7,13), fuego (Ez 
39,6; Os 8,14; Am 1,4.7.10.12; 2,2.5), 
su Cólera (Ex 15,7; Ez 7,3; Sal 78,49; 
Job 20,23), maldición (Dt 28,20; Mal 
2,2), espanto y desaliento (Ex 23,27; 
Dt 7,20, sir“a, cf. sup., 4a). 

Los textos en hifil mencionan como 
plagas en un contexto similar los tába- 
nos (Ex 8,17, “arób), animales salvajes 
(Lv 26,22), los enemigos Razín y Pécaj 
(2 Re 15,37) y el hambre (Ez 14,13; 
Am 8,11). Cf. también en la inscrip- 
ción aramea del tratado de Sefira, del 
siglo vir, el catálogo de animales da- 
finos que los dioses soltarán contra Ar- 
pad en caso de ruptura del pacto (Sef. 
IA [=KXKAI N. 222], lín. 30-32, con 
el verbo 31h). 


5. En el hebreo de Qumrán hay 
que señalar el uso específico de la ex- 
presión 1h yáad en 105 6,5, donde el 
sacerdote extiende su mano para bende- 
cir la comida. El miembro de la secta 
que habla contra la comunidad debe ser 
expulsado (1QS 7,16.17.25; 8,22). El: 
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verbo 41h pertenece aquí al lenguaje de 
la excomunión; como opuestos se em- 
plean —> qrb, «acercarse» (108 6,16. 
19.22, junto a —>rhq, «alejarse»), y 
ng$ hifil, «acercar» (> grb, 3a; 105 9, 
16, junto a grb; cf. 11,13; 1QH 12,23; 
14,13.18.19; 16,12; cf. M. Delcor, Le 
vocabulaire juridique, cultuel et mysti- 
que de «l'initiation» dans la secte de 
Oumrán, en H. Bardtke [ed.], Qureran- 
Probleme [19631 118-123). 

Sólo en el hebreo posterior al AT 
aparecen los sustantivos JSala“h (en el 
AT sólo participio pasivo) y $al“h, «en- 
viado, dxóborol»oc» [sobre el estatuto 
jurídico del Salzh en el judaísmo tardío 
con la conocida frase de Berakot 3,5, 
*lubo Sel "adam k*emoto, «el enviado 
por alguien es como el que lo envía», 
cf. K. H. Rengstotrf, art. 4rootékAAoo: 
ThW 1, 414ss. 

En los LXX, SIb se traduce, sobre 
todo, por (¿E-)JdmoorréhAewv; algunas 
veces, por (¿x)máurerv; cf. Rengstorf, 
loc. cit., 399-401. «Lo característico de 
la palabra en el griego profano no se 
pierde al pasar al griego bíblico, sino 
que se mantiene y se une a lo que le 
afluye de su equivalente en el AT. Hay 
que señalar que en los LXX la palabra 
no conduce a una coloración específi- 
camente religiosa, como tampoco lo 
hace $b en el AT hebreo» (loc. cil., 
401). Sobre el NT, cf. Rengstotf, loc. 
cit., 397-448; E. von Eicken/H. Lind- 
ner/D. Miller, art. Apostel: ThBNT 1, 
31-38 (con bibliografía). 


M. DeLcor/E. JENNI 


y Sk hifil Arrojar 


1. El verbo $Ik hifil, «arrojar», está 
atestiguado con certeza sólo en hebreo 
(hofal, «ser arrojado»; como forma abs- 
tracta en Is 6,13, Salléket, acción o 
efecto de «abatir» [un árboll, cf. BL 
477; Wildberger, BK X, 233s.258); 
hay que señalar también una palabra 
de la inscripción de Mesa (= KAI 
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N. 181), lín. 4, cuya lectura y signifi- 
cado son dudosos: $/%kn, «agresor (2)». 


La raíz SIk que aparece en nombres pet- 
sonales púnico-fenicios es distinta del ver- 
bo tratado aquí, pues se trata de Sk II 
(cf. Noth, IP 181, nota 1: «liberar»; KAI 
IT, 66.132: «salvar, preservar»; F. L, Benz, 
Personal Names in tbe Phoenician and 
Punic Inscriptions [19721] 416: «to nour- 
ish, provide»; remite a M, Dahood, Psalims 
IT [1968] 375.80, sobre Sal 553,23; cf. tam- 
bién G. R. Driver, SVI 3 [1955] 85, y 
Zorell 852a [$/% 111 sobre Job 29,17). 


2. La estadística revela en hifil 
112 casos (2 Re 15 Xx, Jr 12 Xx, Ex 
10 Xx, Sal 9 Xx, Ez 8 X, etc., sin par- 
ticularidades en la distribución); en 
hofal, 13 y 1X Jaléket (Is 6,13; 
cf. también el nombre de una puerta 
en 1 Cr 26,16; sobre ello, Rudolph, 
HAT 21, 172). | 


3. a) El significado básico «arrojar» 
es claro en todos los casos. Como ob- 
jeto de la acción puede aparecer cual. 
quier cosa: bastón (Ex 4,3; 7,9.10.12), 
trozo de madera (Ex 15,25), tablas de 
piedra (Ex 32,19), anzuelo (Is 19,8), 
cuerda de medir (Mig 2,5), etc. Puede 
aparecer el matiz «lanzar lejos» (por 
ejemplo, Lv 14,40; 2 Re 7,15; Sal 2, 
3). Como término de la acción se indi- 
can con particular frecuencia el fuego 
(Nm 19,6; Jr 36,23 y passim; para fun- 
dir metal, Ex 32,24) y el agua (Ex 1, 
22; Dt 9,21; Jr 51,63 y passim). El 
verbo puede significar también «hacer 
caer» («esparcir» sal o harina en la 
comida: 2 Re 2,21; 4,41; Ez 43,24; 
cf. a la inversa npl hifil, «hacer caer» 
y «echar [la suerte]», Jon 1,7; Sal 22, 
19 y passim, análogamente Job 15,33, 
referido al árbol que hace caer las flo- 
res; aquí el proceso se concibe en sen- 
tido causativo, no concesivo [«hacer 
que», no «permitir» ], como lo prueba 
el verbo paralelo hms, «usar violencia 
[= alejar con fuerzal»). Finalmente, 
el verbo significa también «volcar, de- 
rribar» (Jr 9,18; Jl 1,7, pero véase 
W. Rudolph, ES Baumgartner [1967] 
244: cambio del texto según el arameo 
sS!h, «descortezat», junto a h3p, «pelar»). 
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Si el objeto de la acción de arrojar 
es un hombre y como consecuencia se 
produce la muerte, se distingue entre 
el arrojar intencionado, pretendido (Nm 
35,20, con stdiyya, «persecución, mala 
intención», perteneciente a sdh, «perse- 
guir», que sólo aparece en Ex 21,13 y 
1 Sm 24,12; cf. L. Kopf, VT 8 [1958] 
1965), y el involuntario (bt lo stdiyya). 

Con llamativa frecuencia se afirma 
que algunos hombres son arrojados a 
cualquier sitio, sobre todo muertos (Jos 
8,29; 10,27; 2 Sm 18,17; 2 Re 9,25. 
26; hofal: 1 Re 13,24.25.28; Is 34,3), 
pero también vivos (Gn 37,20.22.24; 
Ex 1,22). En sentido amplio, el verbo 
puede significar «exponer, entregar» 
(Gn 21,15; Jr 38,6.9; hofal, Ez 16,5); 
en estos casos, sobre todo en el texto 
de Jr, es claro que no se trata de «arro- 
jar» en sentido propio (sobre ello, 
M. Cogan, A Technical Term for Expo- 
sure: JNES 27 [19681] 133-135). En 
todo caso, 31% hifil o hofal designa en 
estos contextos una actuación humillan- 
te, violenta, contra el hombre. 

El hecho de arrojar tiene también 
cierta importancia en dos contextos es- 
pecíficos: la suerte se decide arrojando 
unos palillos (Jos 18,8.10; — goral, 3a) 
y el cambio de propiedad se indica arro- 
jando una sandalia al comprador (Sal 
60,10 = 108,10; sobre este hecho —sin 
el verbo— también Dt 25,9 y Rut 4,7; 
cf. Rudolph, KAT XVIl/1, 67s [con 
bibliografía ]). 

b) En algunos casos no hay distin- 
ción entre el significado propio y el tras- 
laticio del verbo. Esto ocurre cuando 
se habla de «arrojar los ídolos» (Is 2, 
20, "*lzlim; Ez 20,7.8, Siqqusim); aquí 
el objeto no es sólo una realidad física, 
sino también espiritual. En muchos tex- 
tos, SIR hifil se refiere sólo a la última. 
Aquí hay que mencionar la expresión 
SIR hifil "abtre gaw/géw, «echar tras sí 
(o a su espalda)» (=> ms, 3a). En tres 
casos el objeto es Yahvé (1 Re 14,9; 
Ez 23,35) o su torá (Neh 9,26); se trata 
de una expresión deuteronomista y de 
otra dependiente de ella (cf. análoga- 
mente Sal 50,17, sólo SIR hifil "ab*re). 
Por otra parte, la expresión se encuen- 
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tra en Is 38,17 en el lenguaje de la 
alabanza individual a Dios (acción de 
gracias del salvado porque Yahvé ha 
«arrojado tras sí» el pecado del oran- 
te). El significado «tirar lejos» es tam- 
bién claro en SIk hifil néfes minnéged, 
«poner la vida en juego», de Jue 9,17; 
además, en la expresión, calificada posi- 
tivamente en sentido religioso, $1k hifil 
páésa”, «alejar el pecado», de Ez 18,31 
(a la inversa, Dn 8,12, «y la verdad 
cayó por los suelos»). | 

También el significado traslaticio 
puede expresar el arrojar intencionado; 
el orante es invitado a arrojar sus pre- 
ocupaciones a Dios (Sal 55,23, invita- 
ción a la confesión de confianza en la 
lamentación; análogamente, en otros 
casos, gll qal "e1/“al, «encomendarse a», 
Sal 22,9; 37,5; Prov 16,3) o se sabe 
arrojado a Dios ($/k hofal en la confe- 
sión de confianza de Sal 22,11). 

La idea de «hacer caer» subyace en 
Job 18,7: al malvado lo hará caer su 
propio designio. 

c) Junto al verbo habitual S/k hifil 
aparecen en el AT como verbos de arrojar, 
en parte con un significado más específico: 
tal hifil, «arrojar (lejos) (9 Xx; hofal, 
4 X; pilpel, «arrojar», Is 22,17, con el 
sustantivo taltela, «lanzamiento»); ydd qal 
> góral (3a), «echar la suerte» (Jl 4,3; 
Abd 11; Nah 3,10); ydbh gal, «tirar» (Jr 
50,14); piel, «derribar» (Zac 2,4; Lam 3, 
53) yrb gal, «arrojar, tirar» (15 Xx, in- 
cluido el participio y0ré, «arquero», 1 Cr 
10,3; 2 Cr 35,23); nifal, «ser abatido» 
(Ex 19,13); hifil, «tirar» (15 x, incluido 
el participio more, «arquero», 1 Sm 31, 
3.3; 2 Sm 11,24; 1 Cr 10,3); rmb dal, 
«arrojar» (Ex 15,1.25; Jr 4,29; Sal 78,9; 
arameo bíblico qal, 7 Xx; hitpeel, 5 X). 


4. En una quínta parte de los tex- 
tos, Yahvé es sujeto de 3/% hifil. Rara 
vez se usa el verbo en sentido propio: 


según una concepción muy arcaica de 


Jos 10,11, Yahvé interviene en la gue- 
rra arrojando piedras al enemigo (inter- 
pretado secundariamente como grani- 
zo); según Sal 147,17, arroja hielo (se 
entiende granizo) sobre la tierra; según 
Job 27,22 (no es del todo seguro que 
Yahvé sea sujeto), lanza probablemente 
relámpagos (así, según el contexto; so- 
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bre esta concepción, cf., por ejemplo, 
las teofanías en la tormenta de Sal 18, 
15; 48,8); según Ez 28,17, Yahvé arro- 
ja al hombre primigenio del monte de 
Dios; cf. también 2 Re 2,16, donde la 
> 14h Yhwb «echa» a alguien por 
cualquier parte. 

El arrojar por parte de Yahvé se 
concibe de manera menos concreta 
cuando se afirma que Yahvé arranca 
(ni$) a Israel y lo arroja (al exilio) en 
otro país (Dt 29,27; también en pasiva 
con 31% hofal, Jr 22,28, paralelo ¿úl ho- 
fal) o que arroja basura sobre Asiria 
(Nah 3,6). 

En los demás casos, el verbo se apli- 
ca completamente al ámbito espiritual; 
expresa casi siempre una actuación sl- 
niestra de Yahvé. De ahí la lamentación 
de que Yahvé ha «rechazado» al orante 
(Sal 71,9; 102,11; en Jon 2,4 con m*sz- 
la, «a la profundidad»); en Lam 2,1 se 
dice que Yahvé ha precipitado (aquí se 
puede oír la resonancia «lanzar lejos») 
desde el cielo a la tierra la gloria (2¿f- 
ret) de Israel. Esto se puede aplicar 
también a la actuación contra los ene- 
migos de Israel (Neh 9,11). Es frecuen- 
te la fórmula, propia del Deuterono- 
mista, SIR hifil meal/mippanim, «re- 
chazar de su rostro» (2 Re 13,23; 17, 
20; 24,20 = Jr 52,3; Jr 7,15; 2 Cr 7, 
20); se trata siempre del rechazo de 
Israel. La expresión S/Z hifil m22ltfánirm 
(Sal 51,13 con el mismo significado) es 
propia de la lamentación individual. 

El verbo tiene una connotación posi- 
tiva en Miq 7,19: Yahvé aleja el pecado 
de Israel, es decir, lo perdona; está en 
la misma línea el texto en que Yahvé 
es sujeto en la expresión Sk hifil "abtre 
géw (cf. sup., 3b). 


5. En los LXX, S/% hifil se suele 
traducir por fttereuy (y compuestos), 
más raras veces por Bakery (y com- 


puestos). Sobre los datos del NT, véan- 
se F. Hauck, art. Bádico: ThW 1, 


524-527; W/. Bieder, att. fltero: ThW 


VI, 991-993. 
F. SrToLz 
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1. La raíz slim está sólidamente 
arraigada y fuertemente desarrollada en 
toda el área lingúística semítica desde 
la época más antigua (Bergstr., Einf. 
189; P. Fronzaroli AANLR VIII/20 
[1965] 251.263.267; W/. Eisenbeis, 
Die Wurzel 8lm ¿m AT [1969] 8-51). 
En el acádico se encuentra una multi- 
plicidad de formas verbales y nomina- 
les en todos los períodos históricos; jun- 
to a Salamu existe también salámu 
(AHw 1013s.1015s: raíz secundaria de 
sim, «ser, llegar a ser amable, pacífico»; 
salimu, «paz, amistad»; véase Noth, 
GesStud 1, 1485). En ugarítico, la raíz 
es frecuente como sustantivo y como 
verbo (WUS N. 2614; UT N. 2424; 
sobre su uso en la introducción a las 
cartas, —>25r, 3 [bibliografía]). Para 
los testimonios púnico-fenicios y los del 
hebreo extrabíblico, así como para el 
amplio uso de la raíz en las inscrip- 
ciones arameas, véase DISO 303-305. 
En los papiros de Elefantina está ates- 
tiguado sz pael, «pagar», como térmi- 
no comercial; el sustantivo 3*/412 se em- 
plea con frecuencia como fórmula ini- 
cial de las cartas. La raíz tiene también 
una multitud de formas en sitíaco, ára- 
be y etiópico, que abarcan una amplia 
área de significado. OS 


El problema de la etimología de la raíz 
ha pasado a segundo plano, muy detrás 
de los esfuerzos por determinar el signifi- 
cado básico. Sobre una conexión etimoló- 
gica de sIzm con S$Ih, «estar despreocupado, 
tranquilo», cf. H. Torczyner, Die Entste- 
bung des sem. Spracbtypus 1 (1916) 243. 
El ámbito semántico de $/im, que en diver- 
sos tiempos y lenguas tiene rasgos llama- 
tivamente fijos, indica que se trata de una 
dimensión elemental de la vida humana. 
cuya designación lingiística no es suscep- 
tible de derivación ulterior. 


Del verbo están atestiguados en el 
AT hebreo gal, piel/pual y hifil/hofal; 
a ello hay que añadir el adjetivo Salem 
y los sustantivos Salom, Sélem (como 
designación del sacrificio aparece er 
singular sólo en Am 5,22; en los demás 
casos, el plural $tlamzm) y los sustan- 
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tivos verbales pertenecientes al piel $z/- 
lim, Sillama y Sillém, «retribución», y 
sálmóntim, «dones». El arameo bíblico 
conoce s/n qal, «estar terminado» (Esd 
5,16); hafel, «completar» (Esd 7,19) y 
«entregar» (Dn 5,26; como aramaísmo 
slim hifil en 1s 38,12.13, cf. Wagner 
N. 310), y el sustantivo Setlam, «bien- 
estar, salud» (KBL 1131b). 

Sobre los nombres personales del AT 
formados con sm (y descuidados en 
Eisenbeis, loc. cit., cf. inf., 3h; sobre 
el material extrabíblico, cf. Stamm, AN 
152s.176.294ss; Huffmon 246s; Buc- 
cellati 182; Gróndahl 193; EF. L. Benz, 
Personal Names in tbe Phoenician 
and Punic Inscriptioms (1972) 417s; 
J. K. Stark, Personal Names in Palmy- 
rene Inscriptions (1971) 114b; sobre 
la divinidad Salim, cf. Haussig 306s; 
E. Stolz, Strukturen und Figuren im 
Kult von Jerusalem (1970) 181-218. 


2. El cuadro siguiente ofrece una 
panorámica de la distribución de los 
116 casos del verbo y de los 358 de 
los sustantivos en el AT hebreo (qal, 
incluido 2 Sm 20,19, texto dudoso; 
bajo «otros» están contenidos: $illz+m, 
Is 34,8; Os 9,7; Mig 7,3; Silluma, Sal 
91,8; Sillem, Dt 32,35; Salmonim, ls 
1,23; cf. también Eisenbeis, loc. cit., 
57-80). El arameo bíblico tiene 7 tex- 
tos: gal, 1 X; hafel, 2 X (cf. sup., 1); 
lam, 4 x (Dn 3,31; 6,26; Esd 4,17; 
5,1). 


3 o S 

S ES 835348 

* Aa == 3 33 5 

Gn A | — 15 3 — — 
Ex — 18 — 3— 4— 
Lv — 4 — 1 — 30 — 
Nm == —_— — 2 — 19 — 
Dt — 4 1 5 
Jos — — 3 2 1 3 — 
Jue — 1 — 10 — 2 — 
1Sm — 1 — 18 — 3 — 
2 Sm 1 3 1 16 — 3 — 
1 Re 1 1 1 11 5 5— 
2Re — 2 — 20 1 1-— 
Is E TE 2 
Jr — 8/1 — 32 => = — 
Ez => — l|— 6 — 
Os ==. == E SA al 
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3. Sobre la raíz $, y especialmen- 
te sobre el sustantivo Salom, existe ya 
una amplia bibliografía; mencionemos 
los estudios siguientes: W. Caspari, 
Vorstellung und Wort «Eriede» im AT 
(1910); J. Nibel, Der Friedensgedanke 
des AT (1914); Pedersen, Israel 1-IT, 
311-335; G. von Rad, ThW 1I, 400- 
405; W. Eichrodt, Die Hoffnung des 
ewigen Eriedens im alten Israel (1920); 
H. Gross, Die Idee des ewigen und all- 
gemeinen Weltfriedens im Alten Orient 
und im AT (1956, ?1967); J. J. Stamm/ 
H. Bietenhard, Der Weltfriede im Lich- 
te der Bibel (1959); J. Scharbert, SEM 
im AT: ES Junker (1961) 209-229 
= K. Koch (ed.), Um das Prinzip der 
Vergeltung in Religion und Recht des 
AT (1972) 300-324; W. Eisenbeis, Die 
Wurzel 8lm im AT (1969); C. Wester- 
mann, Der Frieden (shalom) im AT, 
en E. Picht/H. E. Todt (eds.), Studien 
zur Friedensforschung 1 (1969) 144- 
177; D. J]. Harris, Shalom: The Biblical 
Concept of Peace (1970); J. 1. Durham, 
salom and the Presence of God: ES 
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Davies (1970) 272-293; L. M. Pákozdy, 
Der Begriff «Frieden» im AT und sein 
Verbáltnis zum Kampje: CV 14 (1971) 
253-266; L. Rost, Erwagungen 2um 
Begriff salóm: FS Jepsen (1971) 41-44; 
H. H. Schmid, Salóm. «Frieden» im 
Alten Orient und im AT (1971) con 
bibliografía; O. H. Steck, Friedens- 
vorstellungen im alten Jerusalem (1972). 
La exposición contenida en 3a-g ha apa- 
recido como artículo: G. Gerleman, 
Die Wurzel Slim: ZAW 85 (1973) 1-14. 


a) Una ojeada a los diccionarios 
produce la impresión de que el ámbito 
semántico del sustantivo Salom abarca 
principalmente dos concepciones al pa- 
recer afines: por una parte, «paz, ama- 
bilidad», muchas veces en clara oposi- 
ción a guerra y enemistad; por otra, 
«bienestar, prosperidad, fortuna», don- 
de muchas veces se acentúan con gran 
intensidad los bienes materiales con- 
cretos. Mientras una antigua interpre- 
tación que ya se puede encontrar en 
los LXX consideraba la idea de «paz» 
como significado básico, hoy se piensa 
casi comúnmente que el ámbito semán- 
tico de la palabra es mucho más amplio 
y tiene una referencia especial al círcu- 
lo de ideas relativas a la «fortuna» y el 
«bienestar». Como significado básico 
de la palabra se indica casi siempre la 
idea de «totalidad»; así lo señaló ya 
Caspari (loc. cit.) y con particular én- 
fasis Pedersen (loc. cif.), que presenta 
salórm como un concepto fundamental 


del mundo ideológico y de la vida espi- 


ritual en el antiguo Israel. Según Pe- 
dersen, Salom designa todo lo que fot- 
ma parte de una vida sana, armónica, 
el pleno desarrollo de las fuerzas de 
un espíritu sano. Esta interpretación ha 
sido aceptada casi universalmente como 
patrimonio común de la investigación; 
cf., por ejemplo, Eisenbeis, loc. c¿t., que 
en todos los casos de la raíz $lzm en el 
conjunto del área lingúística semítica 
encuentra el mismo significado básico 
de «totalidad e incolumidad», enten- 
diendo este concepto como algo com- 
pletamente formal que puede recibir 
diversos contenidos (cf. sobre todo 
pp. 3535). 
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Lo que hace sospechar de esta inter- 
pretación es, ante todo, la naturaleza 
genérica y formal de la idea de «tota- 
lidad». Se trata de una abstracción que 
fue postulada casi intuitivamente como 
mínimo denominador común de los di- 
versos usos de la palabra. Esta concep- 
ción abstracta sólo pudo: ser admitida 
como traducción aceptable de Salom en 
cada uno de los textos concretos gracias 
a su generalidad e indeterminación. El 
concepto de «totalidad» es demasiado 
vago y genérico para poder describir 
con él el contenido concreto de Salon. 
En vez de buscar con ayuda de una 
abstracción un mínimo significado fot- 
mal aplicable en todos los casos, parece 
metodológicamente más correcto seguir 
el camino inverso, es decir, buscar el 
significado básico de la raíz en su uso 
efectivo y, concretamente, donde apa- 
rece con claridad su contenido semán- 
tico. Sólo después de un examen minu- 
cioso de todo el ámbito de la palabra 
se puede esperar encontrar un uso claro 
y concreto del término como núcleo 
central y principio de una evolución 
constatable de su significado. 


Pronto se constata que el amplio ám- 
bito semántico del sustantivo Salom no 
ofrece un punto de partida favorable. 
El sentido original y específico de esta 
palabra está sofocado por una multipli- 
cidad de usos manifiestamente secunda- 
rios, y por ello es difícil percibitlo; 
cf. G. von Rad: «Difícilmente se en- 
cuentra en el AT un concepto como 
salóm, en la vida diaria se usa como la 
moneda más corriente, pero a veces se 
carga de un denso contenido religioso 
y se eleva por encima de las concep- 
ciones vulgares... $alóm es un concepto 
genérico muy amplio, y esto implica 
que en casi todos los casos la palabra 
tiene algo de opalescente» (ThW IT, 
400). | 

Un uso claramente delimitado se 
puede encontrar con cierta facilidad en 
el verbo, y en concreto en sim piel, 
que tiene un ámbito de uso clara y ní- 
tidamente perfilado: 3lm piel significa 
siempre «pagar, retribuir». Como se 
verá más adelante, la idea de retribu- 


1159 


ción subyace a todas las formas de la 
raíz, y este concepto, capaz de evolu- 
ción semasiológica, ha desencadenado, 
sobre todo respecto al frecuentísimo 
sustantivo Salom, una gran cantidad de 
posibilidades de uso. Por todo ello, en 
la panorámica sobre las diversas deriva- 
ciones de la raíz es conveniente partit 
del radical con reduplicación, frecuen- 
temente atestiguado y de nítidos con- 
tornos. | 


b) Ya en el Código de la Alianza, 
slm piel está ampliamente atestiguado 
como término jurídico preciso: «pagar, 
restituir». Se trata de disposiciones le- 
gales, relativas al derecho de propie- 
dad, que se ocupan de la indemniza- 
ción y reparación: «Si alguien deja 
abierta una cisterna, o si alguien cava 
una cisterna y no la tapa y cae dentro 
un buey o un asno, el dueño de la cis- 
terna deberá restituir» (Ex 21,335). En 
Ex 21-22 hay en total catorce disposi- 
ciones legales de contenido similar en 
las que se emplea sim piel. 


También en los textos jurídicos babiló- 
nicos y asirios, y concretamente ya en el 
Código de Hammurabi, aparece Salamu 
como término fijo del lenguaje jurídico y 
significa, lo mismo que en el Código de 
la Alianza, «pagar, restituir». En todos los 
períodos de la historia mesopotámica se 
emplean en este sentido tanto el radical 
básico como el duplicado (cf. Eisenbeis, 
loc. cit., 303s). En los textos ugaríticos 
aparece el radical duplicado de Slim como 
término del lenguaje comercial: «pagar» 


- (cf, WUS N., 2614). 


Cabe preguntar si el uso jurídico re- 
fleja el significado básico original y es- 
pecífico de zm piel o si hay que consi. 
derarlo como un uso particular secun- 
dario de una idea más amplia. En todo 
caso, el uso del piel no se limita al ám- 
bito jurídico: es mucho más amplio. 
«Pagar» equivale a satisfacer las obli- 
gaciones, pretensiones y promesas de 
todo tipo. En estos casos, 3 piel pue- 
de tener, como nuestro verbo «retri- 
buir», un doble sentido: el positivo de 
«satisfacer» y el negativo de «castigar». 
«Que el Señor te recompense el bien», 
dice Saúl a David cuando éste le ha 
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perdonado la vida (1 Sm 24,20). Pero 
en Dt 32,41 se afirma: «Quiero vengat- 
me de los que me odian». No es rato 
que el verbo aparezca en forma absolu- 
ta: «restituir» O «ejercer venganza». 
Pero es más frecuente que el verbo esté 
unido a un objeto directo y concreta- 
mente, en la mayoría de los casos, al 
acusativo de aquello con que se paga; 
entonces significa propiamente «ofrecer 
como satisfacción». En estos casos el 
objeto es casi siempre una realidad con- 
creta (Ex 21,37, «pagará cinco bueyes 
por uno»; en cambio, hay objeto abs- 
tracto en 1s 57,18). 

Si la perspectiva del verbo se des- 
plaza un poco, va seguido de acusativo 
de lo que debe sustituirse. También 
entonces el objeto puede ser algo con- 
creto (2 Sm 12,6, «pagará cuatro veces 
el cordero»); pero en la mayoría de los 
casos se trata de acciones y comporta- 
mientos que alguien premia o castiga 
(Rut 12,2, «que Yahvé recompense tu 
acción»; Sal 137,8, «dichoso quien te 
devuelva el mal que has hecho»). Sólo 
en dos casos está como objeto directo 
la persona que experimenta reparación 
o venganza (Sal 31,24; Prov 13,21; 
sobre “Im hifil, cf. ¿nf., 3d). 

Como objeto del pago hay que men- 
cionar especialmente náéder, «votos» 
(Dt 23,22; 2 Sm 15,7; Is 19,21; Nah 
2,1; Sal 22,26; 50,14; 61,9; 66,13; 76, 
12; 116,14.18; Job 22,27; Prov 7,14; 
Ecl 5,3). «Pagar los votos» significa 
«entregar las cosas prometidas» (cf. Jon 
2,10; Ecl 5,45). Tiene un carácter simi- 
lar la expresión «pagar una deuda», es 
decir, devolver lo que se debe (2 Re 
47) o saldar algo todavía pendiente 
(Jr 16,18; 32,18). Van más lejos las 
expresiones «pagar el sacrificio de ac- 
ción de gracias» (Sal 56,13), «pagar el 
fruto de nuestros labios» (Os 14,3), 
«compensar los años de sufrimiento» 


(Jl 2,25). 


Sólo en dos textos resulta dudoso sí la 
idea de pagar está todavía en vigor. El 
primero es Job 8,6, donde Bildad habla de 
la restauración de la «morada legítima», 
que ha sufrido daño y menoscabo. La res- 
tauración no ha de entenderse como un 
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«completar», sino que tiene manifiestamen- 
te el carácter de una compensación divina 
de los daños (cf, Horst, BK XVI, 130). 

El segundo texto en el que no se percibe 
a primera vista la idea del «pagar» es 1 Re 
9,25. Partiendo del significado básico indi- 
cado de «totalidad», muchos autores han 
considerado las últimas palabras del verso 
como una glosa tardía o una repetición in- 
necesaria: «El completó la casa» o «reali- 
zÓ plenamente el objetivo de la casa» 
(Noth, BK IX, 2205). Pero también en este 
caso se confirma la derivación a partir de 
la idea de «satisfacción», si se entiende el 
objeto como un modismo abreviado en lu- 
gar de «trabajo en la casa»; cf. la expresión 
correspondiente en el radical básico en Neh 
6,15: una muralla, es decir, «el trabajo en 
la muralla» puede ser satisfecho; con m2 la- 
ka, «trabajo, tatea», como sujeto del qgal 
en 1 Re 7,51. 


c) El qal, escasamente atestiguado, 
es intransitivo y sólo se emplea en sen- 
tido traslaticio: «tener satisfacción, te- 
ner suficiente, estar satisfecho», o ne- 
gativamente, «sufrir venganza (castigo), 
expiar». Dos veces aparece un sujeto 
personal. En Job 9,4 el verbo significa 
claramente «superar a alguien», es de- 
cir, ser superior en fuerza («¿quién se 
le enfrentó y pudo superarlo?»). En 
Job 22,21 el qal parece tener sentido 
negativo: «sométete a él y conténtate», 
es decir, sufre venganza, expía. 


«Tener/ser suficiente» se puede apli- 
car también a sujetos no personales, 
concretamente a una tarea o trabajo 
(melaka) que se concluye (1 Re 7,51 
= 2 Cr 5,1); además, «los días de tu 
luto» (Is 60,20) y «la muralla», es de- 
cir, «el trabajo en la muralla» (Neh 6, 
15; cf. sup., 3b, sobre Jl 2,25 y 1 Re 
9,25). 

d) slim hifil se distingue gramatical- 
mente de slim piel por su distinta rela- 
ción con el objeto. Mientras SIm piel 
tiene casi siempre como objeto aquello 
que se paga, el hifil se refiere a la per- 
sona o cosa que recibe la recompensa. 
Significa, pues, propiamente, «hacer 
receptor del pago». Puede tratarse de 
pagos de muy distinto carácter. El hifil 
se emplea en el lenguaje político para 
designar el pago obligatorio por parte 
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de un subordinado, concretamente el 
pago de un tributo (Jos 10,1.4; 2 Sm 
10,19). Tres veces el objeto es abstrac- 
to, algo potencial que todavía no ha 
entrado en vigor, pero que ya ahora 
adquiere «validez» (Is 44,26, «el plan 
de sus mensajeros»; 44,28, «mi desig- 
nio»; Job 27,14, «lo que se ha decidido 
respecto a mí»). El causativo significa 
en estos casos que Yahvé o Ciro da 
validez, pone por obra los planes o re- 
soluciones. 

El carácter denominativo del causa- 
tivo (BrSynt $ 39c) aparece con especial 
claridad cuando va unido a una prepo- 
sición: Slzm hifil con “im, "et o "el se 
explica mejor como sinónimo de “bh 
Salom, «concluir un acuerdo» (Dt 20, 
12; Jos 11,19; 1 Re 22,45; Prov 16,7; 
1 Cr 19,19). También en Is 38,12(.13) 
slim hifil significa «hacer destinatario 
de la recompensa», pero en el sentido 
negativo de «castigar» (con otro senti- 
do, cf. sup., 1). 

e) El adjetivo verbal Salem está 
muy unido semasiológicamente al ver- 
bo. Las relaciones se refieren tanto al 
gal como al radical duplicado. La refe- 
rencia al qal se encuentra en Gn 15,16, 
referido a la culpa de los amorreos, que 
no está saldada, que aún no ha recibido 
recompensa. También en Am 1,6.9 se 
habla de la recompensa negativa, del 
castigo. Las deportaciones (galut selema) 
de las que Gaza y Tiro se han hecho 
culpables no han de entenderse como 
reclutamientos masivos de poblados en- 
teros (así, Wolff, BK XIV/2, 161.191), 
sino como «deportaciones por vengan- 
za» (para una interpretación distinta, 
cf. R. H. Smith, ZAW 77 [1965] 144). 

Algunas veces Salem se emplea con 
un desplazamiento de sentido al aspec- 
to interior. El que tiene lo suficiente 
para sus necesidades vitales está «satis- 
fecho», sin novedad: «Jacob llegó sin 
novedad a la ciudad de Siquén» (Gn 
33,18). Salem es aquí sinónimo de b*- 
Salom, que se emplea con mucha más 
frecuencia; a este grupo pertenece tam- 
bién Gn 34,21, sobre la relación entre 
los siquemitas y los israelitas. - 

Salem es mucho más frecuente como 
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sustantivo verbal del radical duplicado, 
es decir, como designación del que 
paga. En esta palabra, «pagador», hay 
una importante diferencia de sentido, 
según que el acento recaiga en la capa- 
cidad o en la coacción. El que puede 
pagar es alguien que «vale», es decir, 
tiene valor. El que tiene que pagar es 
una persona dependiente y subordina- 
da. Remitimos aquí a la interesante hi- 
pótesis de R. H. Smith, que se inclina 
a entender mélek Salem en Gn 14,18 
como designación de un vasallo o de 
un rey dispuesto a someterse (loc. cif., 
129-153). 

Salem designa especialmente a un va- 
sallo que paga cuando se emplea como 
determinación del corazón. La expre- 
sión, atestiguada 14 X, leb(ab) Salem, 
que indica siempre una actitud respecto 
a Dios, no significa un corazón «indi- 
viso», sino un corazón «que paga», €s 
decir, sumiso, disponible. La interpre- 
tación «con el corazón entero, indiviso» 
no se puede apoyar en el acádico libbu 
gamru, porque también en la palabra 
acádica está presente la idea de pagar 
(cf. AHw 2795). 

Parece haber una sorprendente am- 
pliación del significado al ámbito ma- 
terial en los textos en que Salem tiene 
valor de término técnico edilicio, con- 
cretamente como determinación de ”é- 
ben, «piedra». Para la construcción del 
altar deben emplearse piedras S*tlemot, 
es decir, «no labradas a hierro» (Jos 8, 
31). Del mismo modo, cuando se cons- 
truyó el templo sólo se utilizaron "¿ben 
$elemaá (1 Re 6,7). La cualidad requerida 
de las piedras del templo se ilustra por 
medio de la adición massa: deben ser 
«adaptables, acomodables» ya en la can- 
tera, es decir, sin necesidad de trabajar- 
las con instrumentos. 

salem adquiere un sentido completa- 
mente distinto cuando el énfasis recae 
no en la coacción para pagar, sino en 
el poder, la capacidad. Este es el caso 
cuando Salem se emplea como término 
del lenguaje comercial, concretamente 
para caracterizar una pesa o medida. 
Piedra y efá deben ser $*léma, es decir, 
válidas (Dt 25,15; Prov 11,1); tienen 
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que estar hechas de tal manera que 
puedan pagar, que tengan un valor equi- 
valente, reconocido por todos, al de la 
mercancía que se vende. 

f) También el sustantivo alo, 
que se suele interpretar como «totali- 
dad, incolumidad» o como «paz», está 
estrechamente relacionado con la idea 
básica de pagar y recompensar y, como 
ocurre con las restantes formas de la 
palabra, también aquí la «retribución» 
es ambivalente: puede ser positiva (1) 
o negativa (2). 

1) El más frecuente es el sentido 
positivo: «satisfacción, saciedad», que 
designa en abstracto la situación en que 
se tiene suficiente y, en concreto, se 
refiere a aquello que es suficiente, sa- 
tisfactorio para alguien. Pero no hay 
una separación rígida entre abstracto y 
concreto. El concepto Jalóm tiene la 
característica de trascender lo puramen- 
te suficiente y designar lo satisfactorio 
según la medida plena o abundante. Ha- 
bría que citar aquí, a título de compa- 
ración, el vocablo afín day, que designa 
lo «imprescindible», la necesidad es- 
tricta. Así como day niega la abundan- 
cia, Salom niega la falta. 

La complejidad de Salom se mani- 
fiesta en que abarca la saciedad exterior 
e interior. El paso de lo externo a lo 
interno se produce insensiblemente: el 
que tiene satisfechas sus necesidades 
vitales está también satisfecho en sí mis- 
mo. La satisfacción interior está con- 
ceptualmente unida a «agrado, alegría, 
placer». Á este grupo pertenecen las 
expresiones begalom y l*$alóm, que con 
mucha frecuencia van unidas a verbos 
de movimiento: «caminar serenamente, 
con sosiego», etc. Entre estas dos pala- 
bras no parece haber diferencia de sig- 
nificado. Mientras que besalóm va uni- 
do preferentemente a $ub, «volver», y 
bo, «venir», l*Salom aparece sobre todo 
junto a blk, «it». 

Como objeto directo o indirecto, Sa- 
lóm puede estar unido a muchos verbos 
distintos. Sobre todo cuando va con 
verbos de decir, su sentido se desplaza 
en la dirección de «agrado, placer»: 
por ejemplo, dbr piel ltsalóm, «decir 
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a uno lo que le agrada» (Gn 37,4); ade- 
más, con objeto directo, Jr 9,7; Sal 35, 
20; Est 10,3. 

La fórmula —>%! ltsalóm significa 
propiamente «informarse del estado sa- 
tisfactorio (exterior e interior) de al- 
guien». Pero casi siempre se convierte 
en una pura fórmula de saludo (por 
ejemplo, Jue 18,15; 1 Sm 10,4; 17,22; 
25,5; 30,21; 2 Re 10,13). La fórmula 
de saludo puede estar también sin vet- 
bo, concretamente con /*: «satisfacción 
a ti» (Jue 6,23; 19,20 y passim), o ex- 
presarse en forma adjetival como en 
1 Sm 25,6 (sobre las fórmulas de salu- 
do, cf. Lande 3-9; Schmid, loc. cit., 
47-53; además, E. Salonen, Die Gruss- 
und Hoflichkeitsformeln in bab.-ass. 
Briefen [19671; H. Grapow, Wie die 
alten Agypter sich anredeten, wie sie 
sich grússten und wie sie miteinander 
sprachen [21960]). 


Se produce un desplazamiento de 


sentido de otro carácter cuando la sa- 
tisfacción se considera, ante todo, como 
un proceso. Si el acento recae en la 
acción y en el modo de producir la 
satisfacción, Salom puede significar un 
pacto, un acuerdo. Aquí habría que 
mencionar ante todo la expresión «ha- 
cer Salom» (Jos 9,15; Is 27,5); sobre 
ello, cf. Noth, GesStud 148s. Véase, 
además, la expresión fenicia $e SImpPt, 
«concluir un acuerdo (¿un tributo? )», 
en la inscripción de Karatepe (KAI 
N. 26 1, 11). Tiene un sentido similar 
salóm unido a —>qr y “nb (ID), «pro- 
poner o aceptar un acuerdo pacífico» 
(Dt 20,10s). 

Si se acentúa con más fuerza la situa- 
ción restablecida por el pago de indem- 
nización, sobre todo cuando el acuerdo 
se refiere a discordia, guerra o casos 
similares, el significado de Salom se 
desplaza en el sentido de «paz», es de- 
cir, de una situación surgida por contra- 
prestaciones mutuas. Á veces aparece 
claramente la oposición a la guerra (por 
ejemplo, 1 Re 2,5; 20,18; Is 59,8; Sal 
120,6.7; Ecl 3,8). Naturalmente, no 
siempre se puede establecer una distin- 
ción rígida entre «acuerdo» y «paz», 
es decir, entre Salom como acto único 
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y como situación duradera, máxime 
cuando «paz» implica o supone siempre 
una forma de acuerdo. 

En este contexto debería mencionat- 
se también la expresión eri Salom, 
atestiguada cuatro veces (Nm 25,12; Is 
34,10; Ez 34,25; 37,26). En estos pa- 
sajes se vuelve la mirada a aconteci- 
mientos y experiencias del pasado que, 
de alguna manera, han quedado sin sal- 
dar. Fineés había hecho una acción muy 
meritoria, por la que Israel se había 
salvado del exterminio (Nm 25,5ss). 
Cuando él obtiene el derecho al sacer- 
docio en forma de una b*z1 Salom, este 
hecho es considerado claramente como 
una compensación merecida. En ls 54 
se trata de las necesidades padecidas por 
Israel, que no se ven en absoluto como 
un castigo merecido, sino como una 
consecuencia lamentable de la cólera 
divina (34,7), que precisamente exige 
una compensación. Ez 34 habla también 
de sufrimientos inmerecidos. Las ovejas 
han sido maltratadas sin motivo por 
malos pastores. Lo mismo que en ls 
54, también aquí la promesa de salva- 
ción ha de entenderse como una com- 
pensación divina del daño sufrido. Ez 
37,15 se refiere igualmente al pasado, 
aunque aquí la idea de reparación es 
menos clara. Lo esencial es que en to- 
dos estos pasajes se expresa una idea 
particular de la alianza, que no se fun- 
da propiamente en obligaciones para el 
futuro, sino que se entiende como com- 
pensación de un acontecimiento pasado, 
algo así como «alianza de reparación, 
compromiso de resarcimiento» (sobre la 
idea de una satisfacción por parte de 
Dios, cf. Jl 2,25; para una presentación 
de dos concepciones diversas de alianza 
—el tipo obligatorio y el promisorio—, 
cf. M. Weinfeld, The Covenant of Grant 
in tbe Old Testament and in tbe An- 
cient Near East: JAOS 90 [1970] 184- 
203). | 

2) Salom significa, pues, «retribu- 
ción» y hasta ahora el significado básico 
ha sido siempre positivo: «satisfacción, 
saciedad» o similares. Pero hay casos 
en que Salom expresa la retribución en 
sentido negativo, es decir, como san- 
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ción, venganza, castigo. Á este grupo 
pertenecen algunos textos importantes 
en los que Salom se entiende tradicional. 
mente como «paz» o «salvación», aun- 
que el contexto es decididamente con- 
trario a esta interpretación. 

En Mig 5,4 la traducción habitual 
implica considerables dificultades: w*- 
haya 282 Salom, «así será la paz». La 
descripción siguiente de un hipotético 
futuro no tiene nada que ver con una 
situación de paz. Precisamente es lo 
contrario; una eventual irrupción de los 
asirios en Israel desencadenará una ac- 
ción de venganza en toda regla: «Si los 
asirios invaden nuestro país y pisan 
nuestros palacios, les enfrentaremos sie- 
te pastores, ocho capitanes, que pasto- 
rearán Asiria a espada...» | 

Es igualmente problemática la inter- 
pretación habitual de Salom en 1s 53,5, 
relativa al siervo de Yahvé. músar $e- 
lomenú “alaw, «el castigo de nuestro 
Salom cayó sobre él», sólo puede inter- 
pretarse como un castigo que nos trae la 
salvación forzando mucho el texto. Pro- 
bablemente significa «el castigo que ha- 
bíamos merecido como retribución». 

En Is 9,5 la interpretación de Sar- 

Salom como «príncipe de la paz» de- 
- pende de cómo deban interpretarse los 
otros títulos reales, ante todo *“b2-“ad: 


«padre de la eternidad» o «padre del 


botín». En el segundo caso (cf. Is 53, 
12!), «príncipe de la venganza» o «prín- 
cipe del tributo» ofrecerían la mejor 
analogía (sobre los títulos mesiánicos 
reales en ls 9,5, cf. H. Wildberger, 
ThZ 16 [1960] 314-332; íd., BK X, 
381-385). 

También en Sal 37,37 parece dudoso 
que haya que interpretar Salom como 
«paz, bienestar». En este salmo se trata 
de la distinta suerte del justo y del 
malvado. Al final cada uno recibirá el 
destino que le corresponde («cada hom- 
bre, al final, su retribución»). Si esta 
interpretación es correcta, «retribución» 
tendría aquí doble sentido: «castigo» 
o «recompensa». 

g) Pertenece también a la raíz Slzm 
el plural Stláamim o zébah Stlamim 
como término sactificial (el singular 
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sólo en Ám 5,22). Son profundamente 
oscutos no sólo el sentido de la palabra, 
sino también la función y el significado 
ideal de esta clase especial de sacrificio. 
Para explicar la palabra se suele aducir 
el mencionado significado básico de «to- 
talidad»: «sacrificio de plenitud, sacti- 
ficio de comunión, sacrificio de conclu- 
sión», o también (partiendo de «paz») 
«sacrificio de salvación, sacrificio de 
paz» (cf., entre otros, R. de Vaux, Les 
sacrifices de l'Ancien Testament [1964] 
31-48; R. Schmid, Das Bundesopfer in 
Israel [19641; A. Charbel, RivBibl 18 
[1970] 91-94.132-137; J. C. de Moor, 
FS Gispen [19701] 112-117). 

De la torá de los sacrificios en Lv 
1-7, donde se describe Stlármim como 
tercer tipo de sacrificios, se deduce que 
el ofrecimiento de este sacrificio coín- 
cide exactamente con el del holocausto 
“olá salvo en una diferencia importante: 
en el altar no se ofrece y quema toda 
la carne del animal, sino sólo las partes 
grasas. Como se deduce de Lv 6,5, la 


combustión de la grasa puede conside- 


rarse como un sacrificio independiente, 
en concreto como un holocausto. Desde 
luego, hay que tener en cuenta que en 
el lenguaje cultual de los sacerdotes, y 
también fuera de él, el holocausto pue- 
de indicar un elemento particular de 
los $tlamim. A ello se debe que estos 
dos sacrificios estén con tanta frecuen- 
cia unidos y aparezcan juntos (Dt 27, 
6s; 1 Sm 10,8; 13,9; 2 Sm 6,178; 24, 
25; 1 Re 3,15; 2 Cr 29,35). 

Todo parece indicar que el sacrificio 
selamim ocupó en los primeros tiempos 
de Israel un lugar mucho más impor- 
tante de lo que hacen suponer las rela- 
tivamente escasas menciones de P. Ánte 
todo, esta celebración cultual parece 
haber sido un acontecimiento social, el 
banquete sacrificial por excelencia y, 
como tal, el sacrificio por antonomasia 
(Von Rad 1, 270). 

Respecto al nombre $*/ammzm, parece 
haberse dado exclusivamente al don co- 
rrespondiente a Yahvé, prescindiendo 
del banquete cultual comunitario de los 


oferentes. Esto no sólo se deduce del 


lenguaje sacerdotal (Lv 3,1; 7,1 y pas- 
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sim), sino que también lo confirman nu- 
merosos textos fuera de P (Ex 20,24; 
32,6; 2 Sm 24,25; 1 Re 3,15; 9,25 y 
passim). Como era de esperar, la pala- 
bra se refiere a veces a todo el acto del 
sacrificio o a todo el animal; así lo 
indican algunas expresiones como «las 
partes grasas de los Stlamim» (1 Re 8, 
64), «la sangre de sus $lamim» (2 Re 
16,13). Pero no cabe duda de que éste 
es un uso secundario que indica la parte 
por el todo y que tras él se oculta el 
lenguaje original que unía Stlamim al 
sacrificio propiamente dicho, es decir, 
a la parte de Yahvé, o mejor dicho, a 
las partes grasas enumeradas y descritas 
con precisión que habían de quemarse 
en el altar. Estas, y sólo ellas, fueron 
llamadas originariamente Stlamim. 

Esto arroja nueva luz sobre la forma 
plural, que suele considerarse como un 
plural «abstracto», cuya función sería 
la de intensificar el concepto básico 
(«ser saludable» o similares). Pero el 
plural parece explicarse mejor si se 
refiere a cada una de las partes ofre- 
cidas. 

Pero ¿cómo explicar la derivación del 
término sacrificial de la raíz S$lm>? Es 
probable que haya que explicar $*la72z7m, 
al igual que las restantes formas de la 
raíz, a partir de la idea de «pagar». La 
hipótesis más válida sería entonces la 
siguiente: las partes grasas ofrecidas a 
Yahvé eran consideradas comio sustitu- 
ción de todo el animal del sacrificio 
que, en principio, pertenecía a Yahvé; 
por medio de ellas era «pagada» y al 
mismo tiempo rescatada la carne que se 
consumía en la comida. 

hb) La raíz slim aparece muchas ve- 
ces como elemento constitutivo de nom- 
bres personales (cf. Noth, IP 145.165. 
174); por ejemplo, en "absalom/""b3- 
salom, «(mi) padre es saciedad»; $e 2m- 
el, «mi suficiencia es Dios» (cf. Jue 6, 
24, Yhwb Salom); (M)Selemya(ba), 
«Yahvé restituye, contenta», etc. Los 
nombres formados con slim piel han 
de interpretarse como los llamados 
nombres de sustitución (Stamm, HEN 
4215.424); así también la forma breve 
Selomó, «su compensación» (véase 
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J. J. Stamm, Der Name des Kónigs 
Salomo: ThZ 16 [1960] 285-297: «su 
incolumidad»). 


.4. a) El análisis del contenido de 
la raíz Slim deja ver que no es posible 
una distinción rígida entre un uso pro- 
fano y otro teológico. El concepto de 
pago y retribución, de importancia ca- 
pital para el tema de la correlación 
entre el modo de obrar del hombre y 
el resultado consiguiente, es insepara- 
ble de la fe en Yahvé. Explícita o im- 
plícitamente, Yahvé es el garante real 
de la relación entre las obras y sus con- 
secuencias. La afirmación de que Dios 
retribuye significa que premia o casti- 
ga. Yahvé/Dios es sujeto en más de un 
tercio de los textos piel, y con particular 
frecuencia en el libro de Jeremías y en 
el Trito-Isaías. En la mayoría de los. ca- 
sos, la retribución de Yahvé es puniti- 
va. Pero el significado básico de Sim 
piel, «devolver la contraprestación co- 
rrespondiente», es claramente percep- 
tible aun cuando Yahvé aparece como 
remunerador (por ejemplo, en 1s 57, 
18; Jl 2,25; Job 8,6; 41,3; Rut 2,12). 
En estos casos, la retribución de Yahvé 
tiene el carácter de un resarcimiento de 
los daños (sobre beriz Salom, véase 
sup., 3s). 

De una retribución del hombre res- 
pecto a Dios sólo puede hablarse en 
sentido limitado: los votos, el sacrificio 
de acción de gracias (Sal 56,13), el fru- 
to de los labios (Os 14,3) son «paga- 
dos». Cf. además Jl 4,4 y Job 21,31, 
donde se niega radicalmente la posibi- 


lidad de una retribución del hombre a 
Dios. 


b) El sustantivo Salom, en el sen- 
tido de «acuerdo» o «retribución», per- 
tenece al lenguaje teológico, pero sin 
que en sus escasos ejemplos se haya 
consolidado como tal. Es superfluo el 
intento de buscar en Salom un término 
cultual que se refiera especialmente a 
la presencia de Yahvé en el culto (así, 
Durham, loc. cit.). 

En el uso frecuente del sustantivo 
en el sentido de «saciedad» es particu- 
larmente difícil establecer una distin- 
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ción rígida entre un ámbito semántico 
profano y otro teológico. Para destacar 
con mayor nitidez este importante uso 
de salom, hay que comparar la palabra 
con otros conceptos afines. 

Ante todo, hay que citar sidaga 
(> sdq), que a veces está en paralelo 
con Jalom (Is 48,18, «tu Salom habría 
sido como un torrente y tu sedagá como 
las olas del mar»; 60,17, «haré de Salom 
tu autoridad y de s?daga tu gobierno»). 
Naturalmente, no hay que ver en estos 
pasajes profundamente poéticos una si- 
metría real. La mayoría de las veces es 
manifiesta la diferencia entre ambas pa- 
labras, aunque no sea fácil expresarla 
en una fórmula precisa. Parece haber 
una diferencia considerable en que s?- 
dáqá se refiere siempre a personas y 
aparece como una fuerza o cualidad 
propia del hombre o de Dios, mientras 
que Salóm prescinde ampliamente de 
todo sujeto personal y se sustrae a la 
actuación de la persona implicada. Esta 
diferencia tiene su expresión gramatical 
en el hecho de que sidagá leva, con 
mucha más frecuencia que Salom, un 
sufijo posesivo, es decir, sedaqa va uni- 
da a un sujeto que la practica, mientras 
que en Jalóm pasa a primer plano el 
disfrute pasivo. Un saddig es un hom- 
bre que «reconocía y llevaba a cabo las 
pretensiones que le manifestaba la co- 
munidad a la que pertenecía» (G. von 
Rad, Weisheit in Israel [1970] 108). 
A veces la relación entre ambos con- 
ceptos se presenta como la de causa a 
efecto: «y la obra de la stdaga será 
salom» (1s 32,17), es decir, sedaga im- 
plica la idea de una prestación, mien- 
tras que Salom designa una posesión 
para el disfrute o, mejor dicho, una re- 
tribución debida. 

La diferencia semántica entre ambos 
conceptos se manifiesta también en que 
sedaqa se emplea como sujeto con mu- 
cha más frecuencia que 3alom. Mientras 
el primero va unido a una serie de vet- 
bos de plenitud activos y expresivos en 
su concreción (habitar, salir, alcanzar, 
estar lejos, allanar el camino, brotar, 
germinar, elevar, proteger, salvar, dar 
testimonio, etc.), las afirmaciones vet- 
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bales con Jalóm se hacen casi únicamen- 
te con hyb, «ser». Sólo en un texto, y 
concretamente junto a sédeg, se en- 
cuentra como predicado de Salom un 
verbo propiamente tal: «Justicia y J4- 
lom se besan» (Sal 85,11). 

Lo mismo se puede decir respecto al 
uso de ambos conceptos como objeto. 
sedágá aparece unas 20 X como objeto: 
de “$b, «hacer», mientras que con Salom 
se prefieren otros verbos, sobre todo- 
ntn, «dar» (Lv 26,6; Jr 14,13 y passim; 
también $im en Nm 6,26; $pt en ls 26,. 
12), y —>bg3 piel/drí, «buscar» (Dt 
23,1; Ez 7,25 y passim). Los usos de: 
ambos términos como sujeto u objeto 
parecen confirmar que stdagd se conci- 
be como algo eficiente o que hay que: 
realizar, mientras que en Salom está en 
primer plano la idea de una posesión: 
que se disfruta o de una retribución: 
que se padece. 


El ámbito semántico de Salom con- 
fina también con el de —>£0b, «bue- 
no». Á veces se usan en paralelo: «es- 
perábamos Saló, pero no llegó el bien» 
(Jr 8,15; cf. 14,19). Pero también entre: 
estas dos palabras hay una clara dife- 
rencia. Salom se concibe ante todo como: 
una realidad objetiva, como un valor: 
que tiene su propia validez, mientras. 
que ¿ob implica una percepción subje- 
tiva: designa lo que se considera bueno: 
por sensibilidad. Esta diferencia se ex- 
presa gramaticalmente uniendo a ¿ob el 
le de dativo o b*eéné, «a los ojos de al- 
guien», para indicar el sujeto que perci- 
be. Con Jalóm no hay una expresión: 
correspondiente. 


5. En los escritos de Qumrán, el 
verbo y los sustantivos se emplean en 
el mismo sentido que en el AT (Kuhn, 
Konk. 221s; para Slwm hay que contar: 
también, junto a Salom, con Silla, 
«retribución»; por ejemplo, 1QM 4, 
12). En CD 9,20, Salem miSpato signi- 
fica «su condena adquiere validez». 

En el lenguaje jurídico de la Misná 
aparecen diversas formas de Jim; la: 
más frecuente es el piel, referido al 
pago de una indemnización debida. 

En los LXX, Salom se traduce la ma-- 
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yotía de las veces por gipvn, lo cual 
supone una fuerte restricción del ámbi- 
to semántico de la palabra hebrea. En 
las traducciones griegas del sustantivo 
no aparece jamás una relación con la 
idea de «pagar», como tampoco en la 
traducción del adjetivo Salem (minor 
Téletoc, etc.). Más de la mitad de los 
casos de Slim piel se traducen en los 
LXX por (4vt)amodudóvar. Unas 25 X 
se encuentra el verbo, jurídicamente 
más preciso, dxrotiverv, «indemnizar». 

Una prolongación de las líneas al 
NT tiene que referirse principalmente 
a eiprvn; cf. W. Foerster/G. von Rad, 
art. eipryvn: ThW II, 398-418. No obs- 
tante, el ámbito semántico de la palabra 
griega coincide sólo en parte con el de 
salor. | 


G. GERLEMAN 


o sem Nombre 


1. El sustantivo birradical *Sim-, 
«nombre», pertenece al semítico común 
(Nóldeke, NB 140-143; Bergstr., Einf. 
188; P. Fronzaroli, AANLR VIII/20 
119651] 264.268). Las formas $m del 
cananeo antiguo, ugatítico y fenicio te- 
nían probablemente u (cf. la transcrip- 
ción de nombres personales como Sz- 
um-a-na-ti: UT N. 2426; WUS N. 2620; 
Gróndahl 31.34.1935; F. L. Benz, Per- 
sonal Names in tbe Phoenician and 
Punic Inscriptions [1972] 419; sobre 
los nombres personales amotreos, véase 
- Huffmon, 247-249), como el acádico 
Sumu y el arameo bíblico $urm (arameo 
judaico Som; sobre la asimilación de la 
¿ original a la labial sucesiva 72, véase 
BLA 41). En el arameo antiguo aparece 
también, junto a $72, "Sm con alef pros- 
tético (Sef. 1C 25; 11 B 7, cf. R. Degen, 
Altaram. Grammatik [19691] 42; véase 
también el yaúdico "mm, DISO 306) 
como el árabe ¿sm (cf. el mandeo “usma, 
“Suma, Drower-Macuch 454s). 


Sobre la etimología de sem, cf. J. Boeh- 
mer, Das biblische «Im Namen» (1898) 
20-27; O. Grether, Name und Wort Gottes 
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im AT (1934) 1; GB 839b; KBL 983a. Se- 
gún Nóldeke, loc, cit., 141, el siríaco $mbh 
pael, «nombrar» (LS 784b), es denomina- 
tivo; cf. el árabe sammá, «nombrar» (Wehr 
394), y el antiguo árabe meridional sy, 
«ser nombrado» (W. W. Muller, Die Wur- 
zeln Mediae und Tertiae y/w im Altsid- 
arab, [1962] 63). El árabe wsm, «marcar», 
podría indicar que el significado originario 
de Sem fue «marca» (Boehmer, Grether). 

Probablemente hay también alef prosté- 
tico en la designación divina *%mby2l de 
Elefantina (Cowley N. 22, lín. 124); véase 
2uuférulios en la inscripción dedicatoria 
de Kafr Nebo en Aleppo (Eissfeldt, KS I, 
224s; J. Milik, Bibl 48 [1967] 565-570). 
smbyPl significa en este caso «nombre del 
(Dios) Betel» y corresponde al nombre Sm 
bl, atribuido a Astarté (KAI II, 23), 


En el AT son muy raros los nombres 
personales compuestos de Sem: Semapel 
(Samuel: fuera de Nm 34,20 y 1 Cr 7,2, 
sólo se refiere al conocido profeta; en 
todo caso, el significado del nombre es 
controvertido; cf. L. Kóhler, ZAW 32 
[19121 16; L. Kopf, VI 8 [1958] 
209s; H. J. Stoebe, BHH III, 1663; 
contra la opinión de Noth, IP 123, $ 
no debería interpretarse como elemen- 
to teóforo) y Stmida" (Nm 26,32; Jos 
17,2; 1 Cr 7,19; de Sém + yd"). El 
nombre personal Sém (Gn 5,32 y pas- 
sim) no pertenece a ellos (Noth, IP 
123, nota 5; KBL 984b). 

Sobre los nombres personales acádi- 
cos formados con Suma, cf. Stamm, AN 
40-42.236.261.3035.366s, y C. Saporetti, 
Onomastica Medio-Assira YI (1970) 
162s; sobre los nombres personales del 
semítico noroccidental, cf. sup. 


2. Como era de esperar, Sem refe- 
rido a personas y cosas se encuentra, 
sobre todo, en los libros históricos, 
mientras que del nombre de Dios o de 
Yahvé se habla principalmente en Lv 
(10 x), Dt (23 <), en la obra histórica 
deuteronomista (cf. 1 Re 26 X), en Is 
(más de 30 X<), Jr (más de 40 Xx), Ez 
(14 x), en la mayotía de los profetas 
menores (Am 7 X, Mal 10 X<), en 2 Cr 
(27 X) y especialmente en el Salterio 
(unas 100 Xx); en total, en 3/7 del 
conjunto de casos. La construcción $em: 
Y hwh aparece 87 X. 
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sing. plur. total $em Y hwbh 


Gn 103 10 113 6 
Ex 30 13 43 3 
Lv 11 — 11 1 
Nm 17 32 49 — 
Dt 386 — 36 7 
Jos 11 1 12 1 
Jue 19 — 19 — 
1 Sm 3 — 33 2 
2 Sm 32 2 34 2 
1 Re 45 1 46 9 
2 Re 23 — 23 2 
Is 4. — 54 8 
Jr 5 — 55 6 
Ez 24 4 28 — 
Os 4 1 5 — 
Jl Zi, 2 2 
Am 7 — 7 1 
Abd — == — — 
Jon == — — — 
Mig 4 — 4 2 
Nah LL. =$ 1 ES 
Hab A A —Á — 
Sof Ss — 5 2 
Ag — a — — 
Zac 6 1 7 1 
Mal 10 — 10 — 
Sal 106 3 109 20 
Job 7 — 7 1 
Prov TT — 7 1 
Rut 14 — 14 — 
Cant Ll. == 1 — 
Ecl 3 — 3 — 
Lam 1 — 1 — 
Est g — 8 — 
Dn 5 1 6 ES 
Esd 1 3 4 — 
Neh 7 7 — 
1 Cr 43 12 55 4 
2 Cr 43 2 45 6 
AT hebr. 778 .86 864 87 


En el arameo bíblico, $um está ates- 
tiguado 12 X (6 X en Dn y Esd, res- 
pectivamente), de ellas 2 X en plural 
(Esd 5,4.10) y 4 X referido a Dios (Dn 
2,20; 4,5; Esd 5,1; 6,12). 


3. a) La tesis de que el nombre en 
todo el antiguo Oriente es «no sólo dis- 
tintivo de la diferencia de realidades 
diversas, sino también determinación 
de la naturaleza de las realidades nom- 
bradas» (J. Fichtner, Die etymologische 
Atiologie in den Namengebungen der 
geschichtlichen Búcher des AT: VT 6 
[19561 372; cf. H. Bietenhard, ThW 
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V, 253; íd., BHH Il, 1284, y, sobre 
todo, Pedersen, Israel 1-11, 245: «the 
name is the soul») necesita una cotrec- 
ción. En efecto, prescindiendo de que 
el significado de algunos nombres pro- 


- pios apenas era inteligible para los mis- 


mos hebreos (sobre todo, nombres de 
países extranjeros y nombres de perso- 
na de épocas anteriores), el nombre 
«muchas veces no designa, ni siquiera 
en los pueblos primitivos, la naturaleza 
de su portador, sino que acaso destaca 
una sola de sus propiedades distintivas, 
o recuerda el estado de ánimo de los 
padres al nacer el niño, o acontecimien- 
tos políticos importantes en la época 
del nacimiento, o como nombre perso- 
nal teóforo, hace una afirmación sobre 
Dios» (O. Grether, Name und Wort 
Gottes im AT [19341 2). Por lo que 
se refiere a nombres personales que 
designan animales o plantas apenas se 
puede pensar, ni siquiera a título sim- 
bólico, en una identificación de nombre 
y naturaleza de la persona nombrada 
(como sería en Caleb, «perro»; Débora, 
«abeja»; Hulda, «topo»; cf. J. Barr, 
The Symbolism of Names in the OT: 
BJRL 52 [1969-70] 11-29, especialmen- 
te 20s). 


Para apoyar la tesis de que el nom- 
bre designa la naturaleza de su porta- 
dor se apela erróneamente a 1 Sm 25, 
25, donde en el caso de Nabal no se 
dice, como se afirma con frecuencia: 
«Como uno se llama, así es» (Fichtner, 
loc. cit., 372; Grether, loc. cit., 2; Bie- 
tenhard, loc. cit., 253), sino «El es como 
su nombre: se llama Nabal y hace »*- 
bala». Hay un juego de palabras entre 
el nombre personal (difícil de explicar 
etimológicamente) y n*bala, mientras 
que, por otra parte, este último concep- 
to pertenece a un ámbito semántico (el 
cultual) completamente distinto del de 
nabál, «necio» (cf. J. Barr, loc. cif., 
25-28). Las palabras de 1 Sm 25,25 no 
tienen absolutamente nada que ver con 
una afirmación general sobre la relación 
entre el nombre y la naturaleza de una 
persona. En el concepto de nombre hay 
que distinguir más bien un elemento 
dianoético (el significado del nombre 
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según su sentido; cf. ¿nf., 3b-8) y otro 
dinámico (el significado del nombre por 
su fuerza y eficacia; cf. ¿nf., 3h; véanse 
O. Procksch, Theologie des AT [1949] 
451; A.-M. Besnard, Le mystere du nom 
[1962] 18ss) y tener en cuenta que el 
significado, la eficacia y el «poder» de 
un nombre no se fundan en el carácter 
mágico del nombre como tal, sino en la 
importancia, la eficacia y el «poder» del 
portador del nombre. 

El conocimiento del nombre capacita 
para la comunicación: si se conoce el 
nombre de una persona o de un dios, 
se le puede hacer venir, «citar». En este 
sentido, el conocimiento del nombre 
significa, hasta cierto punto, un poder 
sobre la persona conocida. Si ésta tiene 
gran poder, su nombre tiene, en conse- 
cuencia, la eficacia correspondiente y 
puede utilizarse para fines buenos y 
malos. De aquí se deriva también el uso 
de los nombres de personas importan- 
tes, pero sobre todo del nombre de 
Yahvé en la magia de los nombres (véa- 
se O. Eissfeldt, Jahwe-Name und Zau- 
berwesen: KS 1, 150-171). 

Dado que el nombre es exponente de 
la personalidad, el portador debe cui- 
dar su buen nombre, es decir, su buena 
reputación. Se adquiere un nombre en 
el sentido de prestigio cuando se acre- 
cienta la propia gloria (-—>X%bd) por 
medio de grandes acciones y tiquezas, 
entre ellas la abundancia de hijos. El 
nombre de una persona pervive aun 
después de su muerte, sobre todo a 
través de sus descendientes (Gn 48,16). 
Pero el nombre del que es sentenciado 
(Ez 23,10), del que no tiene hijos (véase 
2 Sm 18,18) o del que pierde sus po- 
sesiones (cf. Nim 27,4) es borrado de la 
tierra. En estos casos y en este sentido 
dinámico, el nombre puede ser un con- 
cepto sustitutivo de la persona. 

En Israel no hay nombres divinos 
secretos, porque el uso mágico del nom- 
bre de Dios está prohibido y todos los 
creyentes (no sólo una clase determina- 
da, como podrían ser los sacerdotes) 
pueden invocar directamente a Yahvé 
en la oración. 

b) En sentido dianoético, Sem se 
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emplea en nombres propios de dioses 
y hombres, en los nombres de especies 
de animales (Gn 2,20) y en los nombres 
de ciudades (Gn 4,17; 11,9; 19,22; 26, 
33; 28,19; 36,32.35.39; 50,11; Jos 14, 
15; 15,15; Jue 1,10.11.17.23.26; 18, 
29; 1 Re 16,24; 2 Re 14,7; Ez 48,35; 
1 Cr 1,43.46.50), lugares (Gn 32,3.31; 
33,17; 35,15; Ex 15,23; 17,7; Nm 11, 
3.34; 21,3; Jos 5,9; 7,26; Jue 2,5; 
2 Sm 5,20; 1 Cr 14,11; 2 Cr 20,26), 
montes (Gn 22,14), salientes rocosos 
(1 Sm 14,4), majanos (Gn 31,485), pie- 
dras (1 Sm 7,12), altozanos (Ez 20,29), 
ríos (Gn 2,11.13.14), manantiales (Gn 
26,18.20-22; Jue 15,19), árboles (Gn 
35,8), altares (Ex 17,15), estelas (2 Sm 
18,18), columnas (1 Re 7,21) y días (Ez 
24,2; Cf. —> yom, 3b, y kib $m bym, 
«escribe el nombre del día», en un ós- 
tracon de Tell Arad; J. C. L. Gibson, 
Textbook of Syrian Semitic Inscriptions 
IT [1971] 51, lín. 4; cf. Est 9,26). 

Según la tradición del AT, en los 
tiempos más antiguos era, sobre todo, 
la madre quien daba el nombre al neo- 
nato (Gn 4,25; 19,37.38; 29,32.33; 30, 
8.11.13.18.20.21.24; 35,18; 38,3 [texto 
corregido]1.4.5.29 [texto corregido].30 
[texto corregido]; cf. Ex 2,10; Jue 13, 
24; 1 Sm 1,20; cf. 4,21). Por el contra- 
rio, en Gn 4,26 J; 5,29 J; 16,15 P; 21, 
3 P; Ex 2,22 J; 2 Sm 12,24 la imposi- 
ción del nombre se atribuye al padre. 
Las leyes de la onomástica en el AT 
corresponden ampliamente a las del an- 
tiguo Oriente. 

Aquí no es posible tratar con detalle 
los problemas de la onomatología ¡s- 
raelita o del antiguo Oriente. Basten 
algunas breves indicaciones. Según la 
forma gramatical, los nombres persona- 
les se dividen en nombres de proposi- 
ción y de designación. Los nombres de 
proposición «son, atendiendo a su oti- 
gen, dichos pronunciados por el padre 
o la madre al nacer el hijo (cf. Rubén, 
es decir, r?4 ben, “¡ved un hijo!””) o 
que contienen súplicas, deseos y mani- 
festaciones de confianza puestas en boca 
del portador del nombre (cf. Y*rahm“el, 
“* que El tenga piedad”; lézer, “mi 
Dios es auxilio””)» (J. J. Stamm, RGG 
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IV, 1301). Los nombres de proposición 
pueden estar formados como frases no- 
minales o verbales. En los primeros 
tiempos de Israel, los nombres de frase 
nominal eran más frecuentes de lo que 
fueron después (Noth, IP 16). La posi- 
ción normal en estos nombres es sujeto- 
predicado. La precedencia del predicado 
en época posterior parece haberse de- 
bido a que el acento principal se ponía 
en la afirmación predicativa, mientras 
que el elemento teóforo del nombre, 
que designaba siempre y únicamente a 
Yahvé, «perdió importancia en cuanto 
que era obvio» (Noth, loc. cif., 20). Los 
nombres de frase verbal pueden estar 
constituidos por formas verbales finitas 
(perfecto e imperfecto) y formas de pat- 
ticipio (muy raros y tardíos). En los 
nombres constituidos con formas de 
perfecto prevalece en la primera época 
el orden nombre-verbo. En los que tie- 
nen formas de imperfecto, éste suele 
preceder al nombre. En nombres de 
designación, «el neonato recibe un 
nombre que corresponde al día de su 
nacimiento (cf. Haggay, “el nacido en 
día de fiesta”) o a su posición en la 
familia como primogénito, etc. Por otra 
parte, este nombre expresa el amor de 
los padres al hijo (cf. los nombres com- 
puestos con yadid, “*querido”) y la ale- 
gría por haberlo tenido (cf. Simi0n, 
“pequeño sol”). Son también numero- 
sas las designaciones tomadas de rasgos 
corporales positivos y negativos, así 
como de animales y plantas» (Stamm, 
loc. cif.). 

En nombres procedentes de las anti- 
guas religiones tribales aparecen como 
elementos teóforos las palabras de pa- 
rentesco —>"4b, «padre (divino)»; 
—> "4h, «hermano (divino)», y —> "az, 
«pariente (divino)», mientras que —> ?el, 
«Dios», como elemento teóforo, dismi- 
nuye sensiblemente en nombres de per- 
sona durante el período de los reyes 
para volver a ser muy frecuente en la 
época posexílica (Noth, loc. cif., 90). 
Como elemento teóforo, Yabwe2 no 
aparece nunca en su forma completa, 
sino como -y4hb3/-ya o como Y*hóo-/Yo- 
(sobre ello, Noth, loc. cif., 101-108). 
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Los nombres formados con este elemen- 
to se introducen muy lentamente en la 
época premonárquica de Israel, pero do- 
minan plenamente la onomástica istae- 
lita desde el comienzo de la monarquía. 
Son elementos teóforos de origen cana- 
neo (prescindiendo de las palabras del 
semítico común *4b, "4h y “am) —>*adoón, 
«señor»; —>mélek, «rey», y —> báal, 
«señot». 

En Israel, a diferencia de lo que ocu- 
rre en su entorno, no hay nombres de 
persona que designen a su portador 
como hijo o hija de Yahvé, pero cf. en 
el ámbito extraisraelita Ben-“24t, «hijo 
de Anat», como designación del hurrita 
Samgar (Jue 3,31; 5,6), y Ben-b*dad, 
«hijo de Adad», como denominación de 
tres reyes de Aram (1 Re 15,18.20; 
1 Re 20,1ss; 2 Re 13,3.24s y passiz). 
Se trata en estos casos de sobrenombres 
que designan cualidades, representadas 
por las divinidades en cuestión, que el 
portador del nombre posee como pro- 
piedades o a las que al menos aspira 
(O. Eissfeldt, Gottesnamen in Personen- 
namen als Symbole menschlicher Ouali- 
táten: KS IV, 276-284). 

Los nombres de persona Gad y AÁser 
no han de interpretarse como nombres 
personales teóforos (así, Noth, loc. cit., 
1265.131), sino, según la explicación 
del AT, como nombres de aclamación 
(«felicidades», «buena suerte»); véase 
Eissfeldt, KS IV, 73-78. 

Como ocutre en todas partes, tam- 
bién en Israel los nombres se abrevian 
con frecuencia: en nombres de dos 
miembros se suprime un elemento (mu- 
chas veces el teóforo; por ejemplo, Ya- 
“gob, «Jacob», en vez de Y a“gob>el, 
pero cf. Dt 33,28) y el otro permanece 
intacto, o cambia la vocalización, o se 
le añade una desinencia vocálica (sobre 
ello, Noth, loc. cif., 36-41). 

La paponimia aparece por primera 
vez entre los judíos de Elefantina (qui- 
zá por influjo egipcio). En Palestina se 
introduce en el siglo 111 a.C. (Noth, 
loc. cit., 56-60). En el AT están atesti- 
guados nombres extranjeros egipcios 
(sobre todo, entre los miembros de la 
tribu de Leví: Moisés, Aarón (?), El- 
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neés, Hofní), arameos, acádicos y pet- 
sas (Noth, loc. cif., 63s). 


Para designar la imposición del nombre, 
el hebreo emplea —> gr” $em l* o qr $mo/ 
$*máb, «dar un nombre a alguien» o «men- 
cionar su nombre»; sim sem I* (Dn 1,7) 
o sim $mo (Jue 8,31; 2 Re 17,34; Neh 
9,7), «poner a alguien un nombre» o «po- 
ner/mencionar su nombre». El verbo knh 
piel significa «dar un nombre honorífico» 
(Is 44, 5, prosélitos; 45,4, rey en la entro- 
nización; Job 32,21s; Eclo 36,17; 44,23; 
47,6). 

Para preguntar a uno su nombre ($1 
I'sem), en vez de ma-s$$meka, «¿cuál es 
tu nombre?», «¿cómo te llamas?» (Gn 32, 
28; cf. Ex 3,13; Prov 30,4), se dice tam- 
bién mi $meka (Jue 13,17). Joiion 446, 
nota 2, explica la última expresión como 
contaminación de dos giros: m2 "atta, 
«¿quién eres tú?», y ma-3$meka, «¿cuál 
es tu nombre?» («contamination d'autant 
plus explicable que pour le Sémite le nom 
est concu comme une sorte d'équivalent 
de la personne»; cf. el arameo man en 
Esd 5,4). 


c) En el estilo narrativo del AT se 
designa a las personas, al parecer in- 
distintamente, bien con su propio nom- 
bre, bien como «X, hijo de Y» (Abner 
en 2 Sm 2,14ss frente a Abner, hijo de 
Ner, en 2 Sm 2,8; 3,37; Joroboán en 
1 Re 11,28ss frente a Jeroboán, hijo de 
Nabat, en 1 Re 11,26; 15,1; 16,31 y 
passim, etc.). 


La forma larga, pd hijo de Y», se 
emplea, según D. J. A. Clines, VI' 22 
(1972) 266-287, 1) para distinguir a 
«X, hijo de Y» de un homónimo «X, 
hijo de Z» (¿2 Re 23,15?); 2) por exi- 
gencias del estilo narrativo (para intro- 
ducir una nueva figura en la narración: 
Jue 3,15; 4,6; 9,26 y passim; para in- 
troducír una nueva escena en la que el 
personaje tiene una función: Jue 3,1; 
2 Sm 2,18.]12 y passim; en síntesis 
introductorias y conclusivas: Jue 8, 
29.32); 3) por razones formales (en 
formulaciones jurídicas: Jue 6,29; en 
vaticinios proféticos: 1 Re 16,3; 21,22; 
en otras expresiones estereotipadas: 
1 Re 15,1); 4) por razones del contexto 
(cuando la relación de parentesco ex- 
presada por medio de «X, hijo de Y» 
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es significativa en el contexto: 1 Sm 
18,20; 2 Sm 3,13 y passim, o cuando 
el nombre Y es importante para la na- 
rración: Jue 9,28.30.31.33). 

Llama la atención el hecho de que 
una persona pueda ser designada única- 
mente como «hijo de Y». Si se trata de 
varones de edad avanzada, la expresión 
tiene carácter despectivo (1 Sm 22,12), 
pero no si se aplica a jóvenes (1 Sm 20, 
27; 22,9 y passim, hijo de Jesé; 1 Sm 
10,11, hijo de Quis) o a mujeres (1 Re 
14,6). En otros casos, «hijo de Y» al- 
terna estilísticamente con X, y así se 
rompe la construcción estereotipada «X, 
hijo de Y» (Jue 5,12; 2 Sm 20,1; véase 
Clines, loc. cif., 282-287). En el caso 
de «hijo de Romelías» (Is 7,4ss; 8,6) 
e «hijo de Tabeel» (Is 7,6), la mayoría 
de los intérpretes piensan en una ex- 
presión despectiva, pero A. Alt, Men- 
schen obne Namen: KS TIT, 198-213, 
ha hecho ver la probabilidad de que 
«hijo de Y» sea una antigua designa- 
ción particular de personas al servicio 
del rey por sucesión hereditaria (así en 
listas ugatíticas; cf. también la lista de 
los gobernadores en 1 Re 4,19a, proce- 
dente de la época de Salomón, en la que 
aparecen cinco personas sin nombre pro- 
pio que sólo han conservado la designa- 
ción «hijo de Y»). 

d) En los libros de los Reyes y en 
Crónicas, a los datos oficiales sobre el 
tiempo de reinado y los sincronismos 
de los reyes de Judá se añade, con po- 
cas excepciones (Jorán, Acaz) la men- 
ción de la madre de los reyes (1 Re 11, 
26; 14,21; 15,2 y passim; 2 Cr 12,13; 
13,2; 20,31 y passim). Esta madre, que 
no es necesariamente la madre carnal, 
sino que puede ser también la abuela 
(1 Re 15,10; cf. Noth, BK IX/1, 3358), 
designa a la reina madre (g*bira, — *em, 
4b), que solía tener gran influjo en la 
política y en la posición teológica del 
rey (cf. De Vaux, Instituciones, 172ss. 
664 [bibl.]; sobre la posición de la rei- 
na madre (tavannana) en el imperio hi- 
tita, cf. A. A. Kampman, JEOL 7 
[1940] 432-442; G. Molin, ThZ 10 
[1954] 161-175; H. Donner, FS Fried- 
rich [1959] 105-145). 


1183 DW Sém 

e) En el AT tiene lugar con fre- 
cuencia el cambio de nombre de luga- 
res y personas, hecho fundado en el de- 
recho de soberanía que ejerce el que 
cambia el nombre sobre la persona a 
la que se cambia. «El modo de perci- 
bir este derecho de soberanía puede ser 
distinto, dado que puede implicar do- 
minio, incluso explotación de aquellos 
a quienes se da o se cambia el nom- 
bre, o un compromiso de protección» 
(O. Eissfeldt, Umnennungen im Al: 
KS V, 69). En la mayoría de los casos 
los cambios de nombre de lugares se 
deben a que éstos han cambiado de 
dueño (Quiryat-Arbá/Hebrón, Gn 23, 
2; Quenat/Nóbaj, Nm 32,42; Lesem o 
Lais/Dan, Jos 19,47; Jue 18,29; Quir- 
yat-Séfer/Debir, Jos 15,15, etc.; en el 
caso de Betel, el nombre, debido a una 
teofanía, de un lugar no poblado hasta 
entonces se transfiere a la populosa ciu- 
dad de Lus, situada a occidente, cf. Jos 
16,2; Gn 28,19; Jue 1,22-26). Pero 
también pueden originar el cambio de 
nombre otras circunstancias (así, Rafi- 
dín/Masá-Meribá, Ex 17,1.7; en vatici- 
nios proféticos: Tófet o valle Ben-Hin- 
nom/valle de la matanza, Jr 7,32; 19,6; 
valle de los caminantes/valle de las 
hordas de Gog: Ez 39,11). El cambio 
de nombre de personas tiene lugar con 
frecuencia cuando éstas cambian de so- 
berano (Eliacín/Joaquín, 2 Re 23,34; 
Matanías /Sedecías, 2 Re 24,17). Al me- 
nos en algunos casos, puede ser también 
prueba de un honor particular (José/ 
Zafnat-Panej: Gn 41,45; Daniel/Belsa- 
zar, Dn 1,7, etc.). Como ocurre con los 
lugares, también otros acontecimientos 
pueden determinar el cambio de nombre 
(Ben-Oní, «hijo de la desgracia» /Benja- 
mín, «hijo de dicha», Gn 35,18; Noemí, 
«amable»/Mara, «amarga», Rut 1,20). 
En tales cambios el nombre antiguo y 
el nuevo mantienen con frecuencia una 
relación fonética o semántica (Abram/ 
Abrahán; Noemí/Mara; cf. Eissfeldt, 
loc. cif., 725), pero en otros casos no se 
percibe esta relación. 

- Como término técnico para «cambiar 
de nombre», el hebreo emplea sbb hifil 
(2 Re 23,34; 24,17; 2 Cr 36,4; Nm 32, 
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38, texto dudoso, hofal); a veces pue- 
den tener también este significado qr, 
«llamar» (Jue 1,17), y $im Sem, «lla- 
mar» (Dn 1,7). 

f) Cuando un faraón egipcio inau- 
guraba su reinado, los dioses le impo- 
nían cinco «grandes nombres»; por in- 
flujo de esta costumbre, también al rey 
de Judá se le otorgaban nombres reales. 
en su entronización, según atestigua ls. 
9,5s. El sentido presuntuoso de al me- 
nos algunos de los títulos de este pasaje: 
se basa en un modelo egipcio (el gíib- 
bor, cf. el egipcio 4 2bt, «toro fuerte»). 
Se discute si al comienzo del texto co- 
rrompido de Is 9,6 había también un 
quinto nombre, en correspondencia con 
la titulatura real egipcia. Se conservan 
nombres reales de algunos reyes de Judá 
(Joacaz para Sallum, 2 Re 23,31; cf. Jr 
22,11; 1 Cr 3,15; Ozías para Azarías. 
[o a la inversa, como opina Montgome- 
ry, Kings 4461, 2 Re 15,13; ls 1,1 y 
passim; cf. 2 Re 14,21; 15,1, etc.; tam- 
bién Joaquín en 2 Re 23,34 y Sedecías. 
en 2 Re 24,17 son nombres reales, véase 
A. M. Honeyman, JBL 67 [1948] 12- 
25; sobre los nombres dobles asirios,, 
cf. W. von Soden, ZA 58 [1967] 243s). 
Según M. Dahood, Psalmms 1 (1966) 11, 
los israelitas conocieron también la con- 
cesión de nombres reales por una tra- 
dición cananea; cf. UT 1007, lín. 4-7: 
bl sdq skn be mlk tér milk bny, «le- 
gitimate lord, governor of the palace, 
king of the city, builder king». Pero 
podría tratarse más bien de nombres 
honoríficos, como los que conocemos 
también por inscripciones asirias. 


Bibliografía: S. Morenz, Agyptische und 
davidische Kónigstitulatur: ZAS 49 (1934) 
73s; G. von Rad, Das judáische Kóntgs- 
ritual: GesStud 205-213; A. Alt, KS II, 
206-225; S, Herrmann, Die propbetischen 
Heilserwartungen im AY (1965) 131-135; 
H. Wildberger, Die Thronnamen des Mes- 
sias, Jes. 9,5b: ThZ 16 (1960) 314-332 (bi- 
bliografía); íd., BK X, 379s; R, de Vaux,. 
Le roi d'Israél, vassal de Yabvé, en Mé- 
langes E. Tisserant Y1 (1964) 119-133; 
A. M. Honeyman, The Evidence for Regnal 
Names among tbe Hebrews: JBL 67 (19487 
13-25; W. Zimmerli, VI 22 (1972) 249- 
252; K.-D. Schunck, VT 23 (1973) 108-110.. 
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g) En el AT hay etiologías etiímo- 
lógicas en la imposición del nombre, 
cuando éste se deriva de un acontecí- 
miento que tuvo lugar en la época del 
'nacimiento de una persona o de la fun- 
dación de una ciudad o de un santuario, 
O también de una frase pronunciada en- 
tonces, o de cualquier otro aconteci- 
miento. Pero, en realidad, el nombre es 
«asi siempre lo primario; el relato vincu- 
lado a él o la explicación, lo derivado. 
Se encuentran testimonios de etiologías 
del nombre, sobre todo, en Gn (más de 
40 X, especialmente en J); además, en 
Ex y Nm (12 X, sobre todo en J), Jos 
(2 Xx), Jue (5 Xx), 1 Sm (5 Xx), 2 Sm 
(3 Xx), 1 Re (1 X, pero problemático: 
9,113), 2 Re (1 Xx, igualmente proble- 
mático: 14,7), 1 Cr (5 Xx), 2 Cr (1 X), 
Rut (1 <) y Est (1 x); cf. J. Fichtner, 
Die etymologische Atiologie in den 
Namengebungen der geschbichtlichen 
Bichber des AT: VT 6 (1956) 372-396. 

Entre las múltiples formulaciones de 
etiologías etimológicas en la imposición 
del nombre se pueden distinguir dos 
formas principales: 1) «él lo llamó así 
y así, diciendo (pensando)...», a lo que 
sigue la etiología etimológica (cf. Ex 2, 
22). Esta forma se ha conservado com- 
pleta sólo en casos aislados, porque al- 
gunos elementos se pueden suprimir, 
Cf. las formulaciones de Gn 3,20; 5,29; 
26,22; 31,49, etc.; 2) tras el relato de 
“un acontecimiento sigue, como conclu- 
sión, la imposición del nombre: «por 
eso (“al-kéen) se llama (aquella ciudad) 
así y así» (Ex 15,23), añadiendo a veces 
«hasta el día de hoy» (Jos 7,26). Esta 
formulación suele ampliarse indicando 
“otra vez el motivo etimológico (Gn 11, 
'9). Mientras la forma 1 es caracterís- 
tica de las etiologías de nombres de 
personas, la forma 2 se refiere, con 
pocas excepciones (Gm 25,30; 29,34s; 
30,55), sólo a determinadas ciudades. 

La imposición del nombre con etio- 
logía etimológica tiene su ámbito vital 
en la tradición de las sagas. Por eso 
las etiologías de nombres de personas 
se encuentran sobre todo en Gn, donde 
(en J), a diferencia de todos los otros 
líbros del AT, se dan explicaciones del 
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nombre de todas las personas más im- 
portantes. Las etiologías de nombres de 
lugares se refieren a leyendas cultuales 
(Gn 22,14, Moria; Gn 28,10ss, Betel; 
Gn 32,31, Penuel, etc.) o bien a ciuda- 
des que tuvieron alguna importancia 
en la historia de las tribus de Israel 
antes O después de la conquista de la 
tierra (Ex 15,23, Mara; 17,7, Masá y 
Meribá; Jos 7,26, Ajor, etc.); cf. Ficht- 
ner, loc. cif. Las etiologías de la for- 
ma 1 nunca son determinantes para la 
narración en que aparecen. La forma 2 
jamás conduce a un relato detallado 
(cf. B. O. Long, The Problem of Etiolo- 
gical Narrative in tbe OT [1968]). 

En el AT, los juegos de palabras son 
característicos de las explicaciones eti- 
mológicas del nombre (Gn 2,7, "adám- 
dama; 3,20, Hawwa, «Eva», como 
«madre de todos los vivientes» [»ay]; 
cf. además Gn 4,1 [sobre ello, R. Bor- 
ger, VI 9 (1959) 8551; 5,29; 25, 
25s, etc.), de las alusiones a nombres 
ya existentes que pueden conservar 
como tales el valor de palabras-tema 
(cf., por ejemplo, Gn 32,21, pánim, y 


vv. 31s, Penuel; Gn 19,17-22, Lot-»mlf 


nifal; además, Mig 1,10-16), de expre- 
siones ambivalentes (cf. «elevación de 
la cabeza» en el sentido de restableci- 
miento en el cargo y de ejecución ca- 
pital, Gn 40,13.19.20.22; sobre Sof 3, 
1.3, cf. B. Jongeling, VI' 21 [1971] 
541-547) y, finalmente, de nombres pro- 
pios deformados, de dioses, enemigos y 
lugares (nombres de dioses: bóset, «ig- 
nominia», en lugar de báal; cf. Jr 3, 
24; 11,13; Os 9,10, y los nombres per- 
sonales 5-bóseet en 2 Sm 3,14s, en vez 
de Esbaal, 1 Cr 8,33; Mefibóset en 
2 Sm 21,8, en vez de Meribaal, 1 Cr 
8,34; 9,40; posiblemente hay también 
una vocalización tendenciosa (por me- 
dio de bóset) en los nombres divinos 
“astóret (Astarté) y Mólek (Melek, 
como epíteto de Baal); — 5b03, 3d; 
H.-F. Weiss, BHH 1, 267; GB 429b. 
627b; cf. Bóhl 17, sobre los nombres 
de los reyes enemigos en Gn 14,1-2 y 
sobre Jr 50,21. 


Los nombres propios se pueden defor- 
mar también cambiando la primera letra 
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del alfabeto hebreo por la última, la se- 
gunda por la penúltima, etc. (atbas); cf, Jr 
25,26, Sésak en vez de Babilonia. (Biblio- 
grafía: Bohl 11-25; C. Westermann, For- 
schung am AT [1964] 39-47; B. S. Childs, 
A Study of the Formula «Until tbis Day»: 
JBL 82 [1963] 279-292; J. Bright, Early 
Israel ¿in Recent History Writing [1956]; 
M, Noth, SVT 7 [1960] 278ss, y la biblio- 
grafía citada antes en este apartado). 


hb) El efecto que produce un nom- 
bre depende del poder propio de la 
persona que lleva este nombre. A ello 
se debe el uso de $em en sentido diná- 
mico como compendio de las acciones 
y Obras, del poder y del prestigio de un 
hombre (Besnard, loc. cit., 22ss; véase 
Pedersen, Israel 1-11, 245-259). Por ello, 
en sentido dinámico, $e como «expo- 
nente de la personalidad» no significa 
sólo «descendencia» (Is 66,22; cf. el 
acádico $umu en el sentido de «descen- 
dencia, hijo») o «propiedad» (Nm 27, 
4), sino ante todo (como en algunas 
lenguas modernas) «honor, gloria, fa- 
ma»; debido a ello, $em alterna muchas 
veces con conceptos como ¿*bhilla, «ho- 
nor, alabanza» (Dt 26,19; Jr 13,11; Sof 
3,19.20; referido a Yahvé, Sal 66,2; 
102,22; 145,21; Is 48,9; Jr 33,9 y 
passim), y tifééret, «esplendor, exce- 
lencia» (Dt 26,19; Jr 13,11; referido 
a Yahvé, Jr 33,9; cf. 1 Cr 29,13). 

Los gloriosos héroes de la antigúe- 
dad (Gn 6,4), personas eminentes (Nm 
16,2) y hombres famosos (1 Cr 5,24; 
12,31) son llamados "anse (bas)$em o 
"anse Semot; cf. también 1 Sm 18,30; 
2 Sm 23,18.22. La gloria del nombre 
vale más que gran riqueza (Prov 22,1) 
y es mejor que el ungiento perfumado 
(Ecl 7,1); cf. también Cant 1,3, donde 
sem, sin embargo, es casi un concepto 
intercambiable con la persona. Un »af- 
td lesem (Ez 34,29, texto dudoso) de- 
signa un jardín que todos elogian. Véa- 
se también Sem en el sentido de presti- 
gio de un rey (1 Re 1,47; 5,11; Sal 
72,17; 1 Cr 14,17), honor de Israel 
(Ez 39,13), fama de Jerusalén (Ez 16, 
14) y consideración de Abrahán (Gn 
12,2). En cambio, las personas insigni.- 
ficantes y despreciables son gente «sin 
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nombre» (bere beli-$e8m, Job 30,8). El 
nombre de un aborto humano está cu- 
bierto de oscuridad (Ecl 6,4), es decir,. 
es nulo y carece de valor. Lo que no 
tiene nombre es vano, caótico (cf. Enu- 
ma elig 1, 1) y confuso. El primer hom- 
bre da nombre a los animales como 
«acto de ordenamiento y apropiación» 
(G. von Rad, ATD 2, 67; cf. Westet- 
mann, BK 1, 311), no para adquirir po- 
der sobre ellos (Gn 2,20). 

Dado que Jem en sentido dinámico 
significa lo que pertenece a una perso- 
na en el ámbito corporal (la propia exis- 
tencia, la familia), material (propiedad, 
posesiones) y espiritual (prestigio, ho- 
nor), el nombre puede sobrevivir in- 
cluso a la muerte de una persona y go- 
zar de consideración. Como Absalón no 
tuvo hijos para dar a conocer (zkr hifil) 
su nombre tras su muerte, erigió en 
vida una estela (2 Sm 18,18; — yad, 
3b). Yahvé promete a los eunucos un 
monumento (yad wásem) en el recinto 
del templo (Is 56,5) que los hará per- 
manecer en la memoria de la comunidad 
de Dios. Si queda descendencia, perma- 
nece también el nombre (1s 66,22). El 
exterminio de una persona, de una fa- 
milia, de un grupo o pueblo equivale 
a la extinción del nombre, es decir, de 
lo que les pertenece corporal, material 
y espiritualmente (kr£ hifil, Jos 7,9; Is 
14,22; Sof 1,4; Rut 4,10, nifal; refe- 
rido a imágenes de dioses, Zac 13,2; 
gr" nifal, Nm 27,4; "bd gal, Sal 41,6; 
hifil, Dt 7,24; piel, Dt 12,3; mbh, Dt 
9,14; 2 Re 14,27; cf. mbbh zéker en 
Dt 25,19; $md nifal en Is 48,19; hifil 
en 1 Sm 24,22; sar hifil en Os 2,19, 
referido a dioses; cf. Th. y D. Thomp- 
son, VI 18 [1968] 79-99, sobre todo 
84ss). Si un hombre casado muere sin 
dejar hijos, su mujer pertenecerá a su 
cuñado, y el primogénito que dé a luz 
llevará el nombre del difunto, es decir, 
será considerado como hijo suyo (q%4m 
“al-Sem, Dt 25,6). El cuñado «engendra 
descendencia (qum hifil $em) para su 
hermano difunto (Dt 25,7; cf. también 
Rut 4,5.10 y $m Sem us*erit 12, «dejar 
a alguien nombre y descendencia», 2 Sm 
14,7). Estas prescripciones pudieron ha- 
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ber tendido también a la conservación 
del patrimonio familiar (Von Rad, ATD 
8, 110s; Thompson, loc. cif.). 

El que hace grandes cosas se labra un 
nombre (“$h Sem, Gn 11,4; 2 Sm 8,13) 
y sigue siendo famoso (sobre paralelos 
sumerios y acádicos, cf. “Thompson, 
loc. cit., 85-87). 

Dado que el nombre es exponente de 
la personalidad, se puede poner de re- 
lieve uno u otro aspecto de Jem. En 
todos estos casos, lo decisivo es el con- 
texto. Así, se puede destacar el aspecto 
de prestigio (1 Sm 18,30; 1 Re 5,11; 
Ez 16,15; 39,13; Sal 72,17), de fuerza 
(2 Sm 23,18.22) y poder (Jr 48,17), 
pero también el de la descendencia 
(1 Sm 24,22; 2 Sm 14,7; Is 66,22; Sof 
1,4), la propiedad (Nm 27,4) y el re- 
cuerdo de la persona tras su muerte 
(Job 18,17; Prov 10,7; cf. zéker; sobre 
ello, W. Schottroff, Gedenken im Alten 
Orient und im AT [1964] 287ss, y 
> 2kr). 

En vez de un buen nombre se puede 
tener también mala reputación, porque 
se «es famoso por la impureza» (ttm at 
bassem, Ez 22,5), se es objeto de habla- 
durías (Ez 23,10) o porque hay que 
dejar a otros el propio nombre como 
maldición (Is 65,15). La expresión Sem 
rá' significa la mala reputación a la que 
se lleva a otros (Dt 22,14.19) o que 
uno mismo se gana (Neh 6,13). 


4. El significado teológico del nom- 
bre se trata en los apartados siguientes: 
a) la revelación del nombre de Yahvé, 
b) la invocación del nombre de Yahvé, 
c) el nombre de Yahvé en la literatura 
deuteronómica y deuteronomista-cronís- 
tica, d) el nombre de Yahvé como con- 
cepto intercambiable por Yahvé, e) ¿el 
nombre de Yahvé como hipóstasis?, 
f) la proclamación del nombre de Yahvé 
como acto jurídico, g) el nombre de 
Yahvé como encarnación de la gloria 
de Yahvé, h»h) «Yahvé (Sebaot) es su 
nombre», ¿) «en el nombre» como acto 
de plena autoridad, ¿) «llamar por nom- 
bre» como acto de vocación divina, 
k) cambio de nombre como acto de so- 
beranía divina. 

a) Dado que el nombre de Dios es 
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de por sí desconocido a los hombres y 
la divinidad no se deja sonsacar su nom- 
bre (cf. Gn 32,305; Jue 13,178), tiene 
que ser el mismo Dios desconocido 
quien salga de su desconocimiento, pata 
revelar su nombre en una teofanía 
(=> Ph nifal) por medio de su automa- 
nifestación (=> yd“), con el fin de que 
se le pueda llamar e invocar con este 
nombre (cf. Ex 3,13 y 15: Sem paralelo 
de zéker). | 

En Ex se habla tres veces de una reve- 
lación del nombre de Yahvé (— Y hwb; 
R. de Vaux, ES Davies [19701] 48-75): 
en E (Ex 3,145), en J (Ex 34,5ss) y en 
P (Ex 6,2); cf. Besnard, loc. cif., 32-61. 
E, que sitúa la revelación del nombre 
de Yahvé en el Horeb antes de la salida 
de Egipto, destaca en la revelación del 
nombre, junto al aspecto del Dios mis- 
terioso e indefinible por su naturaleza, 
el significado activo y dinámico de la 
actuación de Dios, expresada en el nom- 
bre Yahvé, en su donación a su pueblo 
(> hbyb, 4c; Besnatd, loc. cif., 34ss: «II 
est vain de nous demander si nous som- 
mes en présence du “Deus revelatus” 
ou du “Deus absconditus”. Nous som- 
mes devant une dialectique divine plus 
profonde que cette alternative...», loc. 
cit., 37). En J, que da a conocer el 
nombre de Yhwh ya desde la historia 
primitiva (Gn 4,26) y que pone la teo- 
fanía con ocasión de la entrega de la ley 
en el Sinaí, el significado de la mani- 
festación del nombre de Yahvé está en 
la perspectiva de la benevolencia de 
Dios, expresada con atributos divinos 
(Besnard, loc. cit., 43ss; sobre la historia 
del uso litúrgico de Ex 34,6s en Israel, 
cf. R. C. Dentan, VT 13 [1963] 34-51, 
que la interpreta como producto de la 
escuela sapiencial). Para la manifesta- 
ción del nombre, J emplea la expresión 
gr” besem Y hwh con Yahvé como sujeto 
(Ex 33,19; 34,5; — qr, 3a); en 34,5b 
el sujeto de qr no es Moisés (distinta 
opinión, Beer, HAT 3, 160; Noth, ATD 
5, 215), sino Yahvé. Se trata, pues, de 
la pronunciación o proclamación del 
nombre Yhwh por Yahvé mismo, no 
de la invocación del nombre de Yahvé 
(cf. Ex 33,19 e ¿nf., 4b). En P, que (¡a 
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diferencia de Gn 17,1!) no habla de una 
teofanía, sino de una alocución de Dios 
a Moisés en Egipto, se subraya, junto 
a la revelación enfática del nuevo nom- 
bre Yhwh en vez de *el Sadday en la 
línea de la revelación a los padres de 
Gn 17,1ss, la promesa de alianza de 
Yahvé a los patriarcas; aquí la revela- 
ción del nombre de Yahvé a Moisés 
queda devaluada a favor de la tradición 
patriarcal de Gn 17,1ss (N. Lohfink, 
Bibl 49 [1968] 1-8). En consecuencia, 
P considera la revelación a Moisés no 
como culminación de la misma (Loh- 
fink, loc. cit., 2ss, contra la opinión 
de R. Rendtorff, Offenbarung als Ge- 
scbichte [1961] 25, quien sostiene que 
al Ph nifal de Gn 17,1 se contrapone 
el yd* nifal de Ex 6,3, y por ello con- 
cluye: «La aparición de Yahvé se relega 
a un nivel transitorio; con Moisés co- 
mienza una nueva etapa: Yahvé se da 
a conocer como él mismo»), sino que 
ve la revelación del nombre de Yahvé 
a Moisés como prolongación de la auto- 
comunicación divina que ya había co- 
menzado en la época de los patriarcas 
con la comunicación del nombre (Loh- 
fink, loc. cit., 5). 

Sobre las fórmulas de autopresenta- 
ción empleadas, por ejemplo, en Gn 17, 
1 y Ex 6,2, "nz "el Sadday o “ni Y bwb, 
y su historia, o sobre las expresiones 
parecidas utilizadas en la proclamación 
de la ley, en la fórmula de reconoci- 
miento («reconocer que yo soy Yahvé») 
y en la alabanza de sí mismo, —> nz 
y cf. W. Zimmerli, Ich bin Jabwe: GO 
11-40; íd., Erkenntnis Gottes nach dem 
Buche Ezechiel: GO 41-119; íd., Das 
Wort des góttlichen Selbsterweises (Er- 
weiswort), eine prophetische Gattung: 
GO 120-132; íd., «Offenbarung» im 
AT: EvTh 22 (1962) 15-31; K. Elliger, 
Ich bin der Herr - euer Gott, en Kleine 
Schbriften zum AT (1966) 211-231 (Zim- 
merli designa la autoafirmación «Yo soy 
Yahvé» como fórmula de santidad o de 
soberanía y la correspondiente «Yo soy 
Yahvé, vuestro Dios» como fórmula de 
la historia de salvación o fórmula de 
benevolencia, y supone que ambas fot- 
mas tuvieron distinto Sitz ¿m Leben); 
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Th. C. Vriezen, Exode, XX, 2: «Recher- 
ches Bibliques» 8 (1966) 35-50. 
Merecen mención aparte las palabras 
de la ley sobre el altar del Código de la 
alianza en Ex 20,24: bekol-máqóm 
(¡texto corregido!) “Ser "azkir "et-$mi, 
«en todo lugar en que yo (Yahvé) dé a 
conocer mí nombre». En este pasaje no 
hay que cambiar "azkir en tazkir (así, 
con la tradición siria, Beer, HAT 3, 
104; H. Bietenhard, ThW V, 254, 
nota 98; A. Jepsen, Untersuchungen 
zum Bundesbuch [19271 53, nota 4), 
ni hay que interpretarlo en sentido 
causativo («donde yo haga llamar»; 
así, más o menos, Noth, ATD 5, 142); 
véanse Sal 45,18 y J. J. Stamm, ThZ 
1 (1945) 306; H. Cazelles, Études sur 
le Code de l'Alliance (1946) 43; 
W. Schottroff, loc. cif., 248. En esta 
afirmación se trata de que Dios legiti- 
ma para sí el lugar de culto por medio 
de su automanifestación. El contenido 
de la expresión zkr hifil Sem cotres- 
ponde a las fórmulas deuteronómicas 
Skn piel sem y $im Sem (cf. inf., 4c). 
b) En el lugar en que Dios se ha 
revelado dando a conocer su nombre 
es donde principalmente el hombre se 
dirige a Dios orando, alabando y pi- 
diendo ayuda. Para ello el hebreo em- 
plea diversas expresiones (-> qr, 4), 
pero especialmente, además de gr "el-/ 
lYhwh y qr Yhwh (expresiones que 
se emplean para invocar a Dios en la 
oración, Jue 16,28; 1 Sm 12,17.18; 
1 Re 8,43.52 y passim y que, por ello, 
son características de la lamentación in- 
dividual, Sal 17,6; 18,4.7; 31,18; 86,5 
y passimz), los giros q Sém Y hwbh (Dt 
32,3; Sal 99,6; Lam 3,55) y qr bet$em 
Y hwb (Gn 4,26; 12,8; 13,4; 21,33; 26, 
25; 1 Re 18,24; 2 Re 5,11; Is 124; 
64,6; 65,1; Jr 10,25; Jl 3,5; Sof 3,9; 
Zac 13,9; Sal 79,6; 80,19; 105,1; 116, 
4.13.17; 1 Cr 16,8; cf. Sal 75,2, texto 
corregido). qr besém Yhwh se suele 
interpretar como «llamar (invocar) a 
Yahvé empleando su nombre», «llamar 
a Yahvé por su nombre» (así, Grether, 
loc. cit., 19; H. Bietenhard, ThW V, 
254; H. A. Brongers, ZAW 77 [1965] 
12; Besnard, loc. cif., 100; distinta opi- 
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nión, B. Jacob, Ir Namen Gottes 
[1903] 27); pero, siguiendo a GK 
S 119k, es más probable que bY(Sérz) 
no tenga sentido instrumental (—> gr, 
4), sino que b* introduzca el objeto 
(cf. también BrSynt $ 106a), como in- 
dican también los usos semánticos pa- 
recidos de qr besém Yhwh y qr $em 
Yhwb. Por ello, de la primera expre- 
sión no se puede concluir que estuviera 
unida «originalmente a la idea de una 
coacción mágica que podía ejercerse so- 
bre la divinidad, invocando su nom- 
bre» (Bietenhard, loc. cit., 254; véase 
Grether, loc. cif., 19). 

La expresión qr bem Yhwh tiene 
diversos sentidos (cf. H. A. Brongers, 
loc. cif., 12ss; Besnard, loc. cif., 101ss): 
1) es término técnico para indicar la 
adoración cultual de Yahvé, especial- 
mente en J (Gn 4,26; 12,8; 134; 21, 
33; 26,25), o también, en sentido más 
genérico y no necesariamente limitado 
al culto, una expresión para indicar la 
adoración y confesión de Yahvé (Jr 10, 
25; cf. Sal 79,6, paralelo yd“; Jl 3,5; 
cf. Rudolph, KAT XIII/2, 73; amplia- 
mente, Besnard 128-148; Sof 3 9, para- 
lelo bd); 2) cuando se espera una res- 
puesta de Yahvé, la expresión significa 
«implorar ayuda a Yahvé»: 1 Re 18, 
24 (concepto opuesto: “zh, «respon- 
der»); Zac 13,9 (1h); Sal 116,4 (así 
también qr Sem Ybmwb en Lam 3,55; 
cf. $7, «escuchar», v. 56), o «interce- 
der ante Yahvé»: 2 Re 5,11; Sal 99,6 
(sobre este texto, cf. P. A. H. de Boer, 
OTS 3 [1943] 107; Kraus, BK XV, 
685; cf. también Jr 15,1); 3) como 
doxología, «anunciar/confesar el nom- 
bre de Yahvé alabándolo»: Sal 80,19; 
116,13.17 (cf. toda); 1s 12,4 (paralelo 
ydb hifil); Sal 105,1 = 1 Cr 16,8 (pa- 
ralelo ydh hifil); cf. también Sal 75,2 
(texto corregido; cf. BHS; Kraus, BK 
XV, 520). El mismo significado tiene 
qr Sem Ybwh en Dt 32,3. 


En paralelo con estas expresiones se en- 
cuentran zkr hifil bi$em Yhwhb en Is 48,1 
(«invocar»; referido a d:oses extranjeros en 
Jos 23,7); Sal 20,8 («nos gloriamos del 
nombre de Yahvé»; cf. Brongetrs, loc. cil., 
17s); Am 6,10 (en sentido supersticioso, 
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referido a pronunciar el nombre de Dios, 
cf. Wolff, BK XIV/2, 328; Rudolph, KAT 
XII1/2, 225; Schottroff, loc. cif., 250ss; 
Brongers, loc. cit., 17), y zkr hifil Sem 
(cf. el acádico zakaru Suma, —> 2kr, 3c) en 
Is 26,13 (reconocimiento de Yahvé); cf. Ex 
23,13 (referido a pronunciar el nombre de 
dioses extranjeros). Sobre Ex 20,24, véase 
sup., 4a. Sobre el uso profano de zkr hifil 
sem en 2 Sm 18,18; Sal 45,18, cf. Schott- 
roff, loc. cif., 246s. 

Sobre brke piel D3em Y hwh, «bendecir 
en el nombre de Yahvé», que sólo se em- 
plea en referencia a la bendición sacerdotal 
(Dt 10,8; 21,5; 2 Sm 6,18 = 1 Cr 16,2; 
Sal 129,8; 1 Cr 23,13), => brk y Brongets, 
loc. cit., 8s; sobre qll piel bisem Yhwb, 
«maldecir en el nombre de Yahvé» (2 Re 
2,24; cf. 1 Sm 17,43), >= qll y Brongetrs, 
loc. cif., 9s; sobre $b* nifal bi$em Y hwb, 
«jurar en el nombre de Yahvé, Lv 19,12; 
Dt 6,13; 10,20; 1 Sm 20,42; Is 48,1; Jr 
44,26, cf. Jos 23,7; cf. también Jr 12,16; 
Zac. 54 y Gn 21,23; 1 Sm 30,15; Is 65, 
16), cf. Brongers, loc, cif., 10s, y —> $b< 


Puesto que el nombre de Yahvé es 
santo (—=> qdS) y se necesita una legiti- 
mación para usarlo, se advierte seria- 
mente contra el abuso de su nombre 
en la maldición (Lv 24,11.15s, ngb en 

paralelo con qll; cf. ]. Hempel, Apo- 
xysmata [19611 97, nota 306; Elliger, 
HAT 4 [1966] 331) y en el juramento 
(Lv 19,12), porque con él se profana 
el nombre de Yahvé (=> bll piel; cf. £p$, 
«profanar», en Prov 30,9). Tampoco se 
debe abusar del nombre de Yahvé con 
fines mágicos (Ex 20,7; Dt 5,11, las 
saw”, «para vanidad»; cf. J. J. Stamm, 
Der Dekalog im Lichte “der neueren 
Forschung [?19621 47; H. Reventlow, 
Gebot und Predigt im Dekalog [1962] 
44; el mandamiento se dirige también, 
al menos en la interpretación posterior, 
contra el abuso en el juramento y la 
maldición; cf. Os 4,2 y Wolff, BK 
XIV/1, 84s; Stamm, “loc. cil.; Revent- 
low, loc. cát.). 

En muchos de los casos antes men- 
cionados es difícil determinar si hay que 
interpretar Sem Y hwh dianoéticamente, 
como nombre de Yahvé, o dinámica- 
mente, como concepto intercambiable 
por Yahvé (sobre ello, cf. ¿rf., 4d), por- 


que, junto a SD" nifal be$em Y hwb, apa- 
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rece la expresión (quizá más antigua) 
sb" nifal beYhwh (Jos 2,12; 9,18; Jue 
21,7; 1 Re 1,17 y passim), y junto a 
qll piel besem Yhwbh, la expresión qll 
piel beloháw (1 Sm 17,43). Sobre todo 
en textos tardíos, Sem Yhwh debería 
interpretarse como concepto intercam- 
biable por Yahvé. 

c) A partir de los estudios de 
O. Grether (Name und Wort Gottes 
im AT [19341 31-35) y G. von Rad 
(Das Gottesvolk im Din [19291] 37 
= GesStud II, 45; GesStud I, 109-129; 
Von Rad I, 185-186; Von Rad, ATD 
8, 64) se acepta ampliamente entre los 
expertos que las expresiones estereoti- 
padas del Dt «el lugar que Yahvé ele- 
_ glrá, l*Sakkén S$emo Sam, para hacer 
habitar allí su nombre» (Dt 12,11; 14, 
23; 16,2.6.11; 26,2; cf. Neh 1,9) y «el 
lugar que Yahvé elegirá, la$úm $etmo 
sam, para poner allí su nombre» (12,5. 
21; 14,24; cf. 2 Cr 6,20) han de inter- 
pretarse como expresiones de una teo- 
logía abstracta, propia del Dt, en la que 
el sem de Yahvé se ha separado casi 
materialmente y casi como una perso- 
nalidad del Yahvé trascendente, como 
su representante. Mediante el concepto 
sem, en oposición a las concepciones 
populares sobre la presencia personal 
de Yahvé en el lugar de culto y, espe- 
cialmente, en la polémica con la teolo- 
gía del arca (F. Dumermuth, ZAW 70 
[1958] 59-98; R. E. Clements, VT 15 
[1965] 300-312; E. W. Nicholson, 
Deuteronomy and Tradition [1967] 
71ss), se habría desarrollado, bajo el 
influjo profético (Grether, loc. cit., 33; 
Vriezen, Theo!l. 212s), un teologúmeno 
con el que, «prolongando audazmente 
los planteamientos ya existentes, (se ha- 
bría) logrado una forma de aparición de 
Yahvé en la que el mismo Yahvé actúa, 
pero dentro de los límites queridos por 
él, y que se puede designar como hipós- 
tasis» (Eichrodt 11, 20-21; cf. también 
Jacob 67; Bietenhard, loc. cit., 25335; 
H. Ringgren, Israelitische Religion 
[19631 815; R. E. Clements, God and 
Temple [19651 94s; G. Fohter, Ge- 
schichte der isr. Religion [19691 306; 
íd., Theol. Grundstrukturen des AT 
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[1972] 40; K. Baltzer, RGG IV, 1303). 

En las expresiones mencionadas, a di- 
ferencia de su significado en la fórmula 
empleada por el Yahvista qr be$ém (Ex 
34,5) y en zkr hifil Sem (Ex 20 24), 
sem designaría no el nombre pronuncia- 
do, sino que su función consistiría «en 
representar a Yahvé por medio de su 
presencia en el lugar del culto y en 
recibir el culto ofrecido a Yahvé» 
(Grether, loc. cit., 34). Pero a esta in- 
terpretación no sólo se opone el hecho 
de que las acciones cultuales, incluso 
en Dt, tienen lugar /ifne Yhwb, «en 
presencia de Yahvé» (12,7.12.18; 14, 
23.26; 16,11; 26,10; cf. 27,7; no «en 
presencia del nombre de Yahvé»), y de 
que el uso de la fórmula «donde yo 
establecí antes mi nombre» ($fr piel, 
Jr 7,12), referida a Siló, no está preci- 
samente en la línea de una polémica con 
la teología del arca, sino también el he- 
cho de que en hebreo $zmm $em designa 
el pronunciar el nombre (en la imposi- 
ción del nombre: Jue 8,31; 2 Re 17, 
34; Neh 9,7; cf. Dn 1,7; en la bendi- 
ción de Aarón, Nm 6,27) y de que ¿kn 
piel $e, en virtud de los paralelos acá- 
dicos, ha de referirse igualmente al 
nombre pronunciado (cf. en el texto de 
conjuro KAR 196, Rs. III, 31s: Armar- 
ga istakan Sum btri, «llamó al terne- 
rito Amarga»; cf. Stamm, AN 366; 
F. Th. M. Bohl, JEOL 4 [1936] 204; 
además, los nombres personales ¿Nabñ- 
Suma-iskun, ¿Adad-Suma-iSkun, “Bel- 
Suma-iskun, que en sus elementos no 
teóforos son equivalentes a nombres 
personales como “Enlil-Suma-imbi [na- 
búll y Sin-Suma-izkur [zakaru!l; véase 
Stamm, AN 141-142). Por eso ¿kn piel 
sem o Sim sem tiene que corresponder 
a zkr hifil Sem en la ley sobre el altar 
de Ex 20,24, donde se habla (¡en sen- 
tido no causativo!) de la solemne mani- 
festación del nombre de Dios por obra 
del mismo Yahvé en el lugar de culto 
(cf. sup., 4a). 

Según esto, en las expresiones deute- 
ronómicas indicadas «no hay que pen- 
sar ante todo en el lugar de una mani- 
festación objetiva de Yahvé, que posi- 
bilita la invocación de su nombre como 
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objeto, sino en el lugar en que, debido 
a una manifestación de Yahvé, se pro- 
nuncia con plena autoridad el 2 Y hwbh 
(“Yo soy Yahvé”) y desde él se pro- 
clama la gracia y el derecho» (Zimmerli, 
GO 126). No hay, pues, una teología 
del nombre, específicamente deuteronó- 
mica (cf. la negación de tal teología por 
parte de R. de Vaux, FS Rost [1967] 
219-228, quien, sin embargo, sobre la 
base de EA 287, 60-63; 288, 5-7, inter- 
preta de modo inexacto Sakánu Suma 
como «prendre possession», p. 221). Por 
ello también el Deuteronomista y el 
Cronista pudieron hacer suyas las ex- 
presiones deuteronómicas mencionadas, 
sin poner en peligro su concepción cul- 
tual tradicional de la presencia de Yah- 
vé mediante el kabod y el arca ($kn 
piel Sem, Neh 1,9; $im Sem, 1 Re 9,3; 
2 Re 21,7; 2 Cr 6,20; 33,7; referido a 
Jerusalén, 1 Re 11,36; 14,21 =2 Cr 
12,13; 2 Re 21,4.7 = 2 Cr 33,7). Pero 
entonces tampoco otros textos deutero- 
nomistas y cronísticos en los que se afir- 
ma que Yahvé santifica el templo para 
su Sem (1 Re 9,7 = 2 Cr 7,20), que se 
construye una casa para su Sem (2 Sm 
7,13; 1 Re 3,2; 5,17.19; 8,17.18.19. 
20.44.48 = 2 Cr 6,7.8.9.10.34.38; 1 Cr 
27,7.8.10.19; 28,3; 29,16; 2 Cr 1,18; 
2,3, cf. 20,8 [sobre 1 Re 10,1, texto 
dudoso; cf. Noth, BK IX, 203]) y que 
su Sem está en el templo (1 Re 8,16 
= 2 Cr 6,5; 1 Re 3,29; 2 Re 23,27; 
2 Cr 7,16; 20,9) o en Jerusalén (2 Cr 
6,6; 33,4, siempre Sem Yhwh o Sem 
con un sufijo referido a Yahvé) han 
de ser interpretados a partir de una 
teología del nombre de cuño deutero- 
nómico, sino más bien a partir de la 
presencia personal de Yahvé que se 
manifiesta en el ámbito del culto (véase 
también -—> pánim, 1V/1), de modo 
que Sém Y hwbh se convierte, sobre todo 
en el lenguaje cultual, en concepto in- 
tercambiable por Yahvé. 

d) Así como en el uso profano de 
la literatura posterior $em puede ser 
un concepto para designar a una per- 
sona humana (Nm 1,2.18.20.22 y pas- 
sim; 1 Cr 23,24; cf. Hch 1,15; Ap 3,4; 
11,13), del mismo modo también el 


oy Sem 
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sem Y bwb aparece en el AT como con- 
cepto intercambiable por Yahvé. Pres- 
cindiendo de algunos textos, sin duda 
sospechosos (Am 2,7; Miq 5,3; Is 30, 
27; cf. los comentarios), y de los nume- 
rosos testimonios del Salterio (sobre 
ello, cf. Grether, loc. cif., 36ss), la pa- 
labra aparece sólo en la literatura pre- 
fética tardía y en otros escritos pos- 
deuteronómicos (Is 24,15; 25,1; 26, 
13; 52,5.6; 56,6; 60,9, texto dudoso; 
64,1.6; Jr 10,6; 23,27.27; 34,16; Ez 
20,9.14.22.39; 36,20.21.22.23; 39,7; 
43,7.8; Jl 2,26; Mal 1,6.6; 2,2; 3,16. 
20; no proféticos: Lv 18,21; 19,12; 
20,3; 21,6; 22,2.32; 24,11.16; 2 Sm 22, 
50=Sal 18,50; 1 Re 8,33.35.43=2 Cr 
6,24.26.33; Job 1,21; Lam 3,55; Dn 2, 
20; Neh 1,11; 9,5; 1 Cr 29,13). 

El «nombre de Yahvé», pertenecien- 
te al vocabulario hímnico y empleado 
por ello en paralelismo como equiva- 
lente de Yahvé, aparece «casi exclusi- 
vamente como objeto de aquellos ver- 
bos... que designan los diversos modos 
por los que el hombre expresa la ado- 
ración o la profanación y el desprecio 
de Dios. Es principalmente en el len- 
guaje del culto, pero no del culto sacri- 
ficial, sino sobre todo, aunque no de 
forma exclusiva, en el del que se rea- 
liza mediante la palabra, donde apare- 
ce el concepto Sem con este sentido» 
(Grether, loc. cif., 38s; el mismo autor, 
loc. cit., 37-38, ofrece un cuadro de los 
numerosos verbos empleados con Sen: 
Y bwh). En este uso de sém Y hwb re- 
suena todo lo que Yahvé significa para 
sus adoradores como Dios santo (por 
ello aparece muchas veces Sem god30/ 
godseká, «su/tu santo nombre»: Sal 
103,1; 105,3; 106,47; 145,21; 1 Cr 16, 
35; 29,16; cf. zéker qod$0, «su santo 
nombre», Sal 30,5; 97,12) y glorioso 
(cf. Sem Rebodo, «su nombre glorioso», 
Sal 72,19; Sem tiParteka, «tu nombre 
glorioso», 1 Cr 29,13). Por eso se puede 
hablar también a veces de la gloria del 
nombre de Yahvé (k*bod $tmo, Sal 29, 
2; 66,2; 96,8 = 1 Cr 16,29). 

e) Se discute si el nombre de Yah- 
vé, aun prescindiendo del Dt (sobre 
ello, cf. sup., 4c), aparece en el AT casi 
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como una entidad independiente en el 
sentido de una hipóstasis (así opinan, 
si bien con ciertas reservas, Grether, 
loc. cit., 44ss; A. R. Johnson, The One 
and the Many in tbe Israelite Concep- 
tion of God [*1961] 17ss; K. Baltzer, 
RGG IV, 1303; sobre el concepto de 
hipóstasis, cf., por ejemplo, G. Pfeifer, 
Ursprung und Wesen der Hypostasen- 
vorstellungen im Judentum [19671 11- 
16, con bibliografía). Sin embargo, se 
tiene la impresión de que en los textos 
aducidos en apoyo de esta tesis el con- 
cepto Sém Y hwb, análogamente a ptné 
Y hwh (> pánim, Y1V), significa «Yahvé 
en persona» (Jr 10,6; Mal 1,11 [3 Xx]. 
14; 2,5; Sal 54,8; 76,2; 135,3; Prov 
18,10) o Yahvé en su gloria (1s 12,4; 
Zac 14,9; Sal 8,2.10; 20,2; 111,9; 148, 
13). Así, pues, también en estos casos 
hay que interpretar la expresión como 
referida al Dios que se manifiesta glo- 
riosamente en la historia y en la crea- 
ción. 

Por eso también Is 30,27 («he aquí 
que el nombre de Yahvé viene de le- 
jos») se refiere a Yahvé, que se acerca 
personalmente para juzgar a los pueblos 
(distinta opinión, Grether, loc. cit., 29s, 
y Kaiser, ATD 18, 244, quien supone 
un influjo deuteronómico-deuterono- 
mista). No se puede aducir a favor de 
sem Yhwh como hipóstasis de Yahvé 
el texto de Ex 23,21, en el que se habla 
del mensajero de Dios (>> mal'ak), con- 
tra el que los israelitas no deben rebe- 
larse, «porque mi nombre (= el de 
Dios) está en él»; en efecto, el ángel 
mismo es representante de Yahvé y, 
por tanto, la frase «porque mi nombre 
está en él» sólo puede indicar la pre- 
sencia personal de Dios en su mensa- 
jero (Beer, HAT 3, 121, afirma con 
razón: «Así como se considera que un 
rey está presente en su enviado, del 
mismo modo se concibe la presencia 
personal de Dios en su ángel»; distinta 
opinión, H. J. van Dijk, VT 18 [1968] 
20s). 

f) Al menos antes de que aparecie- 
ran los contratos escritos, una compra- 
venta reglamentaria incluía, como acto 
- jurídico oficial, la proclamación del 
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nombre del nuevo propietario sobre el 
objeto comprado (gr nifal $em N. N. 
“al), no para comunicar el cambio de 
propiedad a quienes podían impugnatlo 
(como opina K. Galling, Die Ausrufung 
des Namens als Recbtsakt in Israel: 
ThLZ 81 [1956] 65-70), sino como: 
ratificación conclusiva de la compra- 
venta (así, H. Boecker, Redeformen des 
Recbtslebens im AT [1964] 165-168), 
cf. Is 4,1. La expresión gr nifal Sem 
N. N. “al se convierte así en término 
técnico para cualquier cambio de pro- 
piedad (2 Sm 12,28; véase también 
W. Heitmiiller, «Im Namen Jesu» 
[19031 171). En el AT esta expresión 
se refiere muchas veces a Yahvé para 
manifestar su derecho de propiedad y 
de soberanía y es característica de la 
literatura deuteronómico-deuteronomis- 
ta y posterior (referida a Israel: Dt 28, 
10; Is 63,19; Jr 14,9; Dn 9,19; 2 Cr 
7,14; al arca: 2 Sm 6,2; al templo: 1 Re 
8,43; Jr 7,10.11.14.30; 32,34; 34,15; 
2 Cr 6,33; a Jerusalén: Jr 25,29; Dn 9, 
18.19; a los pueblos: Am 9,12; a Jere- 
mías: Jr 15,16); — qP, 3c. 

Hay que distinguir muy claramente la 
expresión qr “al-$m0, «dar el propio nom- 
bre» (Dt 3,14; 2 Sm 18,18 y passim), de 
gr “al-$em N. N., «dar el nombre de al-. 
guien/algo» (Est 9,26; purim, de par; 
cf. Gn 4,17; nifal, «llevar el nombre de 
alguien», Esd 2,61 [léase $'m20] = Neh 7, 
63). En cambio, hay que considerar seria- 
mente si Sal 49,12 no se refiere a la toma: 
de posesión de tierras (cf. Kraus, BK XV, 
363; desde luego, no es necesario suprimir 
b* delante de $'motam, si se interpreta b 
como bet essentiae): «proclamaron sus: 
nombres sobre tierras», es decir, «tomaron 
tierras en posesion». 


g) Puesto que el nombre en sentido 
dinámico designa aquello que distingue 
a su portador, Sem Yhwh designa con 
frecuencia (en analogía con su sentido 
profano; cf. sobre ello sup., 3c) la glo- 
ria, el honor y el poder de Yahvé, tal 
como se revelan en la creación (Sal 8, 
2.10) y en la historia (Ex 9,16). En al- 
gunos casos este uso de Jem Yhwb 
apenas se puede separar del uso de la 
expresión como concepto intercambia- 
ble por Yahvé. 
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Así, la mejor manera de interpretar 
sem Ybwb en 1s 30,27 (sobre la cues- 
tión de la autenticidad del texto, véase 
HH. Donner, Israel unter den Volkern 
[1964] 164) es entenderlo como la 
persona de Yahvé y, por tanto, como 
«concepto intercambizble por Yahvé, pe- 
ro al mismo tiempo parece resonar en el 
«concepto Jem la idea de su aterradora 
majestad. Cuando se profana el nombre 
de Dios (bl1 piel $ém Y hwh, Lv 18,21; 
19,12; 20,3; 22,2.32; Jr 34,16; Ez 20, 
39; 36,20; Am 2,7; cf. con trm?, «con- 
taminar», Ez 43,7.8; con n1qb, «malde- 
«cir», Lv 24,11.16.16; con ,”s hitpolel, 
«ser blasfemado», Is 52,5; con bxzb, 
«despreciar», Mal 1,6; con £p3, «profa- 
nar», Prov 30,9; cf. Gemser, HAT 16, 
114), se blasfema de él mismo y, en 
consecuencia, se ultraja su gloria. 

Puesto que Yahvé, salvando a su 
pueblo de Egipto, se ha «conquistado 
un nombre» ($h Sem, Is 63,12.14; Jr 
32,20; Dn 9,15; Neh 9,10; cf. Ex 9, 
16; Sim Sem, 2 Sm 7,23), los gabaoni- 
tas pretenden haber venido de un país 
lejano atraídos por la fama (Sem) de 
que Yahvé goza allí (Jos 9,9). Así, in- 
<luso extranjeros vendrán de lejos al 
templo de Jerusalén debido a la fama 
de Yahvé (1 Re 8,41; cf. Jr 3,17). Dado 
que el nombre de Yahvé va unido al 
honor (+*hilla, Sal 48,11), $em Yhwh 
puede ser sinónimo de su «gloria» (%a- 
bod, Is 59,19; Sal 102,16; cf. Sal 72, 
19; Neh 9,5), de su «honor» (+*hilla, 
Is 48,9; Jr 13,11; Sal 102,22; 106,47 
= 1 Cr 16,35; Sal 145,21), de su «ma- 
jestad» (tiPéret, Jr 13,11) y del distin- 
tivo (0f) de su acción salvífica (Is 55, 
13; cf. también Is 26,8, donde Sem es 
sinónimo de zéker y significa «honor, 
gloria» de Dios; cf. Grether, loc. cit., 
52; W. Schottroff, loc. cit., 295). El 
orante puede apelar a la gloria (Sem) 
de Yahvé para moverlo a alejar una 
amenaza de destrucción (Jos 7,9) o a 
cumplir su promesa (2 Sm 7,26; 1 Cr 
17,24). 

También en la expresión posdeutero- 
nómica ltmáan $mi, «por mi nombre» 
(Is 48,9; 66,5; Jr 14,7.21; Ez 20,9.14. 
22.44), o lemáan Semeka, «por tu nom- 
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bre» (Sal 25,11; 31,4; 79,9; 109,21; 
143,11; 2 Cr 6,32), o también ltmáan 
$*m0, «por su nombre» (Sal 23,3; 106, 
8), que se refiere siempre al nombre de 
Yahvé (cf. las expresiones, igualmente 
referidas a él, «por mí» [2 Re 19,34; 
20,6; Is 37,35; 43,25; 48,11] y «por 
ti» [Dn 9,191, que bajo algunos aspec- 
tos tienen el mismo significado que la 
anterior), parece resonar con frecuencia 
en el nombre la idea del poder (1 Re 
8,42) y del honor (Is 48,9; Jr 14,21, 
paralelo: «no deshonres el trono de tu 
kabod») de Yahvé. Puesto que Yahvé 
no piensa poner en peligro su honor y 
su gloria (Ez 20,9.14.22.44), en las la- 
mentaciones se puede apelar a su mise- 
ricordia (Sal 25,11; 79,9; Jr 14,7) o a 
su poder salvífico (Sal 109,21; 143,11; 
cf. 314 y H. A. Brongers, OTS 18 
[1973] 93s). Por otra parte, Is 66,5 
sólo puede significar simplemente «por 
Yahvé» (Grether, loc. cif., 54). 


En sentido análogo se emplea ba“bzr 
$emo (baggádol), «por su (gran) nom- 
bre», en 1 Sm 12,22 (deuteronomista): 
Yahvé no rechazará a su pueblo, porque 
él mismo ha querido hacerlo pueblo 
suyo. 


En la expresión bo” b'sem Y bwb sbPot 
de 1 Sm 17,45 (cf. 2 Cr 14,10) b$em ha 
de interpretarse como «confiado en la fuer- 
za (de Yahvé)»; cf. Sal 54,3 (paralelo g- 
búra, —> gbr) y Sal 89,25; 124,8; cf. tam- 
bién múl hifil b'sem Y hbwb, «rechazar por 
el poder de Yahvé», Sal 118,10.12 (véase 
H. A, Brongers, ZAW 77 [1965] 3). Del 
mismo modo, la mejor interpretación de 
bárúk babbe biem Yhwb en Sal 118,26 
es: «bendito el que salió al combate con 
la fuerza de Yahvé» (Brongetrs, loc. cit., 4). 
Aunque en Sof 3,12 bsh b'sem Y bwh pue- 
de significar «refugiarse en la protección - 
de Yahvé» (cf. Prov 18,10), hay que su- 
poner más bien que Zac 3,12 (como adi- 
ción posterior; cf. Elliger, ATD 25, 79), 
análogamente a Sal 20,2, emplea Sem Y bwh 
como concepto intercambiable por Yahvé, 
Lo mismo hay que decir de bh bem 
Y hwb, «confiar en el nombre de Yahvé», 
en Is 50,10. En cambio, la expresión blk 
bisem Ybwb de Mig 4,5 puede significar 
sobre la base de Zac 10,12 (léase g'bura- 
tam) «caminar con la fuerza de Yahvé» 
(Brongers, loc. cif., 5s). Sobre del b“$em 
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Yhwb, «alzar el estandarte en el nombre 
de Yahvé», en Sal 20, 6, texto dudoso, 


cf. Brongets, loc, cit., 6, 


b) La expresión Y hwh s*bP 0! $emo, 
«Yahvé Sebaot es su nombre» (Is 47,4; 
48,2; 51,15; 54,5; Jr 10,16; 31,35; 32, 
18; 46, 18; 48, 15; 50, 34; 51, 19, 57), O 
Y bwb **lobé s*bPot Emo (Am 4,13; 5, 
27), o también Yhwb $tmo (Ex 15,3; 
Jr 33,2; Am 5,8; 9,6; cf. Yhwb zikro 

en Os 12,6) es la rúbrica del «himno 
participial» (E. Criisemann, Studien zur 
Formgeschichte von Hymnus und Dank- 
lied in Israel [19691 95-114). En este 
tipo particular del himno israelita las 
afirmaciones participiales, que son cons- 
titutivas del himno en el antiguo Orien- 
- te y se refieren fundamentalmente a la 
actuación divina en la creación y en la 
naturaleza, forman el cuerpo del himno 
cuyas afirmaciones son reivindicadas 
para Yahvé por medio de la conclusión 
(cf. Am 4,13; 5,8; 9,55). Este tipo de 
himno procede de la polémica con los 
dioses y desapareció tan pronto como 
fue sustituido por una controversia ra- 
cional contra los ídolos (cf. Is 44,9-20; 
46,5ss y passim); por ello hay que con- 
siderarlo como un género típicamente 
preexílico. La reivindicación para Yah- 
vé de las afirmaciones sobre la actua- 
ción en la creación y en la naturaleza, 
que corresponden por su forma y con- 
tenido a los cantos a los dioses del an- 
tiguo Oriente, pone de manifiesto que 
la conclusión del himno participial 
Yhwhb $tmó significa que Yahvé, no 
otro dios, es el único creador y el único 
que actúa en los acontecimientos de 
la naturaleza. Puesto que esta expre- 
sión y otras similares se encuentran 
también en un contexto hímnico (Ex 
15,3, Y hwh $tmo, Sal 68,5, b'Y ab $emo 
[b essentiae] y en relación con la po- 
lémica contra los ídolos en Ex 34,14, 
Yhwb qann? $emo, «Yahvé se llama 
Celoso»), es probable que en las afirma- 
ciones doxológicas mencionadas Y hwbh 
$emo signifique, conforme al uso profa- 
no (cf., por ejemplo, Job 1,1, «se lla- 
maba Job»), «su nombre es Yahvé». 
La expresión subraya así que aquel que 
actúa en la creación y en los aconteci- 
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mientos de la naturaleza no puede ser 
llamado con ningún otro nombre sino 
con el de Yahvé, porque él es el único 
creador y señor del mundo. 

Por ello $%m0 parece acercarse mu- 
chas veces al significado del pronombre 
personal; cf. Is 63,16, donde Jtmeka 
no es «obra de un copista» (B. Duhm, 
Das Buch Jesaja [51968] 469), sino 
que expresa lo que Yahvé, en contra- 
posición a Abrahán, es realmente, no 
lo que se considera que es (así lo en- 
tiende con razón Duhm, loc. cit.). Véa- 
se también Ex 34,14: «Porque Yahvé 
se llama Celoso, es un Dios celoso». 

Esta interpretación se confirma por 
el hecho de que en la expresión más 
completa «Yahvé Sebaot es su nombre» 
se subraya el poder de Yahvé por medio 
de sebPót (—> sabó). Por ello es menos 
convincente la tesis de que en estas ex- 
presiones 3em0 significa el nombre re- 
velado (así, J. L. Crenshaw, ZAW 81 
[19691 156-175; cf. también ZAW 80 
[19681 203- 215). 

¿) Los profetas de Yahvé, al igual 
que otros mensajeros (1 Sm 25,9; Est 
2,22), hablan (—> dbr piel; —>> nr; Ex 
129 E; Dt 18,19; 1 Re 22,16 = 2 Cr 
18,15; Jr 20,9; 26,16; Dn 9,6; 1 Cr 
21 19) y profetizan (E nb nifal; Jr 
11,21; 26,9.20; cf. Esd 5,1) «en el 
nombre» (besém) del que los envía. 
Para aquellos profetas de Yahvé que 
profetizan o hablan falsamente (Iéger, 
Jr 14,14; 23,25; 29,21; lalóéger, 27, 
15; bafiéger, 29 9) en nombre de Yah- 
vé Ur 29,23; Zac 13,3), sin ser enviados 
por él (Qr 14, 15; 27,15; 29,9), Dt 18, 
20 establece, lo mismo que para el pro- 
feta que profetiza en nombre de otros 
dioses, la pena de muerte; cf. Zac 13,3 
(sobre ello, cf. los comentarios). Israel 
se enfrentó enérgicamente al problema 
de los falsos profetas, sobre todo Dt 
(18,215) y Jr, sin poder encontrar una 
respuesta objetivamente — satisfactoria, 
porque no la hay (sobre el problema de' 
los falsos profetas, cf. J. L. Crenshaw, 
Propbetic Conflict [19711 bibliografía; 
C. J. Labuschagne, Schriftprofetie en 
volksideologie [19681]; A. S. van der 
Woude, VI' 19 [1969] 244-260). Véa- 
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se H. A. Brongers, ZAW 77 (1965) 7s. 

También el sacerdote recibe su auto- 
ridad de Yahvé. Por ello puede decirse 
que ejerce su servicio en nombre de 
Yahvé ($rt piel besem Yhwb, Dt 18, 
5.1). i 


Las cartas oficiales se escriben en nom- 
bre propio (Jr 29,25) o con autorización 
de otros (bem N. N., 1 Re 21,8; Est 3, 
12; 8,8.8.10). | 


¡) La expresión gr be$em, empleada 
con múltiples significados (cf. 4ab), en 
el sentido de «llamar por nombre, des- 
tinar nominalmente» (para un asunto 
profano: Jos 21,9; Est 2,14; 1 Cr 6, 
50), con Yahvé como sujeto, se refiere 
a veces, análogamente al acádico zakaru 
fuma ana (cf. Schottroff, loc. cif., 25s. 
2458), a la vocación nominal, es decir, 
personal, de determinados individuos 
para una función (Besalel, Ex 31,2; 35, 
30; las estrellas, Is 40,26; cf. Sal 147, 
4; el siervo de Dios “sin Sem], 1s 49, 
1). Este concepto se pone a veces en 
relación con el nacimiento (Is 49,1; 
cf. los paralelos acádicos) y con la crea- 
ción (Is 40,26) y corresponde a yd" b*- 
sem (Ex 33,12, Moisés) o yd* (Gn 18, 
19; Jr 1,5, paralelo: «te he santificado, 
te he constituido profeta de los pue- 
blos»; —> yd", IV/1). Sobre Is 45,3.4, 
donde la mención del nombre por parte 
de Dios se refiere al ritual de la entro- 
nización del rey (cf. knb piel, «dar un 
título honorífico»), cf. el cilindro de 
Ciro, ANET 315s, y los comentarios; 
cf. también Is 41,9 (referido a Israel; 
gr, paralelo: hzq hifil; cf. Is 45,1.35). 

k) Así como en el ámbito profano 
las personas pueden recibir de sus so- 
beranos un nuevo nombre (cf. sup.), del 
mismo modo, según el AT, Yahvé o sus 
representantes cambian el nombre a una 
persona O a un pueblo cuando entran 
en una nueva situación (Is 62,2). En 
el caso de cambio de nombre de Abram 
(«el [Dios] padre es excelso») por 
Abrahán («padre de una multitud [de 
pueblos 1») en Gn 17,5, de Saray («prin- 
cesa») por Sara (reina, «que se convet- 
tirá en pueblos y suscitará reyes») en 
Gn 17,15, de Jacob por Israel («porque 
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has luchado con dioses y hombres y 


has prevalecido») en Gn 32,29, cf. 35, 


10; 2 Re 17,34; Os 12,4-5, de Salomón 
por Yedidías en 2 Sm 12,25 (cf. v. 24b; 
sobre el v. 25, cf. P. A. H. de Boer, 
FS Vriezen [1966] 25-29) se trata de 
una alta distinción o de un patrocinio 
por parte de Yahvé, Pero en el caso de 
Pasjur, que recibe el nombre «Cerco de 
Pavor», se indica la amenaza de la rui- 
na inminente (Jr 20,3). 

Tienen, en cambio, un carácter com- 
pletamente distinto los nombres dados 
a los hijos de determinados profetas por 
orden de Dios, que son como palabras- 
clave del mensaje de Yahvé que ellos 
anuncian: es el caso de los hijos del 
profeta Isaías $*4r Yasab («[Sólo] un 
resto volverá», Is 7,3; cf. S. H. Blank, 
HUCA 27 [1956] 86ss; Wildberger, 
BK X, 2775), Maber-salal Has$-baz, 
«Pronto-al-saqueo Presto-al-botín», Is 8, 
3, cf. v. 1; sobre Emmanuel en 1s 7,14; 
8,8, cf. Wildberger, loc. cif., 292ss), y 
el de los hijos del profeta Oseas: Yez- 
rael (Os 1,4); Lo-Rujamá, «Incompa- 
decida» (1,6), y Lo-ammí, «No-pueblo- 
mío» (1,9). 


Por medio de juegos de palabras con 
nombres de lugar, los profetas pueden 
acentuar en su predicación la amenaza de 
la ruina inminente; cf. Mig 1,10-16 e ls 
10,28ss (sobre Mig 1,10ss, cf. K. Elliger, 
ZDPV 57 [1934] 81-152 = Kleine Schrif- 
ten zum AY [1966] 9-71; G. Fohrer, FS 
Rost [19671 74ss; S. J. Schwantes, VT 14 
[1964] 456-461; A. S. van der Woude, FS 
Dupont-Sommer [1971] 347-353; sobre Is 
10,28ss, cf. H. Donner, loc. cif., 30-38; 
íd., ZDPV 84 [1968] 46-54; Wildberger, 
BK X, 423-435, con bibliografía). 

El cambio de nombre de Oseas, hijo de 
Nun, por Josué (Nm 13,16) manifiesta que 
tras la recepción del culto a Yahvé se sus- 
tituyeron antiguos nombres por nombres 
a a con Yahvé; cf. Eissfeldt, 

, 74s. 


5. Los LXX traducen Sém casi ex- 
clusivamente por ¿vouma. Algunos de 
los matices de significado de Sem, an- 
tes mencionados, reaparecen en los es- 
critos de Qumrán (cf. Kuhn, Konk. 
2225). Sobre el uso de Sém y voya, en 
la época del judaísmo tardío y del ra- 
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binismo y sobre la designación de Yah- 
vé como has3em («el Nombre», quizá ya 
en Lv 24,11 [texto dudoso].16 [texto 
dudoso]), para evitar la pronunciación 
del nombre divino, cf. H. Bietenhard, 
art. gvowa: ThW V, 242-283; Bousset- 
Gressmann 307-320, y G. EF. Moore, 
Judaism 1 (21962) 424ss. 


A. S. VAN DER WOUDE 


nv $md hifil Exterminar 


1. El verbo 3md está atestiguado 
con certeza, fuera del hebreo del AT 
(hifil y nifal) y posterior a él (entre 
otras formas, también piel), sólo en 
arameo. | 


En el arameo bíblico está atestiguado 
¿md hafel, «exterminar», en Dn 7,26; en 
el arameo judaico, ¿md pael, «forzar a la 
apostasía» (KBL 1132a). Es dudosa la for- 
ma plural del sustantivo 3md, «aniquila- 
miento», en una inscripción nabatea (DISO 
307). Sobre el siríaco md pael, cf. LS 
7852. Sigue abierta la hipótesis de una 
conexión con el acádico masadu, «golpear, 
batir» (AHw 623a), y el árabe msd Il, 
«frotar» (cf. GB 841a). 


2. md está atestiguado en el AT 
hebreo 90 X: nifal, 21 X (de ellas Dt 
9 Xx, Sal 3 Xx); hifil, 69 X (de ellas 
Dt 20 Xx, Jos 6 X, Is, Am y Est cada 
uno 5 X, 2 Sm 4 X); además, 1 X en 
arameo ¿md hafel. La mayor densidad 
de $md se encuentra en la obra histó- 
rica deuteronomista; en segundo plano 
están los libros proféticos. 


3. Como ocurre en otros verbos 
referentes al uso de la violencia (Jenni, 
HP 205), también en $md es frecuente 
el hifil. Quizá con el causativo interno 
hifil («motivarse a exterminar algo») se 
acentúa (frente a un presunto significa- 
do básico transitivo) la voluntariedad 
de la acción (2 Sm 14,7.11.16; cf. Jen- 
ni, HP 250ss; —> 3b£). $md nifal, «ser 
exterminado, extirpado», expresa la ac- 
ción contraria a la perspectiva del su- 
puesto radical básico transitivo; esta 
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acción se lleva a cabo en el sujeto pa- 
sivo (Gn 34,30; 2 Sm 21,5). 

Están semasiológicamente cerca de 
$md hifil, «exterminar», los verbos 
—> krt hifil, «extirpar» (Lv 26,30; 1 Sm 
24,22; Is 10,7; Ez 25,7; cf. junto a $md 
nifal en 1s 48,19 y Sal 37,38 krf nifal); 
—>”bd piel, «aniquilar» (Nm 33,52; Is 
26,14; Est 3,13; 7,4; 8,11; hifil, Dt 
28,63; Ez 25,7; arameo hafel, Dn 7,26; 
cf. $md nifal junto a "bd qal, «perecer», 
en Dt 4,26; 28,20; Jr 48,8); kb hifil, 
«golpear» (Jos 11,14; 1 Re 15,29; 2 Re 
10,17; cf. Gn 34,30, nifal); brg, «ma- 
tar» (Est 3,13; 7,4; 8,11); —> hrm hi- 
fil, «aniquilar» (Dn 11,44; 2 Cr 20, 
23); cf. también, además de -—> ht 
piel/hifil, paralelos aislados como mbhbh 
et-$8m, «exterminar el nombre» (2 Sm 
22,38); ntS, «extirpar» (Mig 5,13); $dd, 
«asolar» (Ez 32,12, nifal); cf. también 
como opuesto ->*%r nifal, «quedar» 
(2 Sm 14,7). 


4. La fórmula de excomunión del 
derecho sacral (en P y H), construida 
con > krf hifil/nifal y la partícula de 
separación min, declara la exclusión de 
una persona de la comunidad cultual 
y su entrega a Yahvé como sujeto del 
«extirpar». La declaración de excomu- 
nión aparece formulada con $md en lu- 
gar de krf hifil en Dt 4,3, donde hay 
resonancias de la fórmula mencionada, 
y en Ez 14,9, en una formulación tardía 
desde la perspectiva de la historia de 
las formas (sobre ello, cf. Zimmerli, 
GO 148-177). El cambio de verbo lleva 
consigo en ambos casos un cambio de 


contenido; la fórmula de excomunión  : 


se interpreta como anuncio de ejecu- 
ción de la pena. En efecto, $md hifil 
significa la eliminación visible (nifal 
pasivo, Dt 4,26; Jue 21,16). Esto se 
patentiza en su uso junto a expresiones 
como «fuera de la tierra» (Dt 6,15; 
1 Re 13,34 y passim), «lejos de todos» 
(Dt 2,215; Jos 24,8 y passim; nifal, Dt 
12,30) o, como determinación más pre- 
cisa, «hasta el exterminio» (Dt 7,24; 
Jos 11,14 y passim; nifal, Dt 28,20). 
Corresponde al precepto de anatema, 
que exige a la comunidad cultual ex- 
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terminar físicamente ($md hifil) de en 
medio de ella (Jos 7,12) al excomulgado 
(> hérem), lo mismo que la venganza 
de sangre exige a un miembro de la 
familia que la ejecute (2 Sm 14,7.11. 
16; cf. 1 Sm 14,22). 


El precepto de anatema eli el 
uso del verbo en el contexto de la idea 
de la guerra de Yahvé (G. von Rad, Der 
beilige Krieg im alten Israel [1951] 
13.19.68ss) y de la tradición del don 
de la tierra: el sentido original del pre- 
cepto de anatema se conserva cuando 
son los hombres quienes ejecutan la 
orden (Nm 33,52; Dt 2,12.23; 7,24; 
33,27; Jos 9,24; 11,14.20; 2 Sm 22,38; 
Sal 106,34); pero se transforma bajo 
el influjo de una tendencia que atribu- 
ye a Yahvé toda actividad en el decurso 
del combate, y se equipara a la tradi- 
ción de la entrega del país cuando el 
mismo Yahvé lleva a cabo el anatema 
por medío del exterminio físico (Dt 
2,215; 9,3; 31,35; Jos 24,8; 2 Re 21,9). 


La concepción de Yahvé como el 


agente que realiza el anatema se impu- 


so también en las afirmaciones deutero- 
nómico-deuteronomistas sobre el exter- 
minio de los malvados (Dt 6,15; 7,4; 
9,8.14.19.25; 28,48.63; cf. Lv 26,30; 
Jos 23,15; 1 Re 13,34); la obra histó- 
rica deuteronomista hace que «ejecutores 
humanos actúen como auxiliares del 
juicio de Dios (1 Re 15,29; 16,12; 2 Re 
10,17.28). 


A la ejecución del anatema en la 
guerra de Yahvé se refiere también el 
uso profético de $md (hifil: Am 2,9, 
cf. Wolff, BK XIV/2, 204s; 9,8, véase 
1 Re 13,34; Mig 5,13, en los vv. 9-13, 
variación de la fórmula de anatema; Is 
10,7, cf. Wildberger, BK X, 396; 139 
resonancia de la fórmula de anatema; 
14,23; 23,11; Ez 25,7, sobre el texto 
cf. Zimmerli, “BK XITI, 585; Zac 12,9; 
Dn 1158; nifal: Is 48, 1); Jr 48,8.42; 
EZ:IZ: 12; Os 10,8). 


En el período persa, imd hifil desig- 


na la persecución de los judíos (Est 3, 


6.13; 4,8; 7,4), pero también la repre- 
salia de los judíos contra sus enemigos, 
autorizada por el Estado (Est 8,11). 


-DmY Samáyim 
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5. La traducción más frecuente de 
md hifil/nifal en los LXX es (¿E)ohe- 
Opsvenv. Sobre el uso del verbo en los 
textos de Qumrán, cf. Kuhn, Konk. 
223; RQ 14 (1963) 231a (unas 10 Xx); 
sobre el NT, cf. J. Schneider, art. ¿%e- 
Opeúso: THW V, 168-171. — 


D. VETTER 


Da Samáyim Cielo 


1. El sustantivo *Samay-, «cielo», 
pertenece al semítico común (Bergstr., 
Enf. 185; P. Fronzaroli, AANLR VITI/ 
20 [1965] 136.144. 149). A diferencia 
del semítico meridional (árabe sam, 
Wehr 394a; etiópico sama), Dillmann 
341), aparece en el semítico norocciden- 
tal (WUS N. 2627; UT N. 2427; Grón- 
dahl 194s; DISO 308; E, Vogt, Lexi- 
kon linguae Aramaicae Veteris Testa- 
menti [19711 170s) y en el oriental 
(GAG $S6lh: Samá< Samara, en el 
babilonio antiguo también el singular 
samúm con el significado de «lluvia»; 
se deriva también el significado «bal- 
daquino») sólo como plural (sobre la 
explicación, cf. GVG 1, 479; Fronza- 
roli, loc. cif., 149). La aparente forma 
dual en hebreo. es en realidad una fotr- 
ma plural insólita (GK $ 88d; Joiion 
219; Meyer Il, 83). La derivación del 
sustantivo de la misma terminación 
máyim, «agua», es considerada seria- 
mente por BL 621 (*$a = pronombre 
relativo + *máyu, «agua»; por tanto, 
«lugar del agua») y ponderada por KBL 
986b; pero, a lo sumo, podría tratarse 
de una etimología popular formada 
aprovechando la asonancia (cf. Fronza- 
roli, loc. cit., 136); en ella se equipara 
el «cielo» al «firmamento» vaga que 
retiene las aguas cósmicas. 


2. Samáyim aparece en el AT 
420 Xx (Sal 74 Xx, Dt 44 x, Gn 41 x 
Is y Jr cada uno 33xX, 2 Cr 28 X, 
Job 23 x,1 Re 20 xXx, 2Re16x, Ex 
y Neh cada uno 14 Xx, Ez9x, 2 Sm, 
Proy y 1 Cr cada uno 6 Xx, 7 Ed, 
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Lam y Dn cada uno 5 X, Jos, Jue, 
1 Sm y Os cada uno 4 X, Jl y Ag 
cada uno 3X, Am, Sof y Esd cada 


uno 2 X, Lv, Jon, Nah, Hab y Mal : 


cada uno 1 X), el arameo bíblico S*- 
mayya 38 X (Jr 10,11, 2 x, Dn 28 Xx, 
Esd 8 Xx). 


3. a) Samáyim designa el cielo como 
espacio distinto de la tierra y del mar 
(cf., entre otros, Pedersen, Israel 1-IT, 
453ss; T. Fligge, Die Vorstellung úber 
den Himmel im AT [1937]; U. E. Si- 
mon, Heaven in the Christian Tradi- 
tion [1959]; G. von Rad, ThW V, 
501-509; S. Morenz/G. Gloege, RGG 
III, 328-333; T. H. Gaster, IDB II, 
5315; L. Rost, BHH Il, 719; H. Bieten- 
hard, ThBNT II, 686-695), conforme 
a la conocida imagen que el antiguo 
Oriente tenía del mundo, constituido 
por tres plantas: arriba, el cielo; en el 
centro, la tierra; alrededor y abajo, el 
agua. 

No se conocen sinónimos propia- 
mente dichos de Samáyim. El término 
que más se acerca a Sámáyim es la pa- 
labra, más específica, r4q2”, «firmamen- 
to» (en el AT 17 X, de ellas 9 Xx en 
Gn 1,6-20, 5 Xx en Ez 1,22-26 y 10,1; 
además, Sal 19,2; 150,1; Dn 12,3; 
cf. rg” qal, «afirmar, pisar, desplegar», 
referido a la tierra en ls 42,5; 44,24; 
Sal 136,6; cf. también *gudda, «bóve- 
da», en Ám 9,6). En varios pasajes, 
Samáyim está en paralelismo con 3*h4- 
gim, «mubes» (Dt 33,26; Is 45,8; Jr 
51,9; Sal 36,6; 57,11; 108,5; Job 35,5; 
cf. Sal 78,23; Job 38,37; — “anan), 
además está en antítesis con "£res, «tie- 
rra», y $201, «mundo subterráneo» (véa- 
se inf., d). 

Las concepciones sobre el cielo, en 
la medida en que se reflejan en cons- 
trucciones y gitos típicos del AT, apa- 
recen con relativa amplitud en el dic- 
cionario de Kohler-Baumgartner (KBL 
986-988); basten aquí algunas indica- 
ciones. El cielo tiene también, como la 
tierra, contornos estables, sólidos: es 
desplegado (nth qal, «extender, incli- 
nar, doblar», 136 X, de ellas 20 X en 
Ex; nifal, «ser extendido, extenderse», 
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3 X; hifil, «extender, inclinar, doblar», 
75 X, de ellas 15 X en Sal; nth qal 
con cielo como objeto, 9 X: Is 40,22; 


42,5; 44,24; 45,12; 51,13; Jr 10,12; 


51,15; Zac 12,1; Sal 104,2; Job 9,8) 
o enrollado (gll nifal, Is 34,4), tiene 
ventanas (“rubbot, Gn 7,11; 8,2; 2 Re 
7,2.19; Mal 3,10; cf. Is 24,18), está 
apoyado en columnas (tammudim, Job 
26,11) o en cimientos (mostdot has- 
samáyim, 2 Sm 22,8; de distinto modo 
en Sal 18,8), puede desgarrarse (gr 
gal, ls 63,19), etc. En estos casos se 
impone decididamente una equipara- 
ción con ráqi%, «firmamento» (cf. Gn 
1,8; Sal 148,4). Cf. también F. Lentzen- 
Deis, Das Motiv der «Himmelsóffnung» 
in verschiedenen Gattungen der Um- 
weltliteratur des NT: Bibl 50 (1969) 
301-327. 

b) En hebreo no existe una palabra 
específica para «aire, atmósfera» (en he- 
breo medio se emplea para ello "“wer/ 
wr < griego ámp: Dalman 10b; véa- 
se T. W. Rosmarin, The Terms for 
«Air» in the Bible: JBL 51 [1932] 
71s). El AT se sirve de Samáyim cuan- 
do habla de las «aves del cielo» o simi- 
lares (“0f hasSsdámáyim, 38 X de los 71 
casos con “of, «aves»; cf. Dt 4,17; Jr 
8,7; Sal 8,9; Lam 4,19, etc.). Absalón 
queda suspendido, al tener el acciden- 
te, «entre cielo y tierra» (2 Sm 18,9); 
fenómenos sobrenaturales de todo tipo 
tienen lugar «entre la tierra y el cielo» 
(Ez 8,3; Zac 5,9; 1 Cr 21,16). 

c) El cielo aparece también en rela- 
ción con toda clase de «fenómenos en 
el cielo y del cielo» (KBL 986s, N. 2): 
agua (Jr 10,13 = 51,16; Sal 148,4), 
lluvia (Gn 8,2; Dt 11,11; Jr 14,22 y 
passim), rocío (tal, Gn 27,28; Dt 33, 
28), escarcha (kefor, Job 38,29), nieve 
(Séleg, Is 55,10), pero también fuego 
(Gn 19,24), polvo (Dt 28,24) o granizo 
(Jos 10,11), etc. Existe además la con- 
cepción del cielo como casa del tesoro 
de Dios con sus cámaras del tesoro 
Posar, Dt 28,12; cf. 32,34), que contie- 
nen el viento (Jr 10,13 = 51,13; Sal 
135,7), la nieve y el granizo (Job 38, 
22; cf. Sal 33,7, — ¿2hom). 

Al cielo pertenecen también los as- 
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tros (> jémes, «sel»; yáre*h, «luna», 
en el AT 27 X; además, lebana, 1s 24, 
23; 30,26; Cant 6,10, y kése”/kése, 
Sal 81,4; Prov 7,20 con el significado 
de «luna llena»; kokab, «estrella», en 
el AT 37 x, de ellas 10 Xx en la ex- 
presión «estrellas del cielo»). 


En Sal 78,24 se habla de un signo 
especial de la graciz divina que viene 
del cielo: el maná (mán, 14 X: Ex 16, 
15.31.33.35.35; Nm 11,6.7.9; Dt 8,3. 
16; Jos 5,12.12; Sal 78,24; Neh 9,20; 
cf. J. Feliks, BHH II, 1141-1143; cf. Ex 
16,4, «pan del cielo»; Sal 105,40, «pan 
celeste»). 


d) Las series ncminales «cielo-tie- 
rra» o «tierra-cielo» y las perífrasis me- 
rísticas para «universo» se han tratado 
en —>éres (3b); cf. también $*0l, 
«mundo subterráneo», y  —>¿*b0m, 
«masa de agua» (allí también mabbal, 
«océano celeste»). 

Una expresión particular, aún no es- 
clarecida del todo, es $tme hasSamáyim, 
«cielo del cielo» (Dt 10,14; 1 Re 8,27; 
Sal 148,4; Neh 9,6; 2 Cr 2,5; 6,18; 
cf. Eclo 16,18; sobre ello, B. Alfrink, 
en Mélanges E. Tisserant 1 [1964] 1-7). 
Aparece siempre en frases de estilo ele- 
vado (himnos, oraciones, proverbios 
sapienciales) y, a excepción de Sal 148, 
4, siempre precedido de (has)amáyim, 
cuya intensificación parece pretender. 
La perífrasis del superlativo según el 
modelo de szr hasStrimmr, «el mejor can- 
to» (Cant 1,1), o de btbel bebalim, 
«vanidad absoluta» (Ecl 1,2), parece 
designar el cielo en su totalidad en sen- 
tido absoluto, no un (supremo) ámbito 
parcial. 


4. a) Por medio de la palabra crea- 
dora en Gn 1,1 y la creación del rágz” 
en Gn 1,6, el cielo queda sustraído a 
todo ámbito sacro autónomo y relegado 
a la categoría de las cosas creadas por 
Dios. Esta idea se expresa en muchos 
textos (Gn 2,4b; 14,19.22; Is 42,5; 
45,18; Sal 8,4; 33,6; Prov 3,19; 8,27 
y passim); cf. los verbos empleados en 
estas afirmaciones sobre la creación: 
> br, >kRkún, —>—"“hb, —>qnb. Pero, 
aunque el cielo está considerado como 
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quintaesencia de lo perdurable (Dt 11, 
21; Sal 89,30; Ecl 45,15; cf. KAI 
N. 266, lín. 3, «como los días del cie- 
lo»), también está previsto su fin (ls 
51,6; Job 14,12), rasgo este que se ha 
mantenido a lo largo de todo el judaís- 
mo tardío y del NT; el cielo debe se- 
«enrollado» (Is 34,4) y sustituido poz 
la creación de un cielo nuevo y defini- 
tivo (Is 65,17; 66,22; — hadas, 4a[ 31). 

Concepciones posteriores, cuyos ini- 
cios ya existen parcialmente en el AT 
(por ejemplo, Zac 1,8 G y 6,1, donde 
la puerta del cielo constituida por dos 
montes relaciona plásticamente cielo y 
tierra; cf. G. von Rad, ThW V, 508). 
conducen a una especie de remitifica- 
ción del cielo; a partir de entonces se 
convierte en el lugar en que Dios tiene 
preparado su reino esperando su inme- 
diata irrupción (cf. también Dn 7,13, 
con la imagen del hombre que viene 
sobre las «nubes del cielo»). 

b) El cielo aparece con frecuencia 
como morada de Yahvé y de sus ejér- 
citos (—> sab4), de modo que él actúa 
también desde el cielo (por ejemplo, 
Dt 4,39; 10,14; 26,15; 1 Re 8,23.30 
y passim; 1s 63,15; 66,1; Sal 2,4; 11, 
4; 20,7; 89,12; 102,20; 115,3.16; Lam 
341, etc.; — kn; C. Barth, Die Erret- 
tung vom Tode [19471 46; M. Metz- 
ger, Himmlische und irdische Wobn- 
statt Jabwes: UF 2 [1970] 139-158). 
Una vez aparece la arcaica expresión 
mítica rokeb Samáyim, «el que cabalga 
por el cielo», referida a Yahvé (Dt 33, 
26; —rkb, 4). Como lugar de residen- 
cia de Yahvé, el cielo pertenece, natu- 
ralmente, a la esfera cultual (cf. Ex 
24,10; — £hr). Pero el cielo no puede 
abarcar a Dios, porque él está más allá 
de toda frontera cósmica (1 Re 8,27; 
2 Cr 2,5; 6,18; cf. Jr 23,24). 

Al menos teóricamente se puede su- 
bir hasta Dios (por ejemplo, Sal 139,8; 
Job 20,6; Prov 30,4; cf. también Gn 
11,4; 28,12; 2 Re 2,11; —> 72, 4a); 
Dios desciende del cielo (por ejemplo, 
Gn 11,55; 2 Sm 22,10 = Sal 18,10; 
Sal 144,5; sobre yrd, cf. también — [*b, 
4a), y desde el cielo hablan él o su 
mensajero (por ejemplo, Gn 21,17; 22, 
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11.15; Ex 20,22; Neh 9,13; > maPak), 
O mira hacía abajo (por ejemplo, Dt 
26,15, $qp hifil). 

c) Desde el período persa se da 
con frecuencia a Yahvé el título «Dios 
del cielo» (Sal 136,26; cf. —>”el, IV/3; 
Jon 1,9; Esd 1,2 = 2 Cr 36,23; Neh 
1,4 y passim; "*lobim, 1V/4; cf. tam- 
bién la expresión aramea correspondien- 
te en Dn 2,18s y passim, y en los papi- 
ros de Elefantina). Pero, según Gn 24, 
3.7, no debería excluirse la posibilidad 
de que este título fuera usado, aunque 
raramente, en época anterior, máxime 
siendo conocido en el entorno del AT 
el predicado «Dios del cielo» (sobre el 
dios Bataldamém, atestiguado desde el 
siglo x a. C. en una inscripción fenicia 
de Byblos [KAI N. 4, lín. 31, cf., entre 
otros, O. Eissfeldt, Baraliamem und 
Jabwe: ZAW 57 [1939] 1-31 =KS 
TI, 171-198; íd., RGG 1, 805s; H. Gese 
y otros, Die Religionen Altsyriens... 
[1970] 182ss.226ss; H. J. W. Drijvers, 
Bal Shamin, de Heer van de Hemel 
[19711]; sobre Astarté, la «reina del 
cielo», mencionada en Jr 7,18; 44, 
17ss y en Hermop. IV, 1, cf. Rudolph, 
HAT 12, 55s; J. T. Milik, Bibl 48 
[19671 560ss; M. Weinfeld, UF 4 
[19721 133-154; sobre la invocación 
de cielo y tierra como testigos, véanse 
> éres, 4a; Fitzmyer, Sef. 38, con 
bibliografía). 


5. En el judaísmo, Samáyim o oúpo- 
vóc (en los LXX y en el NT se emplea 
también el plural semitizante oí oúpa- 
vol) pueden convertirse en una perífra- 
sis sustitutiva de la palabra «Dios» (así 
sucede ya en arameo en Dn 4,23, «tan 
pronto como reconozcas que el cielo 
tiene el poder», cf. Montgomery, Dan. 
242, con bibliografía; en el NT, «reino 
de los cielos» = «reino de Dios» y ex- 
presiones similares, cf. J. Jeremias, N?!. 
Theologie 1 [1971] 20), mientras que 
el cielo es objeto de varias especulacio- 
nes, en su mayoría extrabíblicas. Para 
detalles sobre el tema, cf. G. von Rad/ 
H. Traub, art. odpavós: ThW V, 496- 
543; H. Bietenhard, Die bimmlische 
Welt im Urchristentum und Spátjuden- 
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tum (1951); íd., TABNT II, 686-695; 
C. R. Schoonhoven, The Wrath of 
Heaven (1966). | 


J. A. SoGGIN 


onv $mm Estar desierto 


1. La raíz $mm, «estar desierto, 
ponerse rígido, espantarse» o similares, 
está atestiguada sólo en hebreo y en el 
arameo (post)bíblico (KBL 988b.1132a; 
dudoso, WUS N. 2631 y DISO 308); 
hay una base birradical $m que aparece 
prevalentemente como mediae gemina- 
tae, pero que puede estar ampliada en 
I/y (en el sustantivo y*%imóom, «desier- 
to», y en Ez 6,6, donde se presupone 
un verbo yím = $mm, cf. BL 439). 

De $mm se emplean numerosas for- 
mas verbales y derivaciones nominales: 
gal, nifal, hifil, hofal, poel y hitpolel; 
además, el adjetivo $amém, «desolado», 
y los sustantivos, en buena parte sinó- 
nimos, Samma, Seimámá (en Ez 35,7, 
sim*má se debe a corrupción del texto; 
cf. Zimmerli, BK XIII, 852), Simma- 
mon y m*samma; el arameo bíblico pre- 
senta un itpo“al (Dn 4,16). 


2. La raíz aparece prevalentemente 
en la literatura profética; el verbo es 
frecuente, sobre todo, en Ez: gal, 35 X 
(de ellas Ez 11 Xx, incluido Ez 6,6; Is 
6X, Jr 5X, Lam 4 X); nifal, 25 x 
(de ellas Ez 11 Xx, Jr 3 Xx); hifil, 17 x 
(de ellas Ez 5 Xx, Jr 3 Xx); hofal, 4 x 
(excluido Job 21,5, hifil); polel, 7 Xx 
(de ellas Dn 5 Xx, incluido Dn 8,13; 
9,27; 12,11), y hitpolel, 5 X (además, 
1 Xx en arameo); por otra patte, y?Sz- 
mon, 13X; Samem, 3 XX; Samma, 
39 X (de ellas Jr 24 X); $tmáma, 56 X 
(de ellas Ez 21 Xx, Jr 15X, ls 6xX, 
Jl y Sof cada uno 4 X); Simmámon, 
2 X (en Ez); mamma, 7 X (de ellas 
Ez 5 X), y Simtma, 1 X (cf. sup., 1). 


3-4, El significado básico de la raíz 
se puede captar en las expresiones «es- 
tar abandonado, desgajado de la vida». 
Hay que tener en cuenta que en esta 
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esfera semántica puede prevalecer el 
aspecto subjetivo o el objetivo. Así, en 
gal el verbo significa «sentirse falto de 
vida, paralizarse» (de espanto o de tris- 
teza), pero también «estar yermo, exá- 
nime» (referido a la naturaleza, a los 
hombres, etc.). Lo mismo puede decirse 
del sustantivo Sama: su significado 
va desde «desolación» (en sentido ob- 
jetivo) hasta «paralización, espanto» 
(en sentido subjetivo). En hebreo am- 
bos aspectos están unidos, mientras 
que en la traducción la mayoría de las 
veces no es así (es un caso parecido 
> bl, «entristecerse»; cf. J. Scharbert, 
Der Schmerz im AY [1955] 55, no- 
ta 115; N. Lohfink, VI' 12 [1962] 
267-275). 

a) En qal, cuando predomina el as- 
pecto subjetivo, el verbo significa «es- 
tremecerse». El motivo es con frecuen- 
cia la desgracia de otra persona; a veces 
es término paralelo $rg qal, «silbar» 
(1 Re 98 [=2 Cz 7,21, sin Srgl; 
cf. Noth, BK 1X/1, 199: «con el fin 
apotropaico de defenderse contra influ- 
jos demoníacos»; Jr 19,8; 49,17; 50, 
13; cf. $trega, «silbido», junto a JSarm- 
má en Jr 18,16, texto corregido; 19,8; 
25,9.18; 29,18; 51,37; Miq 6,16; 2 Cr 
29,8); también nad nifil b*ros, «sacu- 
dir la cabeza» (Jr 18,16; —>r05, 3a); 
$r gal, «estremecerse», y rm qal, «es- 
tar consternado» (Ez 27,35; cf. también 
28,19). Según Ez 26,16s, el espanto 
conduce a la tristeza (v. 27, gina, «la- 
mentación»). También el destino del 
siervo sufriente de Dios suscita es- 
panto (Is 52,14). En Lv 26,32 el espan- 
to de los enemigos por la desgracia de 
Israel es como una amenaza de maldi- 
ción. La sensación es un poco distinta 
de la de los casos tratados, cuando al- 
guien se paraliza de indignación ante 
el modo de obrar del malvado (Job 17, 
8; análogamente, Jr 2,12: cielo y tierra 
son llamados como testigos para que se 
paralicen ante la malcad de Israel, pa- 
ralelo $r). Finalmente, según Sal 40, 
16, el malvado se estremece de su pro- 
pia desgracia (paralelo —> b03, «avet- 
gonzarse»; hpr, «estar avergonzado, 
confundido», y klim vifal, «ser ridicu- 
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lizado», en v. 15; cf. M. A. Klopfen- 
stein, Scham und Schande nach dem 
AT [1972] 965.166.179). 

Cuando predomina el aspecto obje- 
tivo, la mejor traducción del verbo es 
«estar desierto». La mayoría de las 
veces son sujeto la tierra, los cam- 
pos, etc. (Gn 47,19; Ez 12,19 y passim, 
igualmente, Sameém, «desolado», en Jr 
12,11; Lam 5,18; Dn 9,17, referido a- 
santuario). Se emplean en paralelismc 
derivaciones de bhrb, «estar seco» (ls 
61,4; Ez 6,6), y de “zb, «abandonar» 
(Ez 36,4). La idea aparece en la lamen- 
tación de Israel (Lam 1,4.13 y passimz) 
y en el anuncio profético del juicio (Ez 
6,6; 12,19; 33,28 y passim). También 
el hombre puede ser sujeto, como es el 
caso de la mujer que no tiene relacio- 
nes sexuales (2 Sm 13,20, cf. LXX; 
Is 54,1, junto a “gara, «estéril»). 

b) En nifal prevalece el aspecto 
subjetivo en Jr 4,9 (paralelo tmb, 
«asombrarse») y Job 18,20 (junto a 
$4ar, «estremecimiento»). El significa- 
do es aquí muy parecido al del gal. Esto 
es válido también para los textos en que 
predomina el aspecto objetivo: de nue- 
vo aparece como término paralelo hrb 
(Ez 29,112; Am 7,9). Quizá hay que 
entenderlo en mayor medida que el qal 
en sentido pasivo como «ser abandona- 
do» (referido a calzadas y ciudades: Lv 
26,22; Is 33,8; Jr 33,10; al país: Jr 
12,11; Zac 7,14; a edificios y altares: 
Ez 6,4; Jl 1,17; Sof 3,6), pero en Lam 
4,5, donde el sujeto son hombres, hay 
que suponer el significado «perecer» 
(distinta opinión, J. V. K. Wilson, JSS 
7 [19661 1785). Este concepto aparece 
prevalentemente en los anuncios profé- 
ticos de juicio (Ez 4,17; 6,4; Am 7,9 
y passirr), pero también en los anuncios 
de salvación que hablan del fin de la 
angustia presente (ls 54,3; Ez 36, 
34-36; Am 9,14). Quizá la ubicación 
de la palabra en la maldición es inclu- 
so anterior (Lv 26,22; cf. Sal 69,26, 
donde la terminología de la maldición 
es perceptible en la lamentación contra 
los enemigos). 

c) En hifil, conforme al aspecto 
subjetivo, el verbo tiene el significado 
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causativo de «trastornar» (Ez 20,26, 
efecto de una actuación judicial de 
Yahvé en el pasado de Israel; 32,10, 
reacción ante una desgracia presente 
provocada por Yahvé). En Job 16,7 el 
significado del objeto “édá es dudoso 
(paralelo Ph, «fatigar»; cf. los comen- 
tarios). El verbo es intransitivo en Job 
21,5 (como qal, «espantarse»; paralelo, 
«llevarse la mano a la boca»). En 1 Sm 
5,6 se emplea Sm hifil en un contexto 
en el que otras veces aparece —> hmm 
(eventualmente habría que corregirlo; 
cf. BH3); también Ez 3,15 es contro- 
vertido en crítica textual (cf. los co- 
mentarios). | | 

Por lo demás, el verbo en hifil signi- 
fica objetivamente «devastar, asolar» 
(Lv 26,31; paralelo, «dejar en ruinas»; 
Jr 49,20 = 50,45, texto dudoso; Ez 
30,12.14 y passinm). 

El hofal significa «ser dejado desier- 
to» y designa únicamente el estado de 
los campos baldíos a consecuencia de 
la acción de los enemigos; en las ame- 
nazas se interpreta como sustitución 
del descanso del año sabático, descui- 
dado culpablemente por el pueblo (Lv 
26,34.35.43; 2 Cr 36,21). 

d) En polel (sólo participio m*$0- 
mém y > S$omem, cf. GB 843b), el ver- 
bo significa en Esd 9,3.4 «aturdido»; 
en Dn, «devastador, profanador»; en 
este caso califica la profanación del tem- 
plo de Jerusalén emprendida por An- 
tíoco IV Epífanes (en 8,13 con p*3a, 
«maldad», en 9,27; 11,31; 12,11 con 
siqqus, «abominación»). 

- El hitpolel significa, por una parte, 
«paralizarse» como expresión de estu- 
por (Is 59,16; 63,5), de angustia (Sal 
143,4, paralelo “¿p hitpolel, «consumit- 
se»), de consternación (por una visión, 
en Dn 8,27 junto a hlh, «ponerse en- 
fermo»; cf. en arameo Dn 4,16 en un 
sueño); pero, por otra, en Ecl 7,16 
«arruinarse». 

e) Los sustantivos pertenecientes a 
la raíz aparecen en los mismos contex- 
tos objetivos que el verbo (cf. también 
A. Schwarzenbach, Die geograpbische 
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11954] 109-112): 
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1) Stmama, «devastación» (en Ez 
7,27 «espanto»), se encuentra en las 
amenazas de maldición (Ex 23,29; Lv 
26,33; cf. también Jos 8,28, donde sub- 
yace la idea de que una ciudad en otro 
tiempo habitada es condenada para 
siempre a la devastación; cf. S. Gevirtz, 
VT 13 [19631] 52-62), en los anuncios 
proféticos de juicio (Is 6,11; Jr 4,27; 
10,22 y passim en Jr; Ez 6,14; 12,10 
y passim en Ez; Mig 1,7, etc.) y, en 
contraste con ello, en el anuncio de 
salvación (Is 62,4). 

2) Sammaá, «devastación, destruc- 
ción» (en Jr 8,21 «espanto, turbación»), 
aparece igualmente en la amenaza de 
maldición (Dt 28,37), en el anuncio 
profético de juicio (Is 5,9, en el marco 
de los ayes; Os 5,9 y, sobre todo, en el 
conjunto Jr-Deuteronomista, preferen- 
temente en combinación con expresio- 
nes similares como S*regá (cf. sup., a); 
hóreeb, «devastación» (Jr 49,13); "ala, 
«maldición» (Jr 29,18 y passim); g*lala, 
«maldición» (2 Re 22,19 y passim); ber- 
pa, «ignominia» (Jr 42,18 y passim), 
etcétera. Sal 46,9 es un caso aparte: la 
actuación de Yahvé, que desde Jerusa- 
lén procede contra los pueblos extran- 
jeros enemigos, se califica como Sm 
Sammot, «realizar acciones aterradoras» 
(terminología hímnica). 

3) mamma, «devastación» (en Ez 
5,15 «espanto»), aparece en el anuncio 
profético de juicio (Ez 3,15; 6,14; 33, 
28.29; 35,3) y en el lenguaje de la 
lamentación (Is 15,6; Jr 48,34). 

4) Simmámóon, «espánto», se en- 
cuentra en Ez 4,16 y 12,19, en el con- 
texto de una amenaza de juicio. 

5) y Simón, «desierto», no sólo se 
emplea en sentido neutral como térmi- 
no geográfico (Nm 21,20; 23,28; 1 Sm 
23,119.24; 26,1.3, siempre con artículo, 
referido a una localidad determinada; 
cf. también el nombre de lugar Bet- 
Hay*$imot en Nm 33,49; Jos 12,3; 13, 
20; Ez 25,9), sino también como desig- 
nación de un lugar de desgracia (Sal 
68,8; 78,40; 106,14; 107,4, en los tres 
últimos textos con el paralelo ridbar, 
«desierto»). En Dt 32,10 contrasta con 
ello la elección salvífica de Yahvé en 
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el desierto, y el anuncio profético de 
salvación habla de una futura irrigación 
del desierto (Is 43,19.20). 


5. En los LXX, este grupo de pa- 
labras se traduce, en primer lugar, por 
Gácavilev/dápaviopiós; en segundo, 
por demos y sus derivados (cf. G. Kit- 
tel, art. gonos: ThW II, 654-657); en 
el NT no tiene una continuación espe- 
cífica. 

F. SroLz 


ywnw $m Escuchar, oír 


1. La raíz $m', «escuchar», perte- 
nece al semítico común (Bergstr. Einf. 
183; cf., entre otros, WUS N. 2639; 
DISO 171.309s). 


Del verbo están atestiguadas en he- 
breo bíblico las formas radicales gal, 
nifal (pasivo), hifil [causativo, «hacer 
escuchar, anunciar») y piel («procla- 
mar»; cf. Jenni, HP 220.251); en 
arameo bíblico, qal y hitpeel («obede- 
cer», BLA 275; KBL 1132b: hitpaal). 
Hay, además, siete derivaciones nomi- 
nales: como abstractos del infinitivo 
(«el escuchar, lo que se escucha», GVG 
1, 339ss); S$éma” «sonido hermoso/ 
fuerte»; Jéma", «noticia, información, 
lo que se escucha de parte de alguien», 
y Sóma", «prestigio, notoriedad, fama» 
(no «tumor»); como participio pasivo 
femenino, Stma, «las cosas oídas 
= noticia, lo que se escucha»; como 
sustantivo verbal abstracto, misma, 
«escucha = percepción por los oídos», 
y como concreto, mismáat, «súbditos, 
guardia personal (?)» (cf. en moabita 
msn"t, KAI N. 181, lín. 28); como abs- 
tracto del hifil, hasma at, «el hacer es- 
cuchar = el anunciar». 


También como elemento de nombres 
personales $" pertenece al semítico común 
(cf, Noth, IP 185; J. J. Stamm, FS Baum- 
gartner [1967] 311s; F. Vattioni, Bibl 50 
[1969] 361ss; Huffmon 249s; Gróndahl 
194). Como elemento predicativo aparece 
en trece nombres completos y abreviados 
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del AT (entre otros, en Simeón e Ismael; 
sobre el nombre de lugar %estmo%, «[lu- 
gar de la] recepción de la noticia», véase 


Noth, HAT 7, 143). 


2. Del verbo están atestiguadas en el 
AT 1.159 formas hebreas y 9 arameas: 
hebreo gal, 1.051 X (incluido Job 26. 
14; excluidos Dn 10,12 y Neh 13,27 
[contra la opinión de Lis.]; Jr 158 x. 
Dt e ls cada uno 86 x, Gn 61 X, 
1 Sm 60 X, 1 Re 58 x, Ex 47 X, Ez 
y 2 Cr cada uno 46 X, 2 Re 42 X, 
Job 39 X, Nm y 2 Sim cada uno 32 X, 
Prov 30 X); nifal, 43 X (incluidos Dn 
10,12; Neh 13,27; Jr 11 x, Neh 5 X); 
piel, 2X (1 Sm 15,4; 23,8); hifil, 
63 Xx (Is 17 Xx, Jr 15X, Sal 6 Xx); 
en arameo gal, 8 X; hitpeel, 1 x. De 
los sustantivos están atestiguados: Sé- 
má, 17 xXx; $óma, 4 XX; Séma, 1X 
(Sal 150,5); S$miáa, 27 Xx; misma, 
1X (ls 11,3); mismáat, 4 X; bas- 
máuút, 1X (Ez 24,26); de ellos están 
paronomásticamente junto a 3m* qal/ 
nifal Séma, 13 x; Sóma, 2 XX, y $- 
mua, 10 X. 

Como revela la estadística, $m' qal 
está fuertemente representado en los 
libros narrativos (en cambio, sólo 7 X 
en Lv) y sapienciales (Job y Prov), pero 
su abundancia es extraordinaria en Dt 
y Jr; $1 parece ser una palabra-clave 
de la escuela deuteronómico-deuterono- 
mista y de sus herederos, como hace 
suponer su acumulación en secciones 
programáticas, no sólo en Dt y Jr (41 X 
en Dt 4; 5; 13; 28; 30 [además, 30, 
16 Gl]; 44 Xx en Jr 7; 11; 26; 35; 42), 
sino también en otros libros (Lv 26; 
Nm 14; 1 Sm 8; 15; 1 Re 8 [14 Xx], 
paralelo 2 Cr 6 [12Xx]; Ez 2-3 
[14 x 1; 33; Zac 7; Dn 9; Neh 9), 
quizá también en Dtls (qal, 29 x; 
hifil, 14 Xx). Es sorprendente la ausen- 
cia de $m* qal en ciertos bloques de 
oráculos proféticos (Is 2-5; 8-15; 25- 
27; Ez 26-32; Zac 9-14) y en alrededor 
de dos tercios de los Salmos. 


3. La gama de significados de $m* 
qal/nifal queda casi completamente cu- 
bierta por nuestro verbo «escuchar», 
con su también vastísima amplitud se- 
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mántica; por eso sólo en casos excep- 
cionales no se puede traducir $ por 
«escuchar». Naturalmente, en vez del 
verbo genérico «escuchar» se pueden 
elegir términos más concretos al tra- 
ducir ¿m* (los pasajes que siguen ofre- 
cen sólo algunos ejemplos). En el AT 
no se observa un cambio del significado 
de $". 

a) $ puede designar la capacidad 
física de percepción acústica (2 Sm 19, 
36; Ez 12,2; Sal 38,14; 115,6) y la per- 
cepción misma (lenguaje: ls 6,9s; Dn 
12,7s; música: Jue 5,16; ruidos: 1 Re 
6,7, nifal; 14,6); por lo demás, no pue- 
de haber escucha en sí sin una toma de 
postura O reacción positiva O negativa, 
en pensamientos, palabras u obras, al 
contenido de lo escuchado. Esto se ma- 
_ nifiesta también en el hecho de que 
$m" rara vez se emplea en forma abso- 
luta (Gn 35,22; Nm 12,2). General- 
mente se mencionan también presupues- 
tos (Ex 4,31), consecuencias (1 Sm 7,7) 
o complementos (por ejemplo, en para- 
lelismo) decisivos para el contexto. 

El contexto o la interpretación de la 
relación entre el que habla y el que es- 
cucha, que el lector de la Biblia presu- 
pone, determinan también lo que $m* 
puede significar en cada caso; a conti- 
nuación se indican algunas posibilida- 
des, si bien en casi todos los casos en- 
tran también en juego otras expresiones 
para la traducción de $": «captar (lo 
que otro dice)» (Gn 37,17), «estar a la 
escucha (¿escuchar a escondidas, es- 
piar?)» (Gn 18,10), «disponerse a es- 
cuchar» (Gn 37,6), «prestar atención» 
(Job 15,8; 1 Cr 28,2), «tener conoci- 
miento de algo» (Gn 21,26), «enterat- 
sé de algo sobre alguien» (Jr 37,5, con 
sema; Jr 6,24, con $óma”), «enterarse» 
(Nm 9,8), «llegar a oídos (tener noticia 
de algo)» (Gn 41,15 con “al, «sobre»); 
en la audición con el oído espiritual, 
«percibir» (Nm 24,4; Ez 3,12; Job 4, 
16); hacer lo que alguien dice o pide, 
desea, aconseja, ordena (muy frecuente, 
con b*/ltgól, «oír la voz»); así, pues, 
según el caso: «cumplir una petición, un 
deseo», «seguir un consejo», «obedecer 
una orden, un precepto, una ley», «ad- 
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herirse, acceder a una propuesta»; «te- 
girse por algo, hacer caso a algo» (Ez 
13,19), «seguir» (Jr 35,14), «dar fe a 
alguien» (Dt 18,14s). 

Puesto que el significado concreto 
de 3, en sí mismo neutral, depende 
en gran medida del contexto, hay que 
analizar en cada caso si con una deter- 
minada traducción se introducen valo- 
raciones que no están justificadas por el 
contexto; por ejemplo, en Gn 18,10: 
¿espía y escucha Sara en secreto o se 
puede oír a los hombres incluso desde 
el departamento de la tienda destinado 
a las mujeres?; en 1 Sm 8,7.9.22: «obe- 


_dece a la voz del pueblo» (texto de Lu- 


tero revisado); ¿está Samuel en una 
relación de subordinación respecto al 
pueblo o la frase significa: «haz caso al 
pueblo» en el sentido de «cumple su 
deseo»? (análogamente en 1 Re 3,9, 
> leb $omer”, «corazón obediente»). 

En algunos casos, $m* se emplea idio- 
máticamente. Así, en Gn 11,7; Dt 28, 
49 y passim se dice «entender una len- 
gua». En 1 Re 3,11 hábin limo” mis- 
pat pertenece al ámbito jurídico; desig- 
na la capacidad de emitir un juicio, 
después de haber oído a las partes y a 
los testigos (análogamente Dt 1,16); en 
la automaldición condicionada de Jue 
11,10, Yahvé es Some” béenótenu, el 
que escucha/interroga a las partes (y 
luego juzga); se refieren también a la 
escucha en cuestiones jurídicas 2 Sm 
15,3 y Job 31,35 (cf. G. Ch. Macholz, 
ZAW 84 [19721 314s, nota 3). Es du- 
doso si hay que entender jurídicamente 
$m* hattob w*bárá en 2 Sm 14,17 
(«conseguir todos los datos en el inte- 
rrogatorio») o si, en cambio, significa 
algo así como «ser omnisciente» (véase 
2 Sm 14,20). 

Son sujetos de la escucha los hom- 
bres, individual o colectivamente; gra- 
maticalmente, también los órganos del 
oír, oído y corazón. Conforme a la con- 
cepción personal, y en este sentido an- 
tropomótfica de Dios, el Dios de Israel 
también «oye»; por el contrario, los 
dioses extranjeros son considerados en 
la polémica (Sal 115,6; cf. Is 44,9ss) 
como materia sin vida (—>”*lobim, 
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1V/5; —>”*l2l), y sólo en Jos 24,27 
una piedra «oye» como testigo la deci- 
sión del pueblo a favor de Yahvé. 


Se oye lo que es objetiva o subjetiva: 
mente (por ejemplo, 2 Re 7,6, hifil) 
perceptible por el oído. El contenido 
de lo que se oye se deduce, naturalmen- 
te, de los múltiples contextos en los 
que tiene lugar la escucha. 


Para las numerosas construcciones de 
$mí, cuyas sutiles diferencias no siempre 
son claras, remitimos a GB 845s; KBL 
990s. Unas 200 x Sem qal se construye 
con —>q0l, «voz» (directamente o con 
el, I* o D*); pero er estos casos muchas 
veces no es posible distinguir, en cuanto 
al contenido, entre mi (Cet-) qól, «oír 
algo/a alguien», y $m* b*/l*gol, «hacer caso 
a algo/alguien», y esta expresión, a su 
vez, parece sinónima de Sm 1% «hacer 
caso a algo/alguien». Sobre Im: b*ózen, 
>"%0en, 3, | 


b) Naturalmente, el escuchar y, por 
tanto, el verbo $m* no se reducen a un 
solo ámbito de la vida. Sin embargo, 
el concepto y la realidad del «escuchar» 
tienen en Israel, como en Egipto, una 
importancia decisiva para la sabiduría, 
puesto que «la primera exigencia para 
que las enseñanzas sean fructíferas es 
la escucha que se convierte en obedien- 
cia» (H. Brunner, 4ltagyptische Erzie- 
bung 119571 131). Así, el maestro («pa- 
dre») invita incansablemente al discí- 
pulo («hijo») a escuchar —y escuchar 
no es adquirir conocimientos sin con- 
secuencias prácticas, sino que tiene co- 
mo meta el ser sabio (Prov 23,19)—, 
y por eso se alaba al que está «dispues- 
to a escuchar» (Prov 8,34) o tiene «un 
oído atento»; se advierte ante el peli- 
gro de descuidar la escucha (Prov 19, 
27). Pertenece también al contexto sa- 
piencial la expresión, debida al influjo 
egipcio, «corazón atento» (1 Re 3,9; 
cf. v. 12); sobre ello y sobre el «escu- 
char» en la sabiduría egipcia, cf. Brun- 
ner, loc. cit., y —léb, 3e; además, 
> hkm, —= ysr. 

Las invitaciones del libro de Job a 
escuchar (13 X) no permiten una cla- 
sificación homogénea: mientras que en 
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Job 13,6,17 parecen reproducir los ar- 
gumentos de las partes en litigio, en 
15,8.17; 33,1.31.33; 34,2.10.16 reflejan 
sin duda la disputa de los «sabios». 


c) Pertenecen al campo semántico 
de $: 1) "zn hifil (—> 22m) y —> q30 
hifil como sinónimos que están en pa- 
ralelo a $2; por ejemplo, en la invita- 
ción a escuchar que consta de dos (Is 
1,2) y de tres miembros (Os 5,1); 2) el 
escuchar con gran atención se expresa 
por medio de x1h hifil —>"0zen, «pres- 
tar oído» (cf., por ejemplo, 2 Re 15, 
16 = Is 37,17); 3) está más orientado 
al proceso de comprensión —> bin hifil, 
«entender» (Is 6,9; Dn 12,8; cf., sin 
embargo, Neh 8,2, kol mebin li$mo”, 
«todo el que pueda entenderlo»); en 
cambio, destaca más la reacción ante lo 
escuchado —> 1h 1, «escuchar» (Is 30, 
19), que, como otros verbos, puede es- 
tar en paralelismo con $m* (Is 65,12. 
24; Jr 7,13.27); 4) pertenecen también 
al ámbito de Sm Pb, «ver» (Is 6, 
10; Jr 23,18; Ez 44,5; Job 13,1; cf. so- 
bre ello H.-]. Kraus, Hóren und Seber 
im der altbebr. Tradition: «Studium 
Generale» 19 [1966] 115-123 = Bz- 
blisch-theologische Aufsátze [19721 84- 
101; nótese aquí el predominio del es- 
cuchar frente al ver en el AT; véanse 
Kraus, loc. cit., 89-94; G. Kittel, ThW 
TI, 218-220; W, Michaelis, ThW V, 
328-330; J. Horst, ThW V, 5478), y 
> yd*, «reconocer»; 3) están un poco 
más lejos $im leb, «prestar atención, es- 
tar atento» (Ez 44,5, junto a 7h y $m*; 
Is 41,20, junto a Ph y yd"), y > blk 
"ab*re, «seguir»; finalmente, también 
—>$mr y —"“Sh, 6) el que no puede 
oír es hérés, «sordo» Cózen, 3; —> br3, 
3; Is 29,18; Sal 38,14); el que no quie- 
re oír, despiadado (Gn 42,21) o «terco, 
obstinado, recalcitrante», como el hijo 
incorregible en Dt 21,18ss: en este sen- 
tido, —>mrh, «ser obstinado», es el 
concepto característico opuesto a Jm 
(cf. también — mrb, 3c). | 

d) Lo mismo para el qal que para 
el hifil es válida la afirmación de que 
el significado básico «hacer oír» es tam- 
bién la mayoría de las veces la traduc- 
ción adecuada; además de «hacer oír. 
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percibir» (2 Re 7,6, referido a una alu- 
cinación producida por Dios), puede 
significar también, según el contexto: 
«comunicar» palabras (Dt 4,10; 1 Sm 
9,27), «anunciar» paz, salvación (Is 52, 
7), «hacer resonar» la voz (Is 30,30), 
«alzar» el grito de guerra (Jr 49,2), 
«hacer oír, hacer valer» algo (Is 58,4), 
«predecir» el futuro (Is 41,22; 48,5). 
En Jeremías y en el Déutero-Isaías Sm* 
hifil es uno de los términos para indi- 
car el anuncio profético, por lo que S+* 
hifil tiene un acento solemne y no apa- 
rece en las narraciones (la «solemne» 
amenaza de Jue 18,25 es la excepción). 


$m* hifil se emplea en la obra histórica 
del Cronista como expresión técnica que 
indica tocar instrumentos (Neh 12,42; 1 Cr 
15, 16.19.28; 16,5.42; 2 Cr 5,13); como tér- 
mino militar significa «movilizar» (1 Re 
15,22; Jr 50,29; 51,27; Cf. $m* piel en 
1 Sm 15,4; 23 8). 


-$m hifil está frecuentemente en pa- 
ralelo con otros verbos de manifesta- 
ciones humanas sonoras, sobre todo con 
-> 12d hifil (Is 41,22.26; 42,9; 43,9. 
12; 44,8; 45,21; 48,3.5.6.20; Jr 4,5. 
15; 5,20; 46,14; 50 2); cf., además, por 
ejemplo, > gr, «llamar» (Am 4 13); 
>sq/%q, «gritar» (Is 42,2; Ez 27, 
30); —>m8, «levantar la voz» (Is 42, 
2); b$r piel, «anunciar» (Is 52,7; Nah 
2,1); —> yd" hifil, «dar a conocer» (Sal 
143,8), etc.; Sm hifil está en paralelo 
con 7h hifil, «hacer ver», en Jue 13, 23; 
Is 30,30; Cant 2 14, 


4. En pasajes de importancia teo- 
lógica, $1" no tiene una función distin- 
ta de la ordinaria: designa a) a Dios 
como oyente de manifestaciones huma- 
nas, b) al hombre como oyente (directo 
o indirecto) de manifestaciones divinas. 


a) En el AT nunca se invita a Dios 
a «escuchar» la alabanza del orante, ni 
tampoco se afirma en indicativo que 
Dios «escucha» la alabanza. Como 
«oyente» (—”ózen, 4), Dios tiene te- 
lación en la gran mayoría de los casos 
con el llamar, gritar, lamentarse, llorar, 
pedir, desear; a Dios se pide que «es- 
cuche» y se afirma que lo hace, es de- 
cir, ayuda, salva, perdona, etc, como 
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precisa muchas veces el contexto (Ex 
22,26: «si grita a mí, yo lo escucho, 
porque soy compasivo»; cf. Sal 4,2 y 

passim). | 

En Nm 11,1ss Dios '«oye» una queja 
sin fundamento, se encoleriza por ello 
y castiga; en Lam 3,61 y Sof 2,8 «oye» 
en interés del que sufre las injurias de 
los enemigos (un componente de la 
lamentación); en Mal 3,16 «escucha» 
la bondad de los justos (cf. v. 18); en 
Gn 16,11, la aflicción silenciosa de 
Agar; en Jos 10,14, la orden de Josué 
al sol y a la luna de pararse. 

«No escuchar» significa, por el con- 
trario, que el orante es ignorado y aban- 
donado a sí mismo con su ruego. El no 
escuchar se le puede reprochar a Yahvé 
para moverlo, finalmente, a la inter- 
vención deseada (Hab 1,2); pero no es 
necesario emplear $m' para ello; cf. Sal 
22,2 y passim. Dios no quiere escuchar 
y no escucha a quien actúa de manera 
distinta a como habla: Dios «no es duro 
de oído; son, en cambio, vuestras cul- 
pas las que crean separación entre vos- 
otros y vuestro Dios» (Is 59 ,15). Dios 
escucha al piadoso, no al impío (Prov 
15,29; cf. Sal 34,16.18 G; 66,18); aná- 
logamente en la polémica profética con- 
tra el culto a Yahvé (Is 1,15; Jr 14,12; 
Is 58,1-4) y los cultos extranjeros (Jr 
7,16; 11,11.14; Ez 8,18) se amenaza 
con el no (querer) escuchar de Dios; 
en efecto, el escuchar es un acto de re- 
ciprocidad: Dios escucha al que lo escu- 
cha. Las traducciones que atribuyen a 
Dios el «escuchar» y al hombre el «obe- 
decer» no expresan esta idea con sufi- 
ciente claridad. 

b) Si se prescinde de las invitacio- 
nes a escuchar (por ejemplo, «escuchad 
esto», «escuchad mis palabras», «escu- 
chad la palabra de Yahvé»), que intro- 
ducen primaria o secundariamente tex- 
tos muy diversos (—>”0zen, 3), el hom- 
bre en cuanto «oyente» de Dios está 
confrontado en la gran mayoría de los 
casos con preceptos (cf. J. Schreiner, 
Hóren auf Gott und sein Wort in der 
Sicht des Deuteronomiums, en Miscella- 
nea Erfordiana [19621 27-47; N. Loh- 
fink, Das Hauptgebot: [19631 66ss. 
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299ss). «Escuchar» a Yahvé o a sus re- 
presentantes (por ejemplo, Moisés, Jo- 
sué, un profeta [¡Ez 3,7!]) significa 
hacer lo que Yahvé dice y quiere. No 
se puede exponer en detalle el conte- 
nido de lo que debe escucharse o no 
se escucha, puesto que depende de la 
situación concreta (ejemplos: Ex 6,12; 
16,19s; Nm 14,22s; Jue 2,2; 1 Re 20, 
35s; Sof 3,2; Ag 1,12; Zac 7,7ss). 
Á veces no se menciona el contenido 
(ni siquiera en el con:exto), sino que el 
interpelado tiene que saber exactamen- 
te lo que se dice, o bien no puede sa- 
berlo (1 Sm 15,22, «escuchar es mejor 
que el sacrificio»; Is 1,19, «si queréis 
y escucháis, comeréis lo mejor de la 
tierra»), o se añade «mi voz», «a mí/ 
mi(s) palabra(s)» (Jr 7,23.28; Os 9,17; 
Zac 1,4; cf. A. K. Fenz, Auf Jabwes 
Stimme bóren [1964]: derivación del 
- «formulario de la alianza»). 


Con frecuencia —sobre todo en ex- 
presiones deuteronórnrico-deuteronomis- 
tas— se habla genéricamente de escu- 
char ($m" tampoco es aquí la única 
palabra; —> $1mr, —>+%b, > yd, > bin; 
cf. Lohfink, loc. cif.) los preceptos, las 
instrucciones, la —> b*r3£, etc., de Yah- 
vé, muchas veces sin otra especificación 
(cf. Gn 26,5; 1 Re 11,38; 2 Re 18,12; 
Is 30,9). Con llamativa frecuencia, tras 
el requerimiento aparentemente gené- 
rico de escuchar las palabras de Yahvé 
se oculta, como indica el contexto, la 
exigencia de adorar exclusivamente a 
Yahvé (por ejemplo, Dt 11,13; cf. 16, 
27s; 30,16 G.17s; Jue 2,17.20; 3,4; 
2 Re 2185; 22,13, cf. 17; Jr 9,12s; 
cf. también Sal 81,9s.12.14). 

Puesto que el escuchar a Yahvé tiene 
lugar en una relación de superioridad 
y subordinación, significa «obedecer, 
ser obediente» o similares. No obstante, 
el uso de $m (y de y?gaha, «obedien- 
cia», sólo en Gn 49,10 y Prov 30,17) 
no permite afirmar nada sobre el pro- 
blema teológico de la obediencia/des- 
obediencia a Dios ni sobre la solución 
que recibe en el AT; para ello es nece- 
saria la exégesis de los textos pertinen- 
tes con sus diferencias de lenguaje 
(bibliografía: cf. el art. Geborsam en 


ywaw $m Escuchar, oír 
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EKL 1, 1463-1465; BHH 1, 533). Lo 
mismo puede aplicarse al no escuchar 
y no querer escuchar por parte de Dios 
respecto al llamado problema del endu- 
recimiento en el AT (—> hzq, 4; —> leb, 
4d [con bibliografía]). 

La revelación de Dios en el AT, aun 
cuando está unida a experiencias de vi- 
sión, es, sobre todo, escuchada; tam- 
bién en ello se manifiesta el «predomi- 
nio del escuchar» (sobre la visión y la 
audición; cf. Kraus, loc. cít., 97-101). 
Moisés, como ningún otro, recibió de 
Dios el honor de «escuchar» concreta- 
mente «la voz» —de Dios— como tal 
(Nm 7,89; cf. también Ex 33,11). Des- 
de el momento en que habló con Dios 
de manera perceptible para el pueblo 
(Ex 19,9), se le creyó y quedó legiti- 
mado para siempre. En Ex 20,19 el pue- 
blo reconoce la mediación de Moisés: 
mientras que él habla (directamente) 
con Dios, el pueblo se limita a «escu- 
char» lo que Moisés le transmite. Moi- 
sés, como mediador (¿sacerdotal?) de 
Yahvé, «escucha» incluso la solución 
de un problema cultual (Nm 9,8). Qui- 
zá se habla también de escuchar direc- 
tamente a Dios en ls 21,10 (versículo 
aislado en primera persona singular), 
pero no está claro si se establece una 
diferencia, y en qué medida, entre el 
escuchar directamente a Dios y la audíi- 
ción (Nm 24,4; Is 6,8; 21,3; 50,48»; 
Ez 1,28 y passim; Job 4,16; Dn 8,13. 
16; pero no es necesario que aparezca 
$, cf. 1 Sm 9,15; Is 40,3.6?; 50,5). 


5. Los LXX traducen $m* y sus fot- 
mas radicales por más de 30 vocablos 
distintos; en alrededor de tres cuartas 
partes del total de casos, por «xoveww; 
en el resto, la mayoría de las veces, por. 
unos 10 vocablos de raíz afín (unas 
200 X gioamoverv, unas 30 X úra- 
xoveLv). El uso lingiístico de los textos 
de Qumrán no difiere del del hebreo 
bíblico. Sobre el «escuchar» en el NT, 
en Filón, Josefo y los rabinos, véanse 
G. Kittel, art. 4xovw: ThW 1, 216-225; 
J. Horst, ods: ThW V, 543-558; ade- 
más: J. Gnilka, Zur Theologie des 
Hórens nach den Aussagen des NT: 
«Bibel und Leben» 11/2 (1961) 71-81; 


1231 


R. Deichgráber, Geborsam und Ge- 
borchen in der Verkúndigung Jesu: 
ZAW 52 (1961) 119-122. 


H. ScHuLT 


2 ¿mr Custodiar 


1. La raíz $mr se encuentra en nu- 
merosas lenguas semíticas (acádico Sa- 
máru, «venerar»: C. J. Mullo Weir, 
A Lexicon of Accadian Prayers [1934] 
323; GAG $92s; ugatítico una vez 
¿mrm, «vigilante», UT N. 2443; Eiss- 
feldt, KS II, 385; en los demás casos, 
nér [> nsr, 11; púnico-fenicio y cartas 
de Laquis: DISO 171.310; arameo an- 
tiguo: sólo Ah. 97.101 "Str, «guár- 
date», DISO 310; Leander 56; ¿he- 
braísmo?). 


GB 847b informa sobre los intentos an- 
tiguos para precisar la etimología de la 
palabra; Barr, CPT 119s.1415.336, sobre 
los recientes; cf. también L. Kopf, VT 9 
(1959) 278-280. Sólo tiene alguna probabi- 
lidad la existencia de un verbo homónimo 
$mr, «estar encolerizado», en Am 1,11 
(texto corregido) y Jr 3,5, según el acá- 
dico Samáru, «estar furioso» (GB 847s; 
G. R. Driver, JThSt 32 [19311 361-363; 
D. W. Thomas, JSS 2 [1957] 390s; 
M. Held, «Journal of the Ancient Near 
Eastern Society of Columbia University» 
- 3 [1970-71] 47-55; sobre la suposición tra- 
dicional de una elipsis «estar encoleriza- 
do» < «conservar [la iral», cf. BroSynt 


$ 127b). 


En el AT se emplean Jmr gal, «cus- 
todiar (proteger), vigilar, conservar»; 
nifal, «guardarse, ser custodiado»; piel, 
«venerar»; hitpolel, «guardarse». Ápa- 
recen además como derivados de Sr: 
el plural Sears, «sedimento del vino» 
(KBL 994a; cf. también P. Humbert, 
ZAW 62 [1949-50] 207); Somra, «cen- 
tinela»; $mára, «párpado»; el plural 
Ssimmúrim, «vigilia nocturna»; "asmura 
y "asmóret (BL 487), «vigilia noctur- 
na»; mismár y misméret, «vigilancia, 
custodia». 


MV mr 
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Entre los numerosos nombres pro- 
pios formados con $mr (cf. Noth, IP 
177.259; J. J. Stamm, FS Baumgartner 
[19671 319.338) se encuentra también 
Somtrón (BRL 437: «atalaya») = Sa- 
maría (en arameo bíblico Samtráyin, 
Esd 4,10.17). | 


2. El verbo mr está atestiguado 
468 X en el AT: gal, 427 Xx (incluido 
el participio sustantivado $Omeér, «guar- 
dián», 34 X; en Lis. 1477a léase Dn 
914 en vez de Est 9,4), de ellas Sal 
69 X, Dt 60 Xx, Prov 31 Xx, 1 Re 
23 X, Ex y Ez cada uno 20 Xx, Nm 


19 X, Lv y 2 Re cada uno 16 X; nifal, 


37 X (Dt 13 x, Ex 5X); piel, 1 Xx 
(Jon 2,9); hitpael, 3 Xx (2 Sm 22,24 
= Sal 18,24; Mig 6,16). De los sustan- 
tivos aparecen Stmárim, 5 Xx (ls 25, 
6.6; Jr 48,11; Sof 1,12; Sal 75,9); 
somrá, 1 X (Sal 141,3); $tmúra, 1 x 
(Sal 77,5); Simmaurim, 2 X (Ex 12,442. 
42); "asmuraPasmóret, 7X (Ex 14, 
24; Jue 7,19; 1 Sm 11,11; Sal 63,7; 
90,4; 119,148; Lam 2,19); mismar, 
22 X (Neh 8 Xx, Gn 6 X); misméret, 
78 X (Nm 29 X, Ez y 1 Cr cada uno 
o 2 Cr 7X, Ex y Neh cada uno 
Xx). 


3. a) En el ámbito profano, Smr 
qal se emplea, análogamente a —> nsr, 
siempre que se trata de proteger (cus- 
todiar) y preservar (también conservar) 
un bien. Objetos son hombres (Gn 4,9, 
el hermano [cf. también D. Daube, 
FS Eissfeldt (1958) 32s, sobre la lla- 
mada responsabilidad de custodia]; 
1 Sm 26,15s, el rey; 1 Sm 19,11; 28,2; 
1 Re 20,39, otros; Dt 4,9; Sal 71,10; 
Job 2,6; Prov 13,3; 16,17; 21,23; 22, 
5, el alma = la vida; Mig 7,5; Prov 
14,3; 21,23, la boca; Is 56,2, la mano), 
animales (Gn 30,31, ovejas; Ex 21, 
29.36, el toro que embiste; 22,9; Os 
12,13; ->Yh) y cosas (Gn 2,15, un 
jardín; 3,24, un camino; 2 Sm 11,16; 
2 Re 9,14, una ciudad; 2 Re 11,5-7, 
un palacio; 2 Sm 15,16; 16,21; 20,3; 
Sal 59,1, una casa; Jos 10,18, una cue- 
va; Prov 8,34, las jambas de la puerta; 
1 Sm 25,21, una propiedad; 1 Sm 9, 
24, carne; Gn 41,35, grano; Ecl 5,12, 
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riqueza; Ex 22,6, dinero y utensilios, 
etcétera; también, en sentido traslati- 
cio: Jr 8,7; Job 39,1, observar el tiem- 
po; Jr 20,10; Sal 56,7; Ecl 4,17, los 
pasos de un hombre; Sal 39,2; Job 13, 
271; 22,15; 33,11, los caminos, cf. tam- 
bién en fenicio KAI N. 48, lín. 2; Gn 
37,11; Ecl 8,2, palabras). La sabiduría 
preserva al hombre (Prov 2,11), del 
mismo modo que, a la inversa, el sabio 
acepta el consejo y la reprensión (Prov 
5,2; 13,18; 15,5; 19,8; 22,18; cf. el ós- 
tracon de Laquis KAI N. 194, lín. 11). 

Unido a otros veros que expresan 
una acción, adquiere el significado 
«obrar cuidadosamente» (Nm 23,12; 
Dt 4,6; 5,1 y passim). Finalmente, en 
dos textos parece subyacer la traduc- 
ción, conocida por el acádico, «vene- 
rar» (Sal 31,7, ídolos; Prov 27,18, se- 
ñores, paralelo Rbd pual; cf. ¿nf., 4d, 
sobre Jon 2,9, piel). 

En participio (S$omér), el verbo de- 
signa en muchos casos, además del ejer- 
cicio habitual de vigilancia, una función 
que se presta. Ásí surge un título ofí- 
cial para los funcionarios de la corte 
(y del culto): guarda de la ciudad (Is 
21,11s; 62,6 y passim), guardián de la 
puerta (1 Re 14,27 y passim), guarda 
rural (Jr 4,17), guardabosques (Neh 2, 
8), guardarropa (2 Re 22,114 =2 Cr 
34,22), vigilante del harén (Est 2,3.8. 
14s). Se conoce tamb:én un título co- 
rrespondiente en el ámbito extrabíbli- 
co, en una inscripción púnica de Malta: 
$mr mbsb, «inspector de la cantera» 
(KAI N. 62, lín. 7). 

b) El nifal hay que traducirlo la 
mayoría de las veces con sentido re- 
flexivo («guardarse»), y aparece con 
frecuencia én imperativo y unido a pen, 
«que no» (Gn 24,6; 31,24.29 y passim; 
cf. el óstracon de Laquis KAI N. 193, 
lín. 21). Sólo en dos casos se puede 
traducir por pasiva (Os 12,14; Sal 37, 
28, texto dudoso; cf. ¿z2f., 4d). 


c) El sustantivo *asmurd/"asmóret, 


«guardia nocturna», deriva del uso pro- 
fano (a diferencia de Simmáar, cf. inf., 
4f), pero se emplea también en sentido 
religioso. Puesto que en Lam 2,19 se 
menciona la primera guardia nocturna 
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(1*ros "asmurot), en la que debe comen- 
zar la lamentación por Jerusalén, y en 
Jue 7,19 se alude a la central (hPasmoó- 
ret battiRóna) como el momento del 
asalto de Gedeón y, finalmente, se co- 
noce también la guardia matutina (as- 
móret habbóqer, Ex 14,24: Yahvé 
aniquila el ejército del faraón; 1 Sm 
11,11: Saúl ataca a los amonitas), se 
puede suponer que Israel conocía una 
división tripartita de la noche. 

d) mismár significa la guardia mili- 
tar de una ciudad (Jr 51,12; Neh 4,3. 
16.17; 7,3; 12,25) o, de forma genéri- 
ca, la guardia (Job 7,12) que se ejerce 
cuidadosamente (Prov 4,23), y puede 
designar también el lugar de guardia 
(cárcel) (Gn 40,3.4.7; 41,10; 42,17.19; 
Lv 24,12; Nm 15,34). Finalmente, lleva 
este nombre la sección que efectúa la 
guardia (así hay que entender Ez 38,7); 
en el AT la palabra se emplea sobre 
todo para el servicio en el templo (véa- 
se ¿inf., 4g). 

La forma femenina misméret tiene 
significados similares: «guardia» (Neh 
7,3, paralelo mismar; 2 Re 11,5-7, en 
el palacio; Is 21,8, cf. Hab 2,1), «lo 
que se vigila/guarda» (Ex 12,6; 16, 
23.32-34; Nm 17,25; 18,8; 19,9; 1 Sm 
22,23; 1 Cr 12,30); cf. también «casa 
de vigilancia = cárcel» (2 Sm 20,3). 
Sin embargo, en el ámbito religioso se 
constata un uso más amplio de la pala- 
bra (cf. ¿nf., 4g). 

4. a) $mr qal tiene la misma ampli- 
tud semántica en las afirmaciones reli- 
glosas. El santuario ha de ser custodia- 
do y vigilado (1 Sm 7,1, el arca; en 
época posterior es, sin duda, una fun- 
ción independiente; cf. inf., c). En sen- 
tido traslaticio, los piadosos guardan y 
observan la alianza (Gn 17,9s y passim), 
el derecho (Is 56,1), el amor y el dere- 
cho (Os 12,7) y, sobre todo, los man- 
damientos, preceptos e instrucciones de 
Dios (Gn 26 ,) y passim). 

Esta última idea domina todo el cam- 
po semántico en el ámbito religioso. 
Con múltiples diferencias en cuanto a 
la forma de expresarse, la gramática y 


los oyentes a quienes se dirige, se en- 


cuentra en casi todas las partes del AT. 
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Sólo podemos hacer algunas sugerencias 
sobre una forma tan frecuente. En Lv 
designa, ante todo, la obligación de los 
levitas (Lv 8,35 y passim), igualmente 
en Nm (Nm 1,53 y passim, cf. Elliger, 
HAT 4, 256, nota 6). El Dt se diferen- 
cia de ellos porque trata de la obser- 
vancia de los mandamientos para todos 
(Dt 4,2 y passim, unas 50 X); estas 
ideas se encuentran con mucha frecuen- 
cia en los libros de reelaboración deute- 
ronomista y en los Salmos (sólo en Sal 
119, 21 X). También la literatura sa- 
piencial asume este lenguaje (Prov 4,4 
y passim). Hay que observar especial- 
mente el sábado (Ex 31,13.14 y pas- 
sim) y otras fiestas (Ex 12,17 y passim, 
la pascua; Lv 19,3 y passim, días fes- 
tivos; en total unos 20 pasajes). Con 
una expresión sintética se puede hablar 
también de guardar los caminos de Dios 
(Gn 18,19; 2 Sm 22,22 = Sal 18,22; 
Job 23,11 y passim, unas 10 X; —> de- 
reko). 0 

b) Se subraya continuamente que 
Dios presta su asistencia a los hombres. 
El custodia y protege a los piadosos 
(Gn 28,15.20 y passim). Sobre todo 
los orantes de los Salmos se consuelan 


en todas sus necesidades con estos pen- 


samientos, expresados muchas veces en 
forma de promesa (Sal 12,8 y passim, 
en total más de 20 Xx). Yahvé es el 
«guardián de Israel» (Sal 121,4; Szmr, 
6 X en este salmo). Esta idea tiene su 
expresión más bella en la bendición 
aaronítica (Nm 6,24). 

c) El participio Someér designa tam- 
bién en el ámbito religioso una función. 
Se refiere, sobre todo, a los guardianes 
del umbral del templo que, al parecer, 
desempeñaron un papel importante 
(2 Re 12,10 y passim). Á veces se les 
menciona complexivamente como un 
grupo de tres (2 Re 25,18 = Jr 52,24; 
Neh 12,25). 

Is 62,6 se dirige a los profetas como 
a centinelas (cf. Westermann, ATD 19, 
300; en los demás casos se emplea más 
bien para ello sph, «vigilar»; por ejem- 
plo, Ez 3,17; cf. H. Bardtke, ES Eiss- 
feldt [1958] 19-21; C. U. Wolf, IDB 
IV, 806). 
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d) De los 35 casos del nifal cor 
significado reflexivo, 22 pertenecen al 
ámbito religioso. En ellos se afirma que: 
hay que guardarse de quebrantar los. 
mandamientos de Dios, también aquí 
muchas veces en imperativo (Ex 19, 
12 y passim). Se mencionan también 
preceptos concretos: la prohibición de 
llevar cargas en sábado (Jr 17,21), la 
abstinencia (Jue 13,4.13; 1 Sm 21,5) 
y otros. | 

Los dos textos en que hay que tra- 
ducir el nifal por pasiva pertenecen al 
lenguaje religioso: Israel fue protegido: 
al salir de Egipto por un profeta en- 
viado por Dios (Os 12,14); los justos. 
son protegidos por Dios (Sal 37,28; 
con todo, aquí habría que tener presen- 
te con los LXX la lectura nismeda en 
virtud del paralelismo). 5h 

La única forma piel, en Jon 2,9, tex- 
to dudoso, describe la conducta de los. 
que se adhieren a lo que no tiene valor 
y así abandonan a su Dios (cf. Jenni, 
HP 2235). | : | | 

El significado del hitpael, atestigua- 
do sólo 3 X, se acerca al del nifal. El 
orante se guarda del pecado (2 Sm 22, 
24 = Sal 18,24). Mig 6,16 reprocha al 
pueblo el adherirse a las prácticas mal- 
vadas de Omrí, por lo que será cas- 
tigado. 


e) El sustantivo S'maárim designa las. 
heces del vino que fermenta y así se pu- 


rifica, las cuales no se suelen beber, Pero: 


los impíos han de beber completamente,. 
hasta las heces (Sal 75,9), la copa de la: 
ira de Yahvé (cf. Jr 25,15ss). De ordinario: 
el vino no se queda en las heces. Por eso: 
no es buena señal que el pueblo (en sen- 
tido figurado) repose sobre sus heces (Jr: 
48,11, referido a Moab, con $q£ gal, «des- 
cansar»; Sof 1,12, referido a Jerusalén, con. 
ap” qal, «engordar, entumecerse»). Pero, al 
final de los tiempos, Yahvé obsequiará a: 
los pueblos con vino purificado (Is 25,6.6,, 
2qq pual, «ser filtrado»). 


f) Jomrá, «guardia», es el control 
que el orante pide a Dios para su boca 
(Sal 141,3, paralelo —> nsr). Smura, 
«guardia» (del ojo), designa el párpado: 
(Sal 77,5, en la lamentación: «tú man- 
tienes mis párpados abiertos»). Simmur 
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es la vigilia (de Yahwé) en la noche de 
Pascua (Ex 12,42), llamada la «noche 
de vela» (cf. Noth, ATD 5, 78). Con 
asmúra/ asmóreef se expresa que las 
velas nocturnas son tiempos especiales 
para el diálogo con Dios (Sal 63,7; 
. 119,148; Lam 2,19). Mil años son ante 

Dios como una vela nocturna (Sal 90,4). 


g) mismár designa a veces la sec- 
ción que ha de velar en el templo (Neh 
12,24.24; 1 Cr 26,16.16), una vez tam- 
bién en plural (Neh 13,14). Sin embar- 
go, para ello se emplea con más fre- 
cuencia misméret (24 X en Nm, 8 X 
en Ez, Zac 3,7 referido a Josué, 4 X 
en Neh, 7 X en 1 Cr y 5 X en 2 Cr). 
Por ello hay razón para considerar esta 
palabra como término técnico para in- 
«licar el servicio en el santuario (tienda, 
templo, etc.), ejercido especialmente 
por los levitas. Como verbo se recurre 
muchas veces a $mr: $mr misméret, 
«desempeñar el servicio» (cf. también 
J. Milgrom, Studies in Levitical Ter- 
minology 1 [1970]). Finalmente, el sus- 
tantivo designa (de nuevo unido fre- 
ccuentemente al verbo) la obediencia a 
los mandamientos de Yahvé (Gn 26,5; 
Lv 8,35; 18,30; 22,9; Nm 9,19.23; Dt 
11,1; Jos 22,3; 1 Re 2,3; Mal 3,14; 
2 Cr 13,11; 23,6; cf. sup., 3a). 


5. El judaísmo antiguo emplea mu- 
chas veces la raíz con el mismo signifí- 
<ado que el AT (Jastrow 1600s). Así, 
los rabinos son ahora «guardianes» (nSy 
msmr, Bik 13, 12), como en el AT lo 
eran los profetas. En la misma tradi- 
ción está igualmente la comunidad de 
Qumrán (cf. Kuhn, Kork. 135c.224s; 
G. Bertram, ThW IX, 234). 


Los LXX traducen raras veces por 
«npetv; la mayoría de las veces utilizan 
ouhdcoevv (Bertram, loc. cit., 232s). 
Para el NT, cf. H. Riesenfeld, art. —y- 
péw: ThW VII, 139-151; G. Bertram, 
art. puNAdOW: TAW IX, 232. 240. 


G. SAUER 
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1. Las designaciones del astro sola- 
se remontan a una raíz común en casi 
todas las lenguas semíticas (según 
Bergstr., Einf. 185, $mS; cf., además, 
P. Fronzaroli, AANLR VIII/20 [1965] 
1375.144.149; DISO 310). Constituye 
una excepción el etiópico dabáy (Dill- 
mann 1322), comparable al árabe dabi- 
ya, «ser afectado por los rayos solares» 
(Wehr 486a). El consonantismo en el 
árabe ams (Wehr 442a) podría ser el 
resultado de una disimilación (GVG I, 
159,234: del original *sams). En cam- 
bio, el ugatítico $p$ (UT N. 2468 y 
p. 538) se considera como una forma 
propia. A. F. L. Beeston, Or 22 (1953) 
416s, remite a la forma secundaria del 
antiguo árabe meridional $fs; cf. tam- 
bién M. J. Dahood en S. Moscati (ed.), 
Le antichbe divinita semitiche (1958) 
91. Pero se trata de la misma palabra, 
cuya consonante medía se ha cambiado 
dentro del grupo bilabial p-b-%2 (así, 
Moscati, Introduction 25), o es el re- 
sultado de una «transitional intrusion» 
(UT 33: Sams- > *Samp$- > Sap$-; so- 
bre esta pronunciación, cf. Ugaritica V, 
249). Tiene su correspondencia en amo- 
rreo (cf. 1. J. Gelb, AANLR VII1/13 
[1958] 151: $p/mS; Huffmon 251) y 
eventualmente en hebreo (1s 3,18, $a- 
bis, «pequeño sol», como objeto de 
ornamentación; cf. C. F.-A. Schaeffer, 
The Cuneiform Texts of Ras Shamra- 
Ugarit [1939] 62: «sun pendant»; 
Wildberger, BK X, 135.141; distinta 
opinión, KBL 9424: «diadema»). 


La etimología es muy dudosa, Mencio- 
namos sólo algunos intentos que se mue- 
ven aproximadamente en la misma línea 
J. Levy, Chaldaisches Woórterbuch úber 
die Targumim 11 (18675), ve una afinidad 
con la raíz verbal m3 (cf. ¿mf., 2) en la 
idea de la «movilidad rápida, activa»: 
F. Schulthess, Zurufe an Tiere im Arabi- 
schen: «Abhandlungen der Preussischer. 
Akademie der Wissenschaften» (1912) 
apéndice, p. 36, deriva el sustantivo de! 
árabe samsam, «ligero», que debe referirse 
8 vibrantes rayos del sol; cf. GVG 1 
260. 
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El género de Sémes puede ser mascu- 
lino o femenino. Sólo en este caso es 
posible una enumeración exacta (17 X: 
Gn 15,17; Ex 22,2; Dt 24,15; Jue 19, 
14; 2 Sm 2,24, etc.), porque una forma 
verbal masculina precedente no puede 
considerarse como prueba de que el sus- 
tantivo se use en masculino (cf. GK 
$ 145, 7a). Se emplea así claramente 
en textos como Gn 19,23; Jue 5,31; 
Jos 10,12; Is 13,10, etc.; cf. las enu- 
meraciones divergentes de K. Albrecht, 
ZAW 15 (1895) 324 (14 Xx), y KBL 
994 (23 X). El hebreo ocupa así una 
posición intermedia entre el sol feme- 
nino en ugatítico-árabe y el masculino 
en acádico (cf., sin embargo, C. H. Gor- 
don, Or 22 [1953] 247, que con el 
sello Princeton 70 proporciona un tes- 
timonio en el que el dios solar Samás 
va acompañado de un determinativo fe- 
menino). 

El plural $imsot de Is 54,12, atesti- 
guado sólo una vez, no se puede utilizar 
a este respecto para llegar a una con- 
clusión cierta, porque se trata de una 
expresión técnica edilicia (paralelo $*- 
“Grim, «puertas»; cf. B. Meissner, «Mit- 
teilungen der Vorderasiatischen Gesell- 
schaft» 15 [1910] cuaderno 5, 46s: 
acádico SamSati, «discos votivos», que 
en hebreo quizá pueden considerarse 
como «emblemas [solares]»; Zorell 
867a: «pinnacula moenium»), que sólo 
indirectamente tiene relación con Sé- 
mes, «sol». 

Como nombres personales aparecen 
en el AT Simsay (Esd 4,8.9.17.23; 
Noth, 1P 223, «[hijo del] sol»; cf. el 
neobabilónico Samsaia en K. Tallqvist, 
Assyrian Personal Names [1914] 191; 
W. F. Albright, JAOS 74 [1954] 231: 
nombre personal de Alalaj Sapsi/e), 
Sawir (1 Cr 18,16; cf. KBL 958b: 
< *Samia, distinta opinión, GB 793b; 
Noth, IP 40s: no ha de considerarse 
como un nombre cariñoso deformado) 
y Simión (Jue 13,24 y passim en los 
caps. 14.15.16; Noth, loc. cit., 38: for- 
ma breve con aformativo diminutivo 
-on; cf. también Meyer 11, 37; cf. Alb- 
right, loc. cif.: ugatítico Spiyn; GB 
850a: acádico Samianu; KAI N. 257, 
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lín. 2: arameo S$my%w con la correspon- 
dencia griega Mopusoog, «forma breve 
del tipo diminutivo qutail con desinen- 
cia hipocorística -%», loc. cit., 303). Ya 
no es posible saber qué relación tenían 
con la divinidad solar que daba el nom- 
bre (sobre un mito solar vinculado a 
Sansón, cf. ¿nf., 4a); pero es proba- 
ble que tuvieran alguna, dados los nu- 
merosos nombres claramente teóforos 
del entorno de Israel (cf. Stamm, AN 
349s; Huffmon 250s; Gróndahl 195; 
F. L. Benz, Personal Names in the Pboe- 
nician and Punic Inscriptions [1972] 
422s; J. K. Stark, Personal Names in 
Palmyrene Inscriptioms [19711 115). 


Casi lo mismo puede decirse de los nom- 
bres de lugar en el AT, pero Ber Sémej 
está claramente determinado por su sustan- 
tivo regente (—> báyit, 3b) como un antiguo 
lugar de culto a una divinidad solar. En 
todo caso, se trata de dos localidades in- 
dependientes entre sí que han de separarse 
en los textos: 4) Jos 15,10; 21,16 = 1 Cr 
6,44; 1 Sm 6,9.12.12.13.15,19,20; 1 Re 
4.9; 2 Re 14,111.13 = 2 Cr 25,21.23; 2 Cr 
28,18; cf. 1 Sm 6,14.18, Bet-bassim$t, con 
Nisbe para la designación del origen, «bet- 
semita»; b) Jos 19,22.38; Jue 1,33.33. So- 
bre la localización de “En Sémes (Jos 15, 


7, 18,17) e Gr Sémes (Jos 19,41), véase 


G. Dalman, Jerusalem und sein Gelánde 
(1930) 156-159 (distinta opinión, Noth, 
HAT 7, 88) o Noth, loc. cif., 121 (idénti- 
co a Bert Sémes [a]), Sobre el conjunto, 
cf, también K. Elliger, BHH 1, 229. 

En Jr 43,13 masstbot Bet Sémejs desig- 
na los obeliscos de la ciudad del bajo Egip- 
to vd Heliópolis (cf. Rudolph, HAT 12, 
259). 


2. Sémes está atestiguado en el AT, 
sin contar los nombres de lugar, 134 x 
distribuidas así: Ecl 35 x (excluido 
1,13, texto corregido); Sal 14 Xx; Jos 
13 Xx; Dt e 1s cada uno 10 X; Gn y 
Jue cada uno 6 X; 2 Sm y 2 Re cada 
uno 5 X; Ex 4 X; Jr y Jos cada uno 
3 Xx (excluido Jr 43,13; contra la opi- 
nión de Lis. 1477c); Nm, Ez, Jon y Mal ' 
2 X; Lv, 1 Sm, 1 Re, Am, Mig, Nah, 
Hab, Zac, Job, Cant, Neh y 2 Cr cada 
uno 1 X. La palabra no aparece en Os, 
Abd, Sof, Ag, Prov, Rut, Lam, Est, Dn, 
Esd y 1 Cr. 
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La parte aramea del AT tiene dos 
testimonios: $%%a$ er Dn 6,15 y el ver- 
bo $125 pael, «servir», en Dn 7,10 (sobre 
la forma, cf. BLA '123, nota 1), cuya 
etimología y relación con el sustantivo 
son dudosas (cf. GB 928b; KBL 1132b; 
DISO 310s; J. T. Milik, «Studii Biblici 
Franciscani Liber Annuus» 10 [1959- 
60] 160: nombre personal cristiano- 
palestino Xopuadaros y similares 
— = diaconus; cf. también Wehr 442a: 
árabe $ Samrasa, «desempeñar el servicio 
diaconal»; Sammaás, «diácono de grado 
inferior»). 

3. a) Dada la situación geográfica 
de Palestina, el sol aparece unido a de- 
terminados fenómenos desagradables. 
Es caluroso (hmm, Ex 16,21) y brilla 
implacablemente desde el cielo, sobre 
todo a mediodía (cf. Rehóm /“ad-) hóm 
hassémes en 1 Sm 11,9 O; Neh 7,3 
como designación aproximada del me- 
diodía); así, hamma, «ardor» (Sal 119, 
7, el del sol), puede ser en textos poé- 
ticos sinónimo de «sol» (Job 30,28; 
paralelo: ltbaná, «lura», Is 24,23; 30, 
26; Cant 6,10). Daña al hombre (akb 
hifil, Is 49,10; Jon 4,8; Sal 121,6) y 
quema su piel ($zp, Cant 1,6). No obs- 
tante, su desaparición (qgdr, «estar opa- 
co», Jl 2,10 = 4,15; »Sk, «oscurecer», 
Is 13,10; en sentido traslaticio, Ecl 12, 
2; cf. hpk nifal lebósek, Jl 3,4) se con- 
sidera un mal presagio; cf. ¿nf., 4c. Es 
interesante el hecho de que no se con- 
cibe al sol como fuente primaria de la 
luz. La luz en sí existe antes del sol 
(Gn 1,3.5 P). Así, el alba es esencial 
para el comienzo del día, pero para el 
atardecer lo es la puesta del sol (véase 
especialmente $. Aalen, Die Begriffe 
Licht und Finsternis im AT... [1951] 
19.385,42; íd., en TAWAT I, 164-166). 

La palabra que significa «crepúsculo 
matutino» o similares (J. Robertson, 
The «Dawn» in Hebrew: «The Ex- 
positor» 3 [1912] 86-96, especialmen- 
te 88: «la primera luz del alba»; 
L. Kóhler, ZAW 44 [1926] 56ss: «au- 
rora»; Dalman Aus 1, 601: «luz ma- 
tutina») es Sáhar, de etimología oscura 
(GB 819b contrapone a un hr 1, «po- 
nerse negro», una segunda raíz en piel 
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con el significado de «buscar»; KBL 
962a indica como significado de $hr II 
gal «estar orientado a algo»). Una com- 
paración con las otras lenguas semíticas 
tampoco ofrece un resultado satisfacto- 
rio (cf. P. Fronzaroli, AANLR VITI/20 
[1965] 141.147.150). Los otros dos su- 
puestos derivados de la raíz $hr son du- 
dosos. El sustantivo abstracto S$ab*r4s 
(Ecl 11,10) se traduce de distintas ma- 
neras: «aurora (de la vida)», «cabello 
negro», «flor de la juventud» (cf. GB 
820; KBL 962b; Hertzberg, KAT 
XVIT/4, 206); misbár, «madrugada» 
(Sal 110,3), está en un contexto oscuro 
y quizá se debe a una ditografía (véase 
Kraus, BK XV, 753; sobre el sentido, 
cf. Aalen, loc. cif., 38). Los nombres 
personales hz$4hbar (1 Cr 7,10), Sabtrá- 
yim (1 Cr 8,8) y Stbarya (1 Cr 8,26) 
han de interpretarse, según Noth, IP 
169 (cf. también 223; fuera de la Bi- 
blia: Diringer 194s.198), metafórica- 
mente y no tienen relación con la divi- 
nidad ugatítica Shr, la aurora personi- 
ficada (cf. el texto 52 [= CTA 23] 
con la descripción de su nacimiento; 
H. Gese en Die Religionen Altsyriens... 
[19701 80-82; distinta opinión, A. Jit- 
ku, ZAW 65 [1953] 85). En Jos 13,19 
está atestiguado Séret hassábar como 
nombre de lugar. 

La mayoría de los 23 casos se halla 
en la indicación temporal «al amanecer» 
o similares (Gn 19,15; 32,25.27; Jos 
6,15, paralelo Sr hifil, «madrugar»; 
Jue 19,25; 1 Sm 9,26; Jon 4,7; Neh 
4,15, siempre con “Yh; precisa explica- 
ción gramatical en Kuohler, loc. cit., 


5378; sobre Os 10,15, cf. Rudolph, KAT 


XIII/1, 2055). Textos como Gn 19,23; 
32,31; Jue 19,26; Jon 4,8 indican que 
entre la aurora y la salida del sol hay 
un amplio espacio de tiempo que, da- 
das sus condiciones de luz, se aprove- 
cha precisamente en países en los que 
aumenta con rapidez el calor. Jue 19, 
25s expresa la relación existente entre 
bóger, «la mañana», y Sábar. 

La palabra se emplea metafóricamen- 
te en Is 8,20, «para ellos no hay auro- 
ra», y 58,8, «tu luz romperá como la 
aurora». En este contexto hay que se- 
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ñalar afirmaciones similares con bóger 
(>0r, 3; cf. Ch. Barth, ThHWAT 1, 
751-754, que polemiza también con 
J. Ziegler, Die Hilfe Gottes «am Mor- 
gen»: FS Noótscher [1950] 281-288) y 
las expresiones con $:émas mencionadas 
en 3a. Dos veces se habla de los «ojos 
fulgurantes de la autora» (Job 3,9, con 
rh, «ver», en el sentido de «vivit»; 
41,10), pero no es clara la concepción 
subyacente (distinta opinión: Aalen, 
ThWAT 1, 1665). Cant 6,10 parafrasea 
la hermosura juvenil de una muchacha. 
En Jl 2,2 quizá hay que cambiar la vo- 
calización, siguiendo a BHP (cf. la opi- 
nión contraria de Rudolph, KAT XTIIT/ 
1, 51). 

Sobre Is 14,18, con Helel baen-Sábar, 
y Sal 139,9, que habla de las alas de la 
aurora, y los mitos subyacentes, véanse 
K. L. Schmidt, Lucifer als gefalleme 
Engelmacht: ThZ 7 (1951) 161ss, o 
Kraus, BK XV, 919. 


En Sal 22,1, «según la cierva de la 
aurora», se trata de una indicación mu- 
sical incomprensible para nosotros (véa- 
se Kraus, loc. cift., $4, N. 20; sobre 
todo, Jirku, loc. cit., 835). 


Sólo tres pasajes relacionan a Dios 
con el S¿hbar. Sobre Os 6,3, con la dudo- 
sa traducción «como la aurora es segura 
su (de Dios) ascensión (mo0s4P)» y su 
presunta relación con la sentencia judi- 
cial, cf. un detallado tratamiento en 
Rudolph, KAT XITI/1, 131s. En la 
adición hímnica de Am 4,13 se designa 
a Yahvé, desde la perspectiva de la 
teología de la creación, como al “0$2 de 
la aurora (paralelos: los verbos ysr y 
br); cf. Job 38,12, donde Dios señala 
su lugar al Sáhar; Von Rad, GesStud 
(21971) 139. 


Sobre Jos 10,12,13, con dmm, «estar 
quieto», y “md, «estar (parado)», respecto 
al sol y a la luna, las opiniones son diver- 
gentes. Noth, HAT 7,64s, se inclina a en- 
tender estas expresiones como un oscurte- 
cimiento de los dos astros. J. Dus, VI 10 
(1960) 353-370, va más lejos; según él, 
dmm designa el silencio intimado en una 
maldición contra las divinidades Sms y 
Yrh como dioses protectores de Gabaón 
y Ayyalón. Sobre la problemática del frag- 
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mento y su discusión, véanse también 
J. C, Matthes, ZAW 29 (1909) 259-267; 
R. Eisler, AJSL 42 (1926) 73-85; 
M. J. Gruenthaner, CBQ 10 (1948) 271- 
290; B. J. Alfrink, «Studia Catholica» 24 
(1949) 238-269; J. Heller, ArOr 26 (1958) 
636ss; J. S. Holladay, JBL 87 (1968) 166- 
178; P. D. Miller, The Divine Warrior in 
Early Israel (1973) 123-128. 


Los polos extremos del curso diario 
del sol están caracterizados por verbos 
de venir y de ir. El más frecuente es 
=> b0, «entrar», que, unido a Jémeas, 
indica la puesta del sol (19 X: Gn 15, 
12.17; 28,11; Ex 17,12; 22,25; Lv 22, 
7; Dt 16,6, etc.). Con las preposiciones 
“al (Dt 24,15) o /* (Jue 19,14) se esta- 
blece la relación con una cosa o perso- 
na. Esto puede llevar a un uso meta- 
fórico como en Mig 3,6: el sol se pon- 
drá sobre los profetas que han extra- 
viado a Israel «y el día será oscuro para 
ellos», de modo que ya no podrán pro- 
fetizar. La expresión «su/tu sol se 
pone» (Jr 15,9; cf. en sentido positivo 
Is 60,20) ilustra esta situación de des- 
dicha e impiedad. Con el sustantivo 
mábo, «entrada», derivado del verbo, 
se efectúa un cambio al significado lo- 
cal de «lugar de la entrada (del sol)» 
> «occidente»: Dt 11,30; Jos 1,4; 23, 
4; Zac 8,7; Sal 50,1; 104,19; 113,3; 
cf. Mal 1,11 (para designaciones simila- 
res en acádico y árabe respecto a la 
orientación solar de los puntos cardi- 
nales, cf. K. Tallqvist, StOr 2 [1928] 
134.136; para el fenicio, cf. KAI 
N. 264, 1, lín. 5.18-19). 


El opuesto de b0” es —> yS, «salir», 
Gn 19,23; Jue 5,31 (cf. Is 13,10; Sal 
19,6.7 [mosé?, «salida» = «subida»; 
cf. también en fenicio: KAI N. 264, 1, 
lín. 4-5.211; ugarítico sat $p$: CTA 3, 
B [="“2t 11], 8; Tallqvist, loc. cit., 
131: acádico sit Sams$i), pero es más 
frecuente zrh, «resplandecer», que está 
atestiguado 18 Xx en el AT, de ellas 
11 x unido a Sémes: Gn 32,32; Ex 
22,2; Jue 9,33; 2 Re 3,22; Jon 4,8; 
Nah 3,17; Sal 104,22; Ecl 1,5.5. Casi 
lo mismo que con b0”, pero aquí en 
sentido positivo, vale para la promesa 
de Mal 3,20, «sobre vosotros que te- 
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méis mi (de Yahvé) nombre resplande- 
cerá el sol de la justicia que cura con 
sus alas» (sobre la conexión entre la 
salida del sol y el derecho en acádico, 
cf. L. Dúrr, ES Sellin [19271] 41s; so- 
bre la concepción del sol como disco 
alado, cf. Eissfeldt, KS II, 416-419; 
para el ámbito cananeo, ANEP N. 477. 
486). Lo mismo vale para el soberano 
justo de 2 Sm 23,4, «que resplandece... 
como el sol matutino sin nubes» (cf. ls 
58,10; Sal 112,4, —>”0r; Dirr, loc. cit., 
45.46s; con ys, Jue 5,31). 

De los siete casos restantes sólo Job 
9,7 se mueve en la misma línea; zrb 
se aplica al sinónimo héres, «sol» (véa- 
se imf., 3d; pero cf. también Is 60,3, 
donde zérah, «resplandor», se refiere 
a nógab, «brillo»). En 2 Cr 26,19 zrb 
indica la aparición (= estallido) de la 
lepra. Existe también la derivación no- 
minal 7mizráh, «lugar de la irradiación 
(del sol)» >> «oriente» (74 Xx; 19 Xx 
con ¿mes Nm 21,11; Dt 4,41 [tex- 
to corregido1.47; Jos 1,15; 12,1; 13, 
5, etc.; sobre Dt 4,41, cf. BL 182.547; 
la mayoría de las veces con la preposi- 
ción min, pero también en forma abso- 
luta con el significado de «oriental»; 
cf. también el adverbio local izrába 
junto a qédma, «hacia oriente» [> qé- 
deml, Ex 27,13; 38,13; Nm 2,3; 3, 
38; 34,15; Jos 19,13; en Is 41,25 jun- 
to a —>safon, «norte», como indicación 
direccional, «nordeste»; cf. Tallqvist, 
loc. cit., 153). Aparece con más fre- 
cuencia unido a ma*rab, «occidente» 
(Is 43,5; 45,6; 59,19; Sal 107,13), o a 
mábo (Zac 8,7; Mal 1,11, paralelo b*- 
kol-maqom, «en todas partes») y desig- 
na, por medio del purto cardinal opues- 
to, la totalidad del harizonte geográfico 
(pero cf. Am 8,12, paralelo sáafón con el 
mismo significado). | 


La raíz es, además, elemento constituti- 
vo en los nombres personales Zérab 
(21x: Gn 38,30; 46,12; 1 Cr 1,37. 
44, etc.; cf. Noth, IP 184: forma breve 
de Z*rabya; KBL 26714; HAL 270a) con 
el gentilicio Zarhz (Nin 26,13.20; Jos 7, 
17.17; 1 Cr 27,8 [conjetura1.11.13) o 
ezrahi (1 Re 5,11; Sal 88,1; 89,1), Z'rabya 
(1 Cr 5,332.32; 6,36; 7,3.3; Est 7,4; 84; 
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cf. el acádico Zarbi-ilu en K. Tallqvist, 
Assyrian Personal Names [1914] 247) y 
Y izrabya (Neh 12,42). Se discute si *ezrab, 
«nativo» (17 X, casi siempre en paralelis- 
mo antitético a gér, «extranjero» [> gr. 
3c]: Ex 12,19.48.49; Lv 16,29; 17,15; 18. 
26; Ez 47,22, etc.; sobre Sal 37,35, textc 
dudoso, cf. Kraus, BK XV, 287; sobre la 
forma, cf. BL 487; cf. también KAI N. 69, 
lín, 16: púnico mzrb, «clan»), pertenece a 
esta raíz (así opina KBL 266s; HAL 270a 
lo une a zrb II, derivado del árabe saruba, 
«puro, sin mezcla» [Wehr 464a]; análoga- 
mente, GB 206s). 


b) Unido a la preposición néged, 
sémes constituye la expresión estereo- 
tipada «ante el sol», es decir, abierta- 
mente (Nim 25,4; distinta opinión, Dus, 
loc. cit., 370; 2 Sm 12,12, junto a bas- 
séter, «a escondidas», y a néged kol- 
Yisrel, «ante todo Israel»), sin que 
nada esté oculto a nadie. Para ello po- 
drían haber servido de modelo antiguas 
concepciones del sol como guardián de 
la verdad presentada abiertamente (2 Sm 
12,11, «a la luz de este sol»; cf. Sal 19, 
7, «nada queda oculto [str nifal] a su 
[del sol] calor»), pero que ahora no 
se perciben (cf. también ¿nf., 4b). En 
Ecl aparece 30 Xx tábat hassémel, «ba- 
jo el sol» (Ecl 1,3.9,13 [conjetura ].14; 
2,11.17-20.22; 3,16; 4,1.3.7.15, etc.), 
cuya interpretación correcta es «en el 
mundo» (cf. el fenicio 1bt $m en KAI 
N. 13, lín. 7-8; N. 14, lín. 12; cf. con 
el mismo significado el griego Uy” FAlw; 
elamítico nabhunte irsarara; cf. J. Fried- 
rich, Or 18 [1949] 15-29; O. Loretz, 
Qobelet und der Alte Orient [1964] 
46s). El aspecto negativo lo introduce 
el Eclesiastés con su concepción peyo- 
rativa del mundo y de la existencia 
(cf. Ecl 6,4s: dichoso el aborto que no 
ve el sol). La expresión es neutra en 
7,11, re hassémes, «los que ven el 
sol» = «los vivos». En cambio, la nor- 
ma sapiencial de 11,7s («es bueno para 
los ojos ver el sol») no encaja en el es- 
quema mencionado (cf. Hertzberg, KAT 
XVII/4, 2035). En el canto real de Sal 
72,5.17, una súplica por el rey en el 
estilo cortesano habitual del antiguo 
Oriente, "k hifil (texto corregido) “¿12 
sémes, «vivir largamente con el sol», 
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y byh l*olam lifne Sémes, «estar eter- 
namente ante el sol», expresan el deseo 
de una larga vida para el soberano o su 
nombre (cf. Kraus, BK XV, 4965; véase 
también Sal 89,37, con k*, paralelo /*- 
“olam; Job 8,16, con lifne, pero con el 
significado «al sol»). 


c) La traducción habitual de $éme%f . 


en Is 38,8 por «reloj de sol» (así, por 
ejemplo, KBL 995b) no es segura debido a 
la dificultad del texto (cf. 2 Re 20,11; 
Montgomery, Kings, 5085.512; G. Fohrer, 
BHH ITI, 1822s: el sol se mueve en «una 
escalera situada al aire libre en el pala- 
cio»). 


d) Como único verdadero sinónimo 
de Sémes aparece héres (Job 9,7, pa- 


ralelo kokabím, «estrellas»; v. 9, kesil, 


«Orión»), que, fuera de este caso, sólo 
está atestiguado en nombres de lugar 
(Jue 1,35, Har-béres; 2,9, Timnat- 
béres; 8,13, texto corregido, Ma“lé 
babéres; Is 19,18, texto corregido, Tr 
babérees; cf. sobre ello J. Simons, The 
Geograpbical and Topograpbical Texts 
of tbe OT [1959] 200.287.295.438s). 
Sobre hamma, «calor», cf. sup., 3a. 


El sustantivo bammán (por ejemplo, 1s 
17,8; 27,9; Ez 6,4.6), que pertenece a la 
raíz hmm, se suele traducir erróneamente 
por «columna solar», pero ha sido identi- 
ficado como «altar del incienso» (cf, K, El- 
liger, ZAW 57 [19391 256-265; BRL 20; 
HAL 3155). 


4. a) En el AT, el sol adquirió im- 


portancia teológica al ser objeto de una 
adoración que lo puso en conflicto con 
el yahvismo. Puede asegurarse que esta 
adoración existía ya en época antiquí- 
sima en suelo palestinense, debido a 
los nombres helióforos de lugar (cf. sup., 
1). Sobre el problema de un supuesto 
lugar de culto a Sm3 en Gabaón, véase 
J. Dus, loc. cif. La cuestión es más difí- 
cil respecto a la figura liberadora del 
antiguo Israel, Sansón, a quien muchas 
veces se ha vinculado con mitos sola- 
res, que, no obstante, han de ser consi- 
derados como extrapolaciones de estos 
relatos (cf. ya R. Hartmann, ZAW 31 
[1911] 69-72; H. Gunkel, Reden und 
Aufsátze [19131 38-64, sobre todo 
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61ss). Se puede considerar igualmente 
fracasado el intento de ver el templo 
de Salomón como un lugar destinado 
en su origen, arquitectónica o ideológi- 
camente, al culto al sol (cf. sobre ello 
de manera especial J. Morgenstern, 
HUCA 6 [1929] 1-37; íd., HUCA 21 
[1948] 454ss; E. J. Hollis, The Sun- 
Cult and tbe Temple at Jerusalem, en 
S. H. Hooke [ed.], Myth and Ritual 
[19331 87-110; EF. Petrie, «Syro-Egypt» 
3 [19361 11s; H. G. May, ZAW 53 
[19371 269-281; sobre 1 Re 8,53 G, 
cf. Dus, loc. cit., 361-369; opina en con- 
tra Kraus, BK XV, 157). La planta y 
la estructura son propias de un templo: 
cerrado y no de un templo abierto al 
sol (cf. sobre ello Th. A. Busink, Der 
Tempel von Jerusalem 1 [1970] 651- 
656, con bibliografía y en polémica con 
las diversas hipótesis). En consecuen- 
cla, es igualmente frágil la identifica- 
ción de Yahvé como dios solar (véanse 
D. Vólter, Die Herkunfi Jabwes: ZAW 
37 [19171 128; J. Hempel, ZAW 42 
[19241 88-100; J. Morgenstern, VI 5 
o 68s; análogamente, Dus, loc. 
cit.). 

En Sal 84,12 se da a Yahvé el título: 
«sol y escudo». La traducción habitual 
de Sémes por «pináculo» (probable- 
mente en analogía con Is 54,12) no 
está justificada. Como mágen, «escu- 
do», pertenece a los predicados divinos 
del antiguo Oriente (por ejemplo, como: 
fórmula alocutiva para dirigirse al fa- 
raón: EA N. 45, 1; 85, 66; 103, 2 y 
passime; cf. Kraus, BK XV, 586; M. Da- 
hood, Bibl 54 [1973] 361: *magan, 
«soberano»). 

La situación es un poco distinta res- 
pecto a los textos sobre la reforma de 
Josías (2 Re 23,5.11); en ellos se afir- 
ma que el rey suprimió a «los que ha- 
cían subir (qtr piel) el humo de los: 
sacrificios a Baal, al sol, a la luna, a los. 
signos del zodíaco (1azzalot) y a todo 
el ejército del cielo (> s4b4)». Mandó. 
retirar los caballos que se habían colo- 
cado «al sol» a la entrada del templo 
y quemar los «carros del sol». Según 
la opinión tradicional, Josías alejó asf 
al personal y los objetos de culto del 
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dios asirio Samás, que, debido a la su- 
perioridad asiria sobre Judá, habían 
sido acogidos en el templo como reco- 
nocimiento de la misma (así opinan, 
por ejemplo, Noth, Gl 247; S. Herr- 
mann, Geschichte Israels [19731 326; 
Zorell 867a; cf. también Busink, loc. 
cit., 651, nota 104; 2 Re 23,5, Remarim, 
«sacerdotes», con el acádico kumru 
[AHw 5062; KBL 442a]). Reciente- 
mente se ha opuesto a ella J. McKay, 
Religion in Judab under the Assyrians 
(1973) 32-36, según el cual la concep- 
ción del dios solar que va en catro pro- 
cede del culto cananeo (cf. la divinidad 
RkbI junto a Hadad, Samás y otras en 
la inscripción Panammuwa 1 [= KAI 
N. 214] lín. 2.3.11.18); de forma pare- 
cida ya Montgomety, Kings, 530; Zim- 
merli, BK XITI, 221, sobre Ez 8,16; 
Busink, loc. cit., 655; cf. M. Cogan, 
Imperialism and Religion, Diss. (1971) 
121-131.2215.146-191. Si hay que ex- 
«cluir la adoración de una divinidad so- 
lar asiria, no se excluye con ello la exis- 
tencia de un culto al sol en el templo 
dde Jerusalén, atestiguado incluso por 
Ez 8,16 en época poco anterior a la 
pérdida de la independencia judía. La 
existencia de esta adoración es admitida 
en los textos deuteronómico-deuterono- 
mistas que la rechazan, como Jr 8,2 
(cf. allí los verbos que expresan incli- 
nación: "hb, «amat»; “bd, «servir»; blk 
abere, «seguir»; drs, «consultar»; hwb 
histafel, «postrarse»), Dt 4,19 (¿adición 
posterior?; cf. M. Noth, Uberlieferungs- 
geschichtliche Studien [91967] 388) y 
17,3 (disposición sobre el exterminio 
de un idólatra de la comunidad). Véase 
también Job 31,26-28. 

En las otras grandes religiones del 
antiguo Oriente, el sol tiene mucha más 
Importancia que en Israel. Cf., por ejem- 
plo, para Egipto: A. Erman, Die Reli- 
gion der Agypter (1934, *1968) 17-22. 
27; H. Bonnet, ReallexiRon der ág. 
Religionsgeschichte (*1971) 729-733; 
W. Helck, en Gótter und Mythen im 
Vorderen Orient = Worterbuch der 
Mytbologie 1 (1965) 389-393 (Re).339s 
(Atón); Mesopotamia: E. Dhorme, Les 
religions de Babylonie et d'Assyrie 
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(1945) 60-67.86-89; J. Bottéro, en 
S. Moscati (ed.), Le antiche divinita 
semitiche (1958) 47-50.53-35; D. O. Ed- 
zard, en Worterbuch der Mytbologie 1 
(1965) 126s (con bibliografía); R. La- 
bat, en Les religions du Proche-Orient 
asiatique (1970) 266-279 (textos); Ca- 
naán: H. Gese, en Die Religionen Alt- 
syriens... (1970) 166. 

b) El ejemplo más conocido de que 
los astros, originalmente divinos, fue- 
ron desdivinizados en Israel es el relato 
de la creación en P, donde en realidad 
falta la palabra «sol», sustituida inten- 
cionadamente por mPor, «lumbrera» 
(cf. la fórmula ugarítica nrt ¿lim $pS, 
«Saps, la lumbrera de los dioses», 49 
[= CTA 6], 11, 24; IV, 32.41 y pas- 
sim; los epítetos acádicos para Sin y 
Samás, en Tallqvist 444.456; la fórmu- 
la alocutiva egipcia «la lámpara eterna» 
para el dios solar; cf. Gunkel, Gen. 
109), pero que carece de todo aliento 
poético. Este pasaje tardío, reelaborado 
teológicamente, tiene paralelos especial- 
mente en los himnos y en los cantos 
de acción de gracias y de lamentación 
popular que confiesan a Yahvé como 
creador: Sal 104,19, «él hizo (“$h) la 
luna para señalar los tiempos, el sol 
conoce su ocaso»; Sal 136,75, «dad 
gracias... al que hizo las grandes lum- 
breras (0r2m), el sol para que domine 
el día»; Sal 74,16, «tuyo es el día, tuya 
también la noche; tú has colocado (kun 
hifil) lumbrera (mor) y sol; cf. Jr 31, 
35. El punto culminante de esta visión 
se logra en Sal 148,3: sol, luna y estre- 
llas son invitados a alabar a su creador. 
Desde luego, no se debe olvidar que 
aquí estamos en una fase final de re- 
flexión teológica. Lo mismo vale para 
Sal 19,5b-7, que está igualmente des- 
mitificado, pero que aún permite ver 
con claridad la autonomía originaria del 
dios solar como juez (cf. Kraus, BK XV, 
156s; A. Ohler, Mythologische Elemen- 
te im AT [1969] 138; para el acádico, 
cf. O. Schroeder, ZAW 34 [1914] 69s; 
SAHG 2215.243 y passim), tal como 
está documentada en las inscripciones 
de Karatepe (KAI N. 264, ITI, lin. 185) 
y Afis (KAI N, 202B, lín. 24). 
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c) Como creador, Yahvé es señor 
de los astros. Esto es importante en el 
anuncio de su día: «... haré que el sol 
se ponga (bo hifil) a mediodía y en 
pleno día oscureceré (»Sk hifil) la tie- 
rra», Ám 8,9; además, Is 13,10; Jl 2, 
10 = 3,15; 3,4 (cf. el lamento fúnebre 
por el rey de Egipto en Ez 32,7). Con 
ello quedarían abrogadas las leyes esta- 
blecidas en la creación (cf. Jr 31,36, 
buqqim). Es dudoso si en Is 60,20 hay 
que entender el anuncio del Trito-Isaías 
para el tiempo salvífico («tu sol ya no 
tendrá ocaso ni se ocultará tu luna, pot- 
que Yahvé será tu luz eterna y se ha- 
brán cumplido los días de tu luto») 
como una inversión positiva de aquella 
actuación judicial o como un «cese del 
ritmo temporal presente», una alusión 
a un «más allá del tiempo» (así opina 
Von Rad II, 117, nota 16; cf. Wester- 
mann, ATD 19, 290; cf., en cambio, el 
v. 19). Aquí subyace la expresión «el 
sol de alguien se pone» (cf. sup., 3a), 
que caracteriza la situación de desven- 
tura (cf. S. Aalen, Die Begriffe Licht 
und Finsternis im AT... [1951] 70s. 
71, nota 1). Según Is 49,10, el sol no 
dañará a los hombres en el tiempo del 
Siervo de Dios (cf. el salmo de conver- 
sión 121,6, donde se designa a Dios 
como Somer). 

d) En las descripciones teofánicas, 
el sol no tiene importancia alguna (véan- 
se también Aalen, loc. cit., 80ss; J. Je- 
remías, Theophanie [19651 62-64). El 
verbo empleado en este contexto, zrb, 
«irradiar» (Dt 33,2; Is 60,1.2), se uti- 
liza en los demás casos principalmente 
(12 X) para indicar la salida del sol, 
pero sólo dos veces unido a ”0r, «luz»; 
de ello se puede deducir que zrh no 
significa únicamente «que una luz bri- 
lla, aparece» (como opina Aalen, loc. 
cit., 39). Por ello.es posible ver en Dt 
33,2 (paralelo —> yp* hifil, «irradiar») 
elementos heliofánticos transferidos a 
Yahvé. Sin embargo, en el contexto ac- 
tual ya no hay rasgos solares (véanse 


F. Schnutenhaus, Das Kommen und 


Erscheinen Gottes im AT: ZAW 76 
[1964] 8s; Ohler, loc. cit., 23). 
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5. Los LXX traducen Sémes y bé- 
rées, prescindiendo de pocas excepcio- 
nes (con valor interpretativo, Is 54,12, 
émoMELc), por Mhroc; 21h, la mayoría 

e las veces por (éS)avartehlev 
(16 Xx); Dt 33,2 e Is 60,2, significati- 
vamente por (émi-)oatvewv. En los es- 
critos de Qumrán el sol no ocupa un 
lugar especial. Sólo merecen atención: 
los textos CD 10,15, glgl h$m8, «disco 
solar», 1027 1,6, donde, como distin- 
tivo del fin de la injusticia, «la justicia 
se manifestará lo mismo que el sol 
como principio ordenador (+kwm) del 
mundo» (cf. Jr 31,36), y 4QpJest 1,6, 
sobre Is 54,11s. Sobre el judaísmo tar- 
dío y el rabinismo, cf. Aalen, loc. cit., 
102-104.158-163 o 258-262. La afirma- 
ción del AT de que el sol resplandece 
sobre alguien reaparece en el NT bajo 
la forma «brillar como el sol» (Mt 13, 
43, los justos; Mt 17,2; Ap 1,16, Cris- 
to transfigurado o epifánico; cf. Ap 
10,1, el ángel, pero sin verbo). Las 
imágenes de la transformación cósmica 
que tendrá lugar en el día de Yahvé se 
asumen en la concepción escatológica 
del retorno del Hijo del hombre (Mt 
24,29, como cita de ls 13,10), los fenó- 
menos de Pentecostés (Hch 2,20; cf. Jl 
3,4) y los acontecimientos apocalípticos 
(Ap 6,12; cf. v. 17: «ha llegado el gran 
día de su [= de Cristo] cólera»; 8,12; 
9,2). La nueva Jerusalén de Ap 21,23 
se describe según Is 60,1.19s (cf. StrB 
111, 853). En Heb 7,14, «nuestro Se- 
ñor ha salido de Judá», resuenan las 
teofanías del AT (distinta opinión, 
H. Schlier, art. ávartédAw: ThW L, 
354). Sobre la práctica del cristianismo 
primitivo de orar en dirección al sol, 
cf. FE. Vattioni, «Augustinianum» 9 
(1969) 475-483, 


Th. HARTMANN 
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1. La raíz $pt (*tpt) aparece, ade- 
más de en el AT, en acádico, ugatítico, 
púnico-fenicio y arameo (cf. KBL 579s. 
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1002s.1134; M. S. Rozenberg, The 
Stemp 3pt [tesis doctoral de filosofía, 
Univ. of Pennsylvania, 19631; Huff- 
mon 268; W. Richter, ZAW 77 [1963] 
59-72, especialmente 70, nota 122; 
W. H. Schmidt, Konigtum Gottes in 
Ugarit und Israer [*%19661 36-43; 
A. Marzal, JNES 30 [19711 186-217). 

En el AT se encuentran, junto a $pl 
qal, el nifal y el polel del verbo. De 
3pt se derivan los sustantivos siguien- 
tes: mispat (cf. imf., 3d; lleva prefor- 
mativa 7m- con el significado del sustan- 
tivo verbal; cf. GVWG 1, 3755), Sofet, 
«juez» (participio sustantivado), $*fátim, 
«tribunales de castigo» (plural de la 
forma no atestiguada Séfet), y S*fot, 
«tribunal de castigo». 


$pt aparece, además, en una serie de 
nombres de acción de gracias: elzsafat, 
Y (*b)osafat, S'fatya( hu) y las formas bre- 
ves Safáat, Siftan (cf. Noth, IP 1875). 


2. En el AT, el verbo aparece 
144 X, concretamente gal 126 x (de- 
limitación del participio respecto al sus- 
tantivo Sofef, según Lis.); nifal, 17 X, 
y polel, 1 Xx (Job 9,15; cf. Horst, BK 

I, 140). Los textos en qal son muy 
frecuentes en Ez (23 Xx), Sal (20 xXx), 
Jue (14 Xx), 1 Sm (13 Xx), Is (8 Xx), 
Ex: (1 X). 

Entre los sustantivos, ?ri$pat aparece 
422 X (Sal 65 Xx, Ez 43 X, Is 42 X, 
Dt 37Xx, Jr 32X, Job 23 x, Prov 
20 X, Nm 19 X<,1Re18Xx,1v14xX, 
2 Cr 13 Xx, Ex y 2 Re cada uno 11 X); 

Sofet, 58 Xx (Sal 9X, Dt 8 Xx, Jue 
7 X); Ffatim, 16 X (Ez 10 X), y S*f0L, 
2 X (Ez 23,10; cf. Zimmerli, BK XIII, 
531; 2 Cr 20,9). 


3. a) Sobre el significado básico de 
la raíz $pt se discute desde hace largo 

tiempo. 

H. W. Hertzberg, ZAW 40 (1922) 
256-287; 41 (1923) 16-76, indica como 
significado básico «imponer su volun- 
tad», del que se derivan «juzgar, decidir 
(una sola vez)» y «gobernar, dominar 
(permanentemente)». L. Kohler, Deute- 
rojesaja stilkritisch untersucht (1923) 
110; íd., Die hebr. Rechtsgemeinde 
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(1931), en Der hebr. Mensch (1953) 
151, y K. Fahlgren, sedaka, nabeste- 
bende und entgegengesetzte Begriffe 
im AT (1932) 124s, abogan por «deci- 
dir entre». V. Herntrich, ThW III, 
922-933, sigue a Hertzberg. O. Grether, 
ZAW 57 (1939) 110-121, entiende $pt 
siempre como «decisión jurídica, jui- 
cio». Lo sigue J. van der Ploeg, OTIS 2 
(1943) 144-155; íd., CBQ 12 (1950) 
248s, y de nuevo I. L. Seeligmann, 
FS Baumgartner (1967) 251-278. Los 
paralelos de Ugarit y Mari, entre otros, 
indican, según Schmidt, loc. cif., 36ss, 
y Richter, loc. cit., 40ss, que $pf es un 
«término del semítico occidental relati- 
vo al dominio» que abarca «adminis- 
tración civil y sentencia judicial» (véan- 
se Noth, BK IX, 1, 51; Rozenberg, 
loc. cit.). 

Esta panorámica muestra que la re- 
ducción de la palabra al campo exclu- 
sivo de la decisión jurídica no está jus- 
tificada. $pf parece ser una de las raí- 
ces en las que la búsqueda de un 
«significado básico» no es clarificadora 
(cf. H. H. Schmid, Salom [19711 46, 
nota 4); es más oportuno captar toda 
la amplitud de las variantes semánticas 
a base de las expresiones fijas con $p£ 
(G. Liedke, Gestalt und Bezeichnung 
atl. Recbtssátze [19711 63). 

b) Spt designa —y ésta es quizá la 
descripción más genérica— una acción 
que restablece el orden perturbado de 
una comunidad (de derecho). 

La acción $pf se verifica en una «rela- 
ción triangular»: dos hombres o dos 
grupos de hombres, cuya relación mu- 
tua está turbada, vuelven al estado dz 
Salom por medio del $pf de un tercero 
o de terceros (Von Rad I, 383, notas €. 
144; H. H. Schmid, Gerecbtigkeit als 
Weltordnung [1968] 68). Esto es muy 
claro en la expresión $pt ben X úbéen Y, 
«juzgar entre X e Y» (Gn 16,5; 31,53; 
Ex 18,16; Nm 35,24; Dt 1,16; Jue 11, 


27; 1 Sm 24,13.16a; Is 2,44 = Mig 4,3; 


Is 5,3; Ez 34,20.22; cf. Seeligmann, 
loc. cit., 273; Liedke, loc. cit., 63-68; 
en esta lista se encuentran los pasajes 
con $pf literalmente más antiguos, pero 
también otros relativamente recientes). 
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El sujeto de $pf en estos casos es, sobre 
todo, Yahvé, pero también los hombres 
(Ex 18, 16; Nm 35,24; Dt 1,16; 1s 5,3). 
Los objetos son dos personas o dos 
grupos de personas (por ejemplo, Gn 
16,5, Abrahán-Sara; Jue 11,27, Israel- 
Amón). $pf tiene lugar cuando se elimi- 
na la causa del trastorno entre X e Y 
por medio del «que juzga»: Yahvé in- 
duce a Abrahán a que degrade de nue- 
vo a Agar al estado de esclavitud; así 
se elimina la causa del litigio entre 
Abrahán y Sara (Gn 16,5; Liedke, loc. 
cit., 65). Si uno de los litigantes es la 
causa del trastorno, tiene que ser «eli- 
minado»: el asesino es entregado por 
medio del $pf de la comunidad al ven- 
gador de sangre (Nim 35,24); los amo- 
nitas son «entregados a manos» de los 
israelitas (Jue 11,32; cf. 1 Sm 24,13). 
Aquí se manifiesta el doble carácter (de 
unión-separación; cf. BrSynt $ 112) de 
la preposición ben: por una parte, el 
Spt ben vuelve a unir a las partes en 
litigio; por otra, las separa al excluir a 
una de ellas del ámbito jurídico en 
cuestión (familia, tribu, pueblo, comu- 
nidad de pueblos). 

Por ello sólo se puede asentir en 
parte a la tesis, ya clásica, de L. Kohler 
(Der hebráische Mensch [19531] 151): 
«Juzgar no significa constatar hechos 
delictivos y, en virtud de esta consta- 
tación, pronunciar sentencia y conde- 
nar, sino que en hebreo “juez” y * auxi- 
liador”” son conceptos paralelos». 

$pt, a la vista de sus objetos, suena, 
por una parte, a «condenar» (1 Sm 3, 
13; Is 66,16 y otros; en Ez tiene siem- 
pre este significado) y, por otra, a «de- 
- Clarar inocente, hacer justicia» (cf. ¿mf.), 
como se expresa claramente en Dt 25,1: 
«Cuando entre hombres haya un pleito 
pendiente (—> 11b), irán al mispat y se- 
rán juzgados ($pf): se absolverá al ino- 
cente (—>sdq hifil) y se condenará 
Eg a hifil) al culpable» (cf. 2 Sm 15, 

J. Boecker, Redeformen des 
o im AT [1964] 122ss). 
Así se explica que el acusado (cons- 
ciente de su inocencia), en el marco de 
su apelación al «que juzga», le pida el 
$pt: el que tiene que soportar las ma- 
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las consecuencias de una relación per- 
turbada pide Softénz, «¡hazme justicia!» 
(Sal 7,9; 26,1; 35,24; 43,1; cf. Lam 3, 
59 y Gn 16,5; Ex 5,21; Jue 11,27b; 
1 Sm 24,13.16; Kraus, BK XV, 55s. 
59s; A. Gamper, Gotí als Richter in 
Mesopotamien und im AT [19661). En 
esta situación, $pf se entiende como 
«salvar»; así lo indica la expresión Sp! 
miyyadeká en 1 Sm 24,16b; cf. 2 Sm 
18,19.31 (> yád, 3d.4; Liedke, loc. 
cit., 69s), textos en que el objeto de $pt 
son los pobres, indefensos y oprimidos 
(Is 1,17.23; 11,4; Sal 10,18; 72,4; 
Prov 29,14; cf. Wildberger, BK X, 48) 
y los nombres de acción de gracias for- 
mados con $p£ (cf. sup., 1). Así se en- 
tiende que el Deuteronomista pudiera 
identificar en el libro de los Jueces a 
los «salvadores» (=> y3%, 4c) con los 
«jueces» (S0f*tm, Jue 2,16-19; cf. Jue 
3,9.15; 2 Sm 7,11; Abd 21; M. Noth, 
Uberlieferungsgeschichtliche Studien 
[1943] 49.55). 

El restablecimiento del orden en una 
comunidad no ha de entenderse sólo 
como una acción única, sino también 
como una actividad duradera, como la 
preservación continua del Salom; así 
surge el significado «gobernar, regir» 
(Liedke, loc. cif., 70-72). El rey (1 Sm 
8,55.20; 1 Re 3,9.28; 2 Re 15,5; Dn 
9,12), Yahvé (Sal 67,5; 82,8; 96,13 
= 1 Cr 16,33; Sal 98,9; Job 21,22), 
los $arim (Os 13,10, texto corregido) 
son sujetos de $pf con este significado. 
También la fórmula frecuente «juzgar 
a Israel» (Jue 3,10; 4,4; 10,2.3; 12, 
7-9.11.13s; 15,20; 16,31; 1 Sm 4,18; 
7,6.15-17; 8,2; 2 Re 23,22) tiene reso- 
nancias del gobernar a Israel (Richter, 
loc. cit., 59). Es interesante la observa- 
ción de que el Cronista interpreta en 
2 Cr 1,10s el $pf jurídico de 1 Re 3, 
9.11 como «gobernar» (G. Ch. Macholz, 
ZAW 84 [1972] 319, nota 10). 


El análisis de $pé no permite conclusión 
alguna sobre el problema de los «jueces» 
de la época preestatal de Israel; cf. K, Elli- 
ger, RGG V, 1095; G. Ch. Macholz, Unter- 
suchungen zur Geschichte der Samuelúber- 
lieferungen (Diss., Heidelberg 1966) 122ss 
(bibliografía); C. H. J. de Geus, NedThT 
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20 (1965-66) 81-100; K. D. Schunck, SVT 
15 (1966) 252-262. 

$pt se encuentra en paralelo con 
> din (3), =r1b, >ykb hifil (3a), 
> mnqm (1 Sm 24,13). Se encuentran 
antónimos típicos ea Jr 5,28. Muchas 
veces $pf va unido a —>sdq: en las 
fórmulas $pt btsédeg (Lv 19,15; Is 11, 
4; Sal 9,9; 96,13; 98,9), $pt sédeg (Dt 
1,16; Tr 11,20; Sal 9,5; Prov 31,9; 
cf. Liedke, loc. cit., 685); son compara- 
bles a ellas: Spi beeminá (Is 59,4; 
>"mn, D, 1UI/7), pt be?met (Prov 
29,14; "mn, E, 1/4. 7), Spt mesd- 
rim, $pt mis0r (> ysr, 4), $pt “áwel 
(Sal 82,2). En Ez aparece la fórmula 
$pt bemispátim (Ez 7,27; 23,24; 44,24). 

La amplitud semántica de $pt hizo 
que $pt —a diferencia, por ejemplo, de 
din (> din, 3)— se adaptara a todos 
los estadios de la historia del derecho 
y de las instituciones: designa tanto el 
«juzgar» según el procedimiento de at- 
bitraje de los ancianos de la tribu y del 
tribunal constituido a las puertas de la 
ciudad (Liedke, loc. cif., 40-42) como 
las decisiones autoritativas del padre de 
familia (Liedke, loc. cif., 130), del rey 
(G. Ch. Macholz, ZAW 84 [1972] 
157-181) y de los jueces de la época 
posterior (cf. ¿nf.). Por eso $pf es tam- 
bién la palabra normal para «juzgar» 
en el AT. 

En el nifal del verbo prevalece el sig- 
nificado tolerativo «dejarse juzgar»; so- 


bre las construcciones sintácticas, véase 


KBL 1003b. Es típica la de 1 Sm 12,7. 

c) El participio Sofef se encuentra 
como título de función, «juez», sólo a 
partir del período medio de la monat- 
quía y, sobre todo, en textos del reino 
del sur. Aún en 2 Sm 15,4 se puede 
dudar si hay que entender Sofet como 
verbo o como sustantivo (1 Sm 8,1 es 


ciertamente deuteronomista; cf. Noth, 


loc. cit., 57). En las listas de funciona- 
rios de David y Salomón el título no 
aparece todavía (Maciolz, loc. cif., 314). 
Sólo a partir de las listas proféticas se 
encuentran «jueces»: en Is 1,26, junto 
a y0“es, «consejeros» (—> ys, 3b), y Sar, 
«funcionarios» (1,231; en Is 3,2s entre 
los «puntales» (Wildberger, BK X, 
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121-123), junto a $ar o mélek en Ex 
2,14; Os 7,7; Am 2,3; Sal 2,10; en las 
listas de So£ 3,3 (en el comentario da 
Ez 22,23ss los Sofetim se han sustituido 
por los $arim; cf. Zimmerli, BK XIIF, 
5253); Job 12,17-24; 1 Cr 23,3-5 (aquí 
aparecen los $0t*rim en paralelo con los 
sofetim, De Vaux 1, 250; cf. 1 Cr 2€, 
29). Las enumeraciones deuteronomis- 
tas de Jos 8,33; 23,2; 24,1 dependen 
de las discutidas prescripciones de Dt 
16,18; 17,9ss; 19,16ss; 21,1ss; 25,2, 
en las que, sobre todo, plantea dificul- 
tades la yuxtaposición de sacerdotes y 
jueces O de jueces y $01*rim (Von Rad, 
ATD 8,81.84; H. Cazelles, SVT 15 
[19661] 108ss). Prolongando las tesis 
de R. Knierim, ZAW 73 (1961) 146- 
171, Macholz, loc. cit., 333-338, ha 
mostrado que esta yuxtaposición es 
comprensible en el trasfondo de la re- 
forma judicial de Josafat (2 Cr 19,5ss) 
y que las disposiciones del Dt quieren 
sustraer de nuevo al influjo del rev 
toda la organización judicial de Judá. 

Los «jueces» (¿título dtr?) del perío- 
do preestatal son llamados $of*tzm sólo 
en Jue 2,16-19; 4,4 (la juez Débora); 
2 Sm 7,11; 2 Re 23,22; 1 Cr 17,6.10; 
Rut 1,1; en los demás casos, cf. sup., 
3b, sobre la fórmula «juzgar a Israel». 
En Mig 4,14 no se ve referencia alguna 
a los «jueces» (Richter, loc. cit., 50). 

d) mispat designa el acto de $pt, 
como lo demuestra su uso en calidad de 
objeto interno de $pf en Dt 16,18; 1 Re 
3,28; Jr 5,28; Ez 16,38; 23,45; Zac 
7,9; 8,16; Lam 3,59. Como sinónimo de 
$pt mispat se encuentra — "Sh mispá? 
(cf. 1 Re 3,28): Gn 18,25; Dt 10,18. 
1 Re 8,45.49.59 = 2 Cr 6,35.39; Jr 
DL 7,5; Ez 18,8; 39,21; Mig 6,8; 7,9: 
Sal 9,5.17; 119,84; 140,13; 146,7; 149, 
9; Prov 21,7.15 (cf. Sof 2,3). 

Así como $pf no tiene solamente sig- 
nificado jurídico, tampoco m:iSpat se 
puede reducir a la esfera del derecho, 
como indican ya los genitivos de perte- 
nencia que dependen de sr:i$pat: 1miSpat 
de los pobres o similares (—>”bh, 4b; 
Ex 236; Dt 10,18; 24,17; 27,19; Is 
10,2; Jr 5,28; Sal 140,13; Job 36,6), 
de los israelitas (Ex 28,30; 1 Re 8,59; 
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Is 40,27; Miq 7,9), de los sacerdotes 
(Dt 18,3; 1 Sm 2,13; 1 Cr 6,17; 24,19; 
2 Cr 30,16), de los gobernadores (1 Re 
5,8) y otros más. Estos genitivos indi- 
can que mispat no sólo designa el acto 
del $pf, sino también lo que «pertene- 
ce» a los pobres, etc. 

El frecuente paralelismo entre sé- 
deq/stcdáigá y mispat (sédeq: 1s 16,5; 
26,9; 32,1; 51,4s; Os 2,21; Sof 2,3; 
Sal 72, 2; 89, 1): 97 23 Job 8,3; 29,14; 
35,2; Prov 13 2,19; Ecl 5,9; sedagá: 
Is 5,7; 9,6; 28,17; 32,16; 33,5; 54, 
17; 56,1; 58,2; 59,9; Jr 4,2; Am 5,7. 
24; 6,12; Sal 33,5; 36,7; 994: 106,3; 
Job 37 23; Prov 8, 20; 16 3; la fórmula 
$b mispat astdaga: Gn 18, 19; 2 Sm 
8,15 = 1 Cr 18,14; 1 Re 10,9 =2 Cr 
9,8; Jr 9,23; 22,3.15; 23,3; 33,15; Ez 
18,5.19.21.27; 33,14. 6: 19; 45, 9; Sal 
99, A; sobre la historia de esta fórmula, 
cf. Wol££, BK XIV/2, 2875; íd., Amos 
geistige Heimat [1964] 40-46) indica 
que 7riSpat, lo mismo que stdagá, ha 
de entenderse como «ámbito» (K. Koch, 
sdq ¿m AT [Diss., Heidelberg 1953] 
35ss; Liedke, loc. cit., 77). Job 29,14 
y 2 Re 1,7 favorecen esta interpreta- 
ción; cf. también mispat, paralelo 
> hásed (Jr 9,23; Os 2,21; 12,7; 
Mig 6,8; Sal 33,5; 89, 15; 101 1) y pa- 
ralelo —> tó0b (Is 1, 17; Job 34,4). miSpat 
como ámbito significa en estos casos 
«lo que corresponde a uno»: puede ser 
una «reivindicación» (1 Re 6,38; 2 Re 
17,265; Jr 5,4s; 30,18), una «obliga- 
ción» («lo que uno debe hacer», Jue 
13,12), lo «correcto, adecuado» (Ex 
26,30; 1 Re 18,28; ls 28,258), el «ot- 
den» (Gn 40,13; 1 Re 5,38; 2 Re 11, 
14; Jr 8,7; cf., sobre Oseas, Wolff, BK 
XIV/1, 121; a diferencia del orden- 
bóog, que se establece en un momento 
determinado, el orden-i$pat existe 
sencillamente y un $pf se limita a resta- 
blecerlo, —> hgq, 3c; Liedke, loc. cit., 
174; el concepto opuesto a mmi$paf con 
este significado es mirmá, «engaño», 
Prov 12,5), que, en último término, 
puede ser «recompensa o castigo» (Ez 
16,38; 23,45). Sobre estas interpreta- 
ciones, cf. Fahlgren, loc. ci?., 124- 138; 
Liedke, loc. cit., 13ss. | 
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mispat como término judicial encaja 
en este amplio horizonte semántico de 
«lo que corresponde a uno»: ?Mispat 
significa aquí, ante todo, la sentencia 
del tribunal. Esta sentencia es oral (Dt 
17,9ss; 2 Re 25,6; Jr 1,16; Sal 105,5; 
Proy 16, 10; 2 Cr 19 8) y la emite el 
juez (Jr 21 112, >diín, 3; Nm 35,12, 
paralelo: Jos 20, 6; Dt 16, 18; 1 Re 3, 28, 
cf. v. 27). Conocemos el tenor de tales 
mispatim por Nim 35,16ss; Dt 19,6; 
1 Re 3,27; 20,39s: consisten en la de- 
claración de culpabilidad o inocencia 
y en la determinación de las consecuen- 
cias jurídicas (Boecker, loc. cif., 122- 
143; Liedke, loc. cif., 84ss). Otros tes- 
timonios: Lv 19,15; Dt 1,17; 25,1; 
2 Sm 15,2.6; ls 3,14; E 10,2; Ez 
5,8; 16,38; 21,32; 2345; Am 5,7.15, 
24; Hab 1,4,12; Sof 3,5.8.15; Sal 10, 
25 17,2; Job 19,7; 32,9; 40,8; Prov 
24,23: También en ls 53,8 hay que 
entender imis$pat como sentencia (Lied- 
ke, loc. cit., 87). El concepto opuesto 
a miSpat como sentencia es "af, «ira», 
Jr 10,24. 

En paralelo con a (Is 3,13s; Mig 
7,9; Sal 35,23; Lam 3,358; 2 Cr 19,8) 
y > din (Is 3,14; 10,2; Jr 22,155; Sal 
9,3; 76,98; 140, 13; Job 36 1D, mispát 


tiene sentido jurídico; lo mismo vale 


para la expresión bo” bemispat (“im), 
«ir a juicio (con)» (Is 3,14; Sal 143,2; 
Job 9,32; 22,4; cf. 2 Sm 152.6; > b0, 
4a; Boecker, ve cit,, 83; D. e "McKen- 
zie, VI 14 [1964] 100; cf. Ecl 3,16, 
«lugar del .2i8pat», y Gn 14,7, 
mispat; Von Rad 1, 25); para las expre- 
siones —'"md lammispat, «entrar en 
juicio» (Nm 35,12; Jos 20,6; Ez 44, 
24 Q; cf. 2 Cr 19 E —>> Th lamimispat 
(Jue 4,5); —= grb lammispat (ls 41,1; 
Mal 3,5); > qúum lammispat (Is 54, 
17; Sal 76,10). mispaf como sentencia 
puede. significar —del mismo modo que 
Spt (cf. sup.) — salvación o condena. 
Salvación: Dt 32,4; 1s 4,4; 30,18; 51,4; 
58,2; Jr 9,23; 10,24; Sal 17,2; 33,5; 
36,7; 76,10; 101,1; 111,7 (también el 
mispat de ls 42,1-4 ha de situarse aquí, 
siguiendo a J. Begrich, Studien zu Deu- 
terojesaja [1938] 161-170; cf. J, Jere- 
mias, VI 22 [1972] 31-42). Condena, 
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destrucción: Is 34,5; Jr 48,21; 51,9; 
Ez 23,24; 39,21; Miq 3,8; Sof 3,8; Sal 
9,17; 48,12; 97,8; Job 36,17. Cf. tam- 
bién mispat-máwet, «pena de muerte» 
(Dt 19,6; 21,22; Tr 26,11.16). mispat 
como designación de un dicho profético 
aparece sólo una vez en Jr 48,476b. 

Conforme al carácter del proceso ju- 
dicial israelita, 1mi$pat designa también 
la propuesta de sentencia que puede ser 
presentada por el acusado o por el acu- 
sador (Boecker, loc. cif., 72), pero tam- 
bién —en el procedimiento de arbitra- 
je— por el juez (Nm 27,4s; 2 Sm 15,4; 
1 Re 3,24, cf. v. 27; 20,395). La expre- 
sión “rk mispát en Job 13,18; 23,4 se 
entiende muy bien como «presentar a 
debate la propuesta de sentencia»; in- 
cluso en Jr 12,1 se puede entender 
mispát como «propuesta de sentencia» 
(Liedke, loc. cif., 91s). | 

La propuesta de sentencia del deman- 
dante es objetivamente una pretensión 
legal: lo que le corresponde. 7r:i$pat tie- 
ne este significado, sobre todo, con el 
genitivo de persona con valor atributi- 
vo: el mis$pat de los pobres e indefen- 
sos, de los sacerdotes (cf. sup.), del rey 
(1 Sm 8,9.11; 10,25), del orante (Job 
27,2; 35,2), del esclavo (Job 31,13), del 
primogénito (Dt 21,17), del Siervo de 
Dios (Is 49,4; 50,8), de Israel (Is 40, 
27). A este contexto pertenece también 
la fórmula - 12th hiil ri$pat, «desviar, 
apartar la pretensión de derecho (de 
un pobre o similares), quebrantar el de- 
recho» (Ex 23,6; Dt 16,19; Dt 24,17; 
1 Sm 8,3; Prov 17,23; Lam 3,35; véase 
Job 8,3). Un genitivo que indica el con- 
tenido de esta pretensión se encuentra 
en mispát bagg?ulda/hayrussa (Jr 32, 
7.8; —> yr3, 3). 

En Ex 15,25b; Jos 24,25b; 1 Sm 30, 
25b hay que entender la expresión $3 
(l*)hog a(1)mis$pat como un «orden que 
pone límites» precisos y un «derecho 
legal» (—> hgq, 4d; cf. Ex 21,1; Is 28, 
17; 42,4; Hab 1,12; Sal 81,5). 

Puesto que las leyes casuísticas sut- 
gen de las declarsciones y propuestas 
de sentencia de los procedimientos de 
arbitraje (Liedke, loc. cíit., 54ss.59), 
mispat designa también, por último, la 
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ley casuística (cf. Alt, KS 1, 289: «me is- 
pátim, es decir, normas para la admi- 
nistración de justicia de la jurisdicción 
laica local»); también el acádico di- 
num(+2), que en su contenido es equi- 
valente a mispat (—> din, 3), designa 
tanto el «veredicto judicial» como el 
«ordenamiento jurídico» (AHw 171s). 
En Ex 21,1.31; Nm 35,24 y en la 
fórmula de P kammispát(im) (Lv 5,10; 
9,16; Nm 15,24; 29,6.18.21.24,27.30. 
33.37), miSpát (generalmente en plural) 
se refiere a las leyes casuísticas (docu- 
mentación en Liedke, loc. cíf., 94-98); 
en el Cronista, la fórmula ha perdido 
esta referencia: Esd 3,4; Neh 8,18; 1 Cr 
15,13; 23,31; 24,19; 2 Cr 4,7.20; 35, 
13; cf. Jos 6,15). El hecho de que, en 
Ex 21,2-11, mispat designe un estatuto 
jurídico, el «derecho de los esclavos», 
indica que incluso en esta variante se- 
mántica está todavía presente el hori- 
zonte de «lo que corresponde a unc». 


4. El uso teológico de las palabras 
del radical $pt no se distingue del uso 
habitual; por ello, aquí se indican sélo 
algunas particularidades del uso teo- 
lógico. 

4) Cuando el sujeto de $pf es Yah- 
vé (por ejemplo, Gn 16,5; 18,25; Ex 
5,21; Jue 11,27; 1 Sm 24,13.16; 2 Sm 
18,19.31; Is 33,22; Jr 11,20; Ez 7,3. 
8.21 y passim; Sal 7,9; 9,9.20; 10,18; 
26,1; 35,24; 43,1; 50,6; 51,6; 58,12; 
67,5; 75,3.8; 82,1.8; 94,2; 96,13; 98, 
9; Job 21,22; 22,13; 23,7; Lam 3,59; 
1 Cr 16,33; 2 Cr 20,12) o los dioses 
(Sal 58,2; 82,2.3; cf. Gn 31,53), 3pf 
designa, naturalmente, el «juzgar» con 
autoridad. La súplica de Salomón al 
consagrar el templo de que Yahvé juz- 
gue a sus siervos «declarando culpable 
(> 15% hifil) al que lo es, para hacer 
recaer su conducta sobre su cabeza, y 
haga justicia (-—> dq hifil) al justo, pera 
otorgarle lo que corresponde a su jus- 
ticia» (1 Re 8,31s = 2 Cr 6,225), que 
corresponde exactamente a Dt 23,1 
(cf. sup., 3b; cf. Ecl 3,17), revela con 
claridad que no hay diferencia alguna 
entre el $pí del tribunal de la puerta 
de la ciudad y el $pf de Dios (Liedke, 
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loc. cit., 675). Los textos de los Salmos 
presentan una concepción de Yahvé 
como juez que procede, sin duda, de 
las tradiciones cultuales de Jerusalén: 
por ser creador y señor del mundo, él 
es también su juez (Kraus, BK XV, 200. 
463.569-574; O. H. Steck, Friedensvor- 
stellungen im alten Jerusalem [1972] 
19). A partir de aquí, $pf se convierte 
en un término propio del anuncio es- 
catológico de salvación y de juicio 
(A. Jepsen, RGG 11, 657ss) y aparece 
como contenido del anuncio de un ot- 
den salvífico en 1s 2,4 = Mig 4,3; ls 
51,5 (para los pueblos); Ez 34,17.20. 
22 (para Israel), como contenido del 
anuncio de un juicio excluyente y ani- 
quilador, en 1 Sm 3,13 (para la casa 
de Elí); Is 66,16; Jr 25,31 (para toda 
carne); Ez 7,3.8.27; 11,10s; 16,38; 18, 
30; 24,14; 33,20; 36,19 (para Israel); 
Ez 21,35 (para Babilonia); Ez 38,22 
(para Gog); Jl 4,2.12 (para los pue- 
blos); Sal 75,3 (para los malvados). 
También el nuevo David «juzga a los 
débiles con justicia», «no según las apa- 
riencias» (Is 11,3s; 16,5; Von Rad Il, 
179ss; Wildberger, BK X, 450-455, 
con paralelos del antiguo Oriente). Véa- 
se también sup., 3b. 

En Gn 18,25; Jue 11,27; ls 33,22 
(> hqq, 4a); Sal 9,5; 50,6 se designa 
a Yahvé como Sofet; la expresión «juez 
de la tierra» parece ser una fórmula 
(cf. Sal 82,8; 96,13 = 1 Cr 16,33; Sal 
98,9). Cf. también sup., 3c. 

b) Cuando se habla del +r:i$pat de 
Yahvé, se piensa en una sentencia ju- 
dicial (Is 3,14; 30,8; Ez 39,21; Sof 3, 
5.8; Job 40,8 y passizm), en un orden, 
en un modo de ser, en una pretensión 
de Yahvé (2 Re 17,265; 1s 51,4; 58,2; 
Jr 5,4s; 8,7; Os 6,5; cf. Wolff, BK 
XIV/1, 152), no en la «ley». Cuando 
se menciona el plural »i$patim en re- 
lación con Yahvé —<como ocurre en 
casi todos los textos en plural—, se in- 
dican con ello generalmente las leyes 
casuísticas introducidas en el derecho 
de Yahvé (Liedke, loc. cit., 29-31). Así, 
en Sal 19,10 (+mi$pátim de Yahvé); Lv 
18,4ss; 26,15.43; 1 Re 6,12; 9,4; 11, 
13; Jr 1,16; Ez 5,6s; 11,20; Sal 89,31 
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y passim (mis mispátim) Dt 33,10; ls. 
26,8s; Sal 10,5; 36,7; 119,20.39 y pas- 
sim (tus mispatinm); Dt 8,11; 11,1; 26,, 
17; 30,16; 33,21; 2 Sm 22,23 = Sal 
18,23; 1 Re 2,3; 8,58; Sal 105,7 = 1 Cr 
16,14 y passim (sus mispatim, especial- 
mente deuteronómico-deuteronomista).. 

Cuando mispatim/mispát se encuen- 
tra en series con otros términos para 
indicar mandamientos y preceptos, su 
significado suele coincidir completamen- 
te; las palabras designan como sinóni- 
mos las prescripciones y mandamientos 
de Yahvé. El orden mispatim/hbuqgqim 
es característico del Dt (cf. sobre ello 
> hqq, 4d); mispátim/hugqot, de H 
y Ez; en el Deuteronomista aparecen 
los términos mispátim/huqqim/bug- 
go0t/miswot (—=> swh) en casi todas las 
combinaciones posibles, Cr está más 
cerca del Dt (textos en Liedke, loc. cíit., 
cuadros 13-16.185). Sobre la fórmula 
buggat mispát, —=> hqq, 4c. 


mispátim/mispat en esta acepción están 
con frecuencia unidos a los verbos siguien- 
tes: “Sh mispatim (Lv 18,4; 19,37; 20,22; 
25,18; Dt 4,1.5.14; 5,1.31; 6,1; 7,11s; 
11,32; 12,1; 26,16; 1 Re 6,12; 11,33; 2 Re 
17,37; Ez 5,75; 11,12.20; 18,17; 20,11.13. 
19.21; 36,27; Sal 103,6; 105,5; Neh 10, 
30; 1 Cr 22,13; 28,7); sobre “sh m:Spat 
y “Sh mispat úsdaga, cf. sup., 3d, y —> “Sh; 
$mr mispatim (Lv 18,5.26; 19,37; 20,22; 
25,18; Dt 5,1.31; 7,11s; 8,11; 11,1.32; 
12,1; 26,165; 30,16; 1 Re 2,3; 8,58; 9,4; 
2 Re 17,37; Is 56,1; Ez 11,20; 18,9; 20, 
18ss; 36,27; Os 12,7; Sal 106,3; Neh 1,7; 
10,30; 1 Cr 22,113; 2 Cr 7,17; —Smr. 
Junto al hacer y custodiar los miSpatine 
aparece el escuchar (> $1, Dt 4,1; 5,1; 
7,12; 26,17; 1 Re 3,111.28) y decir los: 
mispatim (—>dbr piel, Dt 4,45; 5,1.31; 
1 Sm 10,25; 2 Re 25,6; Is 32,7; Jr 1,16; 
12,1; Sal 37,30; —=swb piel, Nm 36,13; 
Dt 6,20; 8,11; 26,16; 1 Re 8,58; Mal 3, 
22; Sal 7,7; Neh 1,7; 1 Cr 22,13; 24,19; 
2 Cr 7,17; spr piel, «narrar», Ex 24,3; Sal 
119,13). Los conceptos opuestos a ello son: 
despreciar (>2"s, Lv 26,15; Ez 5,6; 20, 
13.16; Job 31,13), olvidar (—>3%b, Dt 8, 
11), abandonar (>“zb, Is 58,2), etc., los 
mispátim. 

5. En los textos de Qumrán, ?mis- 
pát/mispátim se emplean la mayoría 
de las veces en el sentido de 4 (véanse 
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“MM. Delcor, RB 61 [1954] 541; J. Bek- 
ker, Das Heil Gotfes 11964] 71ss.83. 
91.103ss.122ss.143.162ss.169.188s). So- 
bre la traducción de $pi y mispat en 
los LXX y sobre el NT, cf. F. Búchsel/ 
"V, Herntrich, att. xptvw: ThW III, 
920-955. 
G. LrEDKE 


“py $qr Engañar 


1. La raíz $qr, «engañar, actuar des- 
lealmente», está atestiguada, además de 
en hebreo, sobre todo en el arameo an- 
tiguo de las i inscripciones de Sefira (KAI 
N. 222-224, con bibliografía; Fitzmyer, 
Sef. 40.107; DISO 319; M. A. Klopfen- 
stein, Die Liige nach dem AT [1964] 
Ó- 8), en ocasiones aisladas como extran- 
jerismo protoarameo en el acádico de 
Mari (Sikarum,. «engaño, deslealtad»; 
M. Noth, Die Urspringe des alten Is- 
rael im Lichte neuer Quellen [1961] 
:89; Klopfenstein, loc. cit., 175s; véase 
M. Wagner, FS Baumgartner [1967] 
364s) y en el arameo judaico (Dalman 
434) y siríaco (LS 8015). El árabe $ugar/ 
sugar quizá es un extranjerismo arameo 
(LS 801b), el acádico is sen 
siendo dudoso (¿b¿d.). 


En el arameo de las inscripciones de Se- 
fira aparece $qr pael como término para 
indicar la ruptura de un pacto o de la 
lealtad y fidelidad debidas en virtud de 
un- pacto; significa, pues, «actuar contra 
un pacto, infiel, pérfidamente». El verbo 
rige la preposición [* cuando el objeto de 
la traición son personas; rige, en cambio, 
b* cuando el objeto es el tratado mismo 
(Fitzmyer, loc. cif., 107; Klopfenstein, 
loc. cif., 8). | 


- El hebreo $gr apatece indistintamen- 
te como qal y piel con el significado 
«actuar de modo contrario al pacto, in- 
fielmente». Es mucho más frecuente 
que el verbo la única forma nominal 
atestiguada, el segolado ¿éger, «viola- 
ción del derecho, ruptura de la fideli- 
dad, engaño», mientras que la conjetura 


propuesta para Prov 17,4, Saggaár (KBL 


1010b), es muy dudosa. 
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2. $qr qal aparece 1 X (Gn 21,23); 
piel, 5 X (Lv 19,11 P; 1 Sm 15,29; 1s 
63,8; Sal 44,18; 89,34); Séger, 113 x 
(el plural $egárim 5 X:. Jr 23,32; Sal 
101,7; Prov 12,17; 19,5.9). La distri- 
bución de los 119 casos revela sorpren- 
dentes y significativas acumulaciones en 
Jr (37 x, en 8,8 y 23,32 cada uno 
2 X), Sal (24 Xx) y Prov (20 X) (véase 
inf., 4). Los 38 casos restantes se dis- 
tribuyen en ls (8 X), Lv y Zac (caca 
uno 4 X), Ex (3 <>), Dt, 1 Sm, 1 E 
Mig, Job: y 2 Cr (cada uno 2 X), G 
2 Sm, 2 Re, Ez, Os, Hab y Mal (cada 
uno 1 X). 


Se a) $qr piel se emplea dos veces 
en forma absoluta, las dos en nega- 
ción: en la primera caracteriza la natu- 
raleza de Yahvé (1 Sm 15,29, «él no 
será infiel»); en la segunda expresa la 
fidelidad que Yahvé podría haber espe- 
rado con razón de los liberados de Egip- 
to («hijos que no serán infieles»). Cua- 
tro veces $qr qal/piel rige preposicio- 
nes: si el sujeto es una persona, se en- 
cuentra /* (en Gn 21,23 Abimelec dice 
a Abrahán: «si alguna vez te compor- 
taras conmigo de modo contrario al 
pacto»), pero también b* (Lv 19,11, 
«no seréis desleales los unos con los 
otros»); si el objeto es una cosa, apa- 
rece exclusivamente b* (Sal 89,34, Yah- 
vé afirma sobre David: «no quebranta- 
ré mi fidelidad»; Sal 44,18, «no hemos 
quebrantado tu alianza»). Sólo este usc 
sintáctico o la falta de objetos en acu- 
sativo indica claramente que $gr no es 
un verbum dicendi, sino un verbum 
agendi; expresa, pues, una actuación 
o un comportamiento social. Lo mismo 
vale para el sustantivo $éger. Es cierto 
que en 35 de entre 113 casos el sustan- 
tivo depende como acusativo de un 
verbum dicendi (dbr qal/piel, «hablat», 
Is 59,3; Jr 40,16; 43,2; Mig 6,12; Zac 
13,3; Sal 63,12; 101 A; yrb hifil, «pro- 
nunciar otáculos», Is 9, 14; Hab 2,19; 
nb” nifal, «profetizat», Jr 14,14; 23, 
25.26; 27,10.14.16; 29,21; kzb piel, 
«mentir», Mig 2,11; total, 17 X), o 
como genitivo calificativo, de un 2omen 
dicendi (dabar, «palabra», Ex 5,9; 23, 
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7; ls 59,13; Jr 7,4.8; 29,23; Prov 29, 
12; 13,5; "mer, «palabra», Is 32,7; 
análogamente, Job 36,4; total, 10 X) 
o de un membrum dicend: (lason, «len- 
gua», Sal 109,2; Prov 6,17; 12,19; 21, 
6; Safáa, «labio», Sal 31,19; 120,2; Prov 
10,18; 12,22; total, 8 X).. Pero esto no 
significa que Séger designe la mentira 
oral en el sentido de falsedad, falta de 
verdad; para ello se emplea más bien 
—> kzb. 

¿éqer expresa, por el contrario, el 
engaño, la deslealtad, la perfidia agre- 
siva (cf. ¿nf., b) con el objeto de dañar 
al prójimo, incluso cuando se manifies- 
ta sólo en palabras. Sin embargo, en la 
mayoría de los casos $éqer, como el 
verbo $qr, caracteriza un modo de ac- 
tuar o de comportarse. Así, puede estar 
unido como objeto de acusativo o pre- 
posicional a verba agendi, como “Sh, 
«hacer» (2 Sm 18,13; Jr 6,13; 8,8.10); 
pl, «obrar» (Os 7,1; cf. Prov 11,18); 
bib be/“al (Jr 13,25; 28,15; 29,31; cf. 7, 
4.8); como genitivo de cualidad, a no- 
mina agendi, como “éd, «testigo» (Ex 
20,16; Dt 19,18; Prov 6,19; 25,18 y 
passim); $*bda, «juramento» (Zac 8,17), 
o yámin, «mano derecha (para jurar)» 
(Sal 144,8.11); dérek, «camino» (Sal 
119,29), o "órah, «sendero» (Sal 119, 
104.128); hbeilom, «sueño» (Jr 23,32); 
bazóon, «visión» (Jr 14,14); “é£, «pluma» 
(Jr 8,8); mattat, «don» (Prov 25,14). 
Además, como acusativo adverbial, pue- 
de caracterizar más de cerca acciones 
como “wh piel, «oprimir» (Sal 119,78); 
rdp, «perseguir» (Sal 119,86); "yb, «hos- 
tigar» (Sal 35,19; 69,5); $, «odiar» 
(Sal 38,20), y especialmente en las ex- 
presiones fijas $b" nifal lasiéger/“al- 
iéqer (bi$emi), «jurar pérfidamente (en 
mi nombre)» (Lv 5,22.24; 19,12; Jr 5, 
2; 7,9; Mal 3,5), y 1b” nifal basséger] 
lastéqer (biSemi), «presentarse falsa- 
mente como profeta (en mi nombre)» 
(Jr 5,31; 20,6; 27,15; 29,9), calificar 
negativamente dos comportamientos de 
importancia teológica. 

b) El significado de $gr, encontra- 
do en el arameo de Sefira, «violar un 
pacto, quebrantar la fidelidad», puede 
considerarse también como significado 


41 
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básico de 5qr en el hebreo del AT, 
como aparece claramente en su testi- 
monio más antiguo, Gn 21,23: con 
ocasión de un pacto entre Abimelec y 
Abrahán (Gn 21,22-31), Abimelec im- 
pone a éste un juramento: «si alguna 
vez te comportas conmigo de modo con- 
trario al pacto...» (Klopfenstein, loc. 
cit., 3ss). Así, pues, hay que buscar el 
Sitz im Lebem primario en el derecho 
contractual y el significado básico oti- 
ginarío se puede parafrasear así: «rup- 
tura de una relación de fidelidad y con- 
fianza regulada por un tratado, o con- 
siderada evidente por otros motivos». 
Este significado jurídico, aún directa- 
mente perceptible en los usos secunda- 
rios del falso testimonio ante el tribunal 
y del perjurio, se transforma luego en 
el significado teológico «violación de la 
alianza» y en el significado moral «rup- 
tura de la fidelidad y de la confianza»; 
el paso de uno a otro significado es 


fluido, y siempre se trasluce el carácter 


jurídico de la palabra y su contenido 
de actividad y agresividad. Sólo margi- 
nalmente, el concepto puede debilitarse 
hasta el significado de «inexactitud» 
(Séger como interjección en el diálogo: 
2 Re 9,12; Jr 37,14) y designar, en úl- 
timo término, la simple falta de sustan- 
cia y efectividad de una cosa (1 Sm 25, 
21; Prov 11,18; 25,14; 31,30). 

c) Una ojeada a los campos semán- 
ticos de $gr ratifica tanto el significado 
básico de «deslealtad» como el carácter 
«agresivo» de la acción. El significado 
básico se perfila, sobre todo, por medio 
de los opuestos: raíz ->>mn y derivados 
Cemúna/"2met, Jr 9,2.4; Prov 11,18; 
12,17.22; 14,5.25), eventualmente com- 
plementado con mmispat (Jr 5,1-3; Zac 
8,17; Sal 119,295.86) o mispat+S$*dagá 
(Is 28,15-17); cf. también $D* nifal be- 
amet (Sal 132,11)/b4e2múuna (Sal 89, 
50)/beemet bemispat úbistdaga (Jr 
4,2), en contraste con el juramento las- 
¿é2qer/“al-Séger (cf. sup., a), y la ac- 
tuación profética bemet (Jr 23,28; 
26,15; 28,9) en contraste con xb” nifal 
bastéqer/lasságer (cf. sup., a). El ca- 
rácter «agresivo» de $qr destaca, sobre 
todo, por medio de los términos parale- 
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los. «violencia», hámás (Dt 19,16.18; 
Sal 27,12; Mig 6,12); mirmá/remiyya) 
tarmit, «engaño» (Jr 9,4s; 14,14; Sal 
52,55; 109,2; 120,25; Prov 12, 17); rad, 
«mal» (Zac 8, 17; Sal 52,5); $, aa 
(Sal 109,2; Prov 10,18; 26 28); 
«maldad» (Sal 109,2, texto pe 
áwen, «ruina» (Is 59,3s; Zac 10,1s; 
Sal 7,15); pesa, «pecado» (ls 57 A); 
cf., además, las expresiones: «... para 
arruinar a los pobres con palabras des- 
leales» (Is 32,7); «el justo odía las pa- 
labras engañosas, pero el injusto calum- 
nia e infama» (Prov 13,5; análogamen- 
te, Prov 10,18); «dices contra Ismael 
séqer malicioso» (Jr 40,16). 


4. El uso profano y el teológico no 
pueden separarse, porque generalmente 
está en el trasfondo como punto de re- 
ferencia el derecho vaterotestamentario 
de la alianza, y el aspecto ético-social 
permanece estrechamente ligado al as- 
pecto religioso. Á continuación clasifi- 
camos el material según los usos más 
importantes de la raíz $g?r. 

a) Como atestiguan las inscripcio- 
nes de Sefira y Gn 21,23, el verbo $gr 
tiene sus raíces en el derecho contrac- 
tual (cf. sup., 3b); en el uso teológico 
confirma este hecho Sal 44,18: «No nos 
hemos olvidado de ti (de Yahvé) ni he- 
mos violado tu alianza». En consecuen- 
cia, también el $gr sin objeto de Is 63,8 
puede interpretarse desde la perspectiva 
del derecho sacro como ruptura de la 
alianza por parte de Israel. En el mis- 
mo sentido del derecho sacro se afirma 
de Yahvé, en contraste, que él no que- 
branta su lealtad ($qr bar*máana, Sal 
89,34) ni actúa deslealmente ($qr sin 
objeto, 1 Sm 15,29). En Lv 19,11 no se 
sabe sí se habla, en sentido moral am- 
plio, de comportamiento desleal o, en 
sentido jurídico estricto, de comporta- 
miento contrario al derecho; los verbos 
paralelos «robar» y «encubrir» (—> kb3) 
en Lv 19,11 y el paradigma de Lv 5, 
21-24 favorecen más bien el primero, 
que podría indicar concretamente un 
falso testimonio con la finalidad de en- 
cubrimiento (cf. ¿nf., b). 


b) Como primer ámbito de aplica- 
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ción del sustantivo S4ger está el falso 
testimonio ante el tribunal (Klopfen- 
stein, loc. cit., 18ss). La figura del “éa 
séqer, mencionada con frecuencia y es- 
pecialmente detestable para el pensa- 
miento jurídico del A'T', aparece, ade- 
más de en el noveno precepto del decá- 
logo (Ex 20,16; sobre el cambio en 
“ed Saw” en Dt 5,20, cf. J. J. Stamm, 
Der Dekalog im Lichte der neueren ' 
Forschung [?19621 9), en Prov (6,19; 
12,17; 14,5; 19,5.9; 25,18) y también 
en Dt 19,18 y Sal 27,12; ya que, según 
Dt 19,16, puede llamarse también “éd 
hámás, y según Sal 27,12, produce há- 
más, resulta claro que Séger califica 
al testigo como al que de forma agre- 
siva perjudica al prójimo y violenta el 
derecho, como al que «viola el derecho 
contra su hermano» (Dt 19,18; análo- 
gamente, Prov 25,18). Mientras que él, 
como «martillo y espada y flecha agu- 
da» (Prov 25,18), aniquila la vida, la 
figura opuesta, el “éd “met, «salva vi- 
das» (Prov 14,25; cf. “ed "*múánim en 
Prov 14,5). En los Salmos no aparece 
la construcción de genitivo “ed $éger, 
pero $éqer se refiere a la acusación o 
testimonio falso ante el tribunal siem- 
pre que apatece en «oraciones de acu- 
sados» (H. Schmidt, Das Gebet der 
Angeklagten im AT [19281) o en ele- 
mentos tradicionales de las mismas 
(13 x; Klopfenstein, loc. cif., 79s). 
Quizá en Mig 6,12 se habla de falso 
testimonio o de praxis jurídica corrom- 
pida en general, en conexión con otras 
maniobras fraudulentas de la vida eco- 
nómica; análogamente quizá Is 32,7 
(B. Duhm, Das Buch Jesaja [11922] 
211). 

c) Como otto ámbito hay que men- 
cionar el juramento falso (Klopfenstein, 
loc. cit., 32ss; F. Horst, Der Eid im 
AT: EvTh 17 [19571 366-384 = Gottes 
Recht [1961] 292-314). Más aún que 
el falso testimonio llega, por encima de 
la esfera jurídico-moral, a la sacral, pues- 
to que siempre se produce invocando en 
falso el nombre de Yahvé (bistmzz, Lv 
19,12; Zac 5,4) o invocando a falsos 
dioses (btlo "*lohim, Jr 5,7); en el pri- 
mer caso viola el tercer mandamiento 
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del decálogo; en el segundo, el primero. 
La referencia al derecho de la alianza 
del antiguo Israel aparece claramente 
cuando el perjurio, en «series jurídicas 
similares al decálogo» (Horst, loc. cif., 
312), va unido al robo, al asesinato, al 
adulterio y a las idolatrías (Jr 7,9; aná- 
logamente, Mal 3,5) o cuando aparece 
en una serie parenética que recuerda 
las liturgias de la torá conocidas por 
Sal 15 y Sal 24 (Zac 8 ,17). Esto es tam- 
bién aplicable al perjurio para proteger 
bienes apropiados (Lv 5,22.24) o para 


ratificar las declaraciones de acusados 


o testigos ante el tribunal (¿Sal 63, 
12?; cf. Klopfenstein, loc. cit., 41ss). 
La fórmula Sb* nifal las3éqer/“al-$2q er 
se puede traducir sin reservas por «ju- 
rar contra el derecho, violando un pac- 
to». En efecto, «el juramento prestado 
a la persona de Yahvé (es) también el 
distintivo de la pertenencia a él... El 
juramento ante otras divinidades es, en 
todo caso, un signo de apostasía» 
(Horst, loc. cit., 297). Está más cerca 
del ámbito profano la práctica del per- 
jurio en alianzas políticas (Sal 144,8.11, 

yimin Séqer, «diestra [¿de juramen- 
to? ] desleal»; cf. Klopfenstein, loc. cit., 

38ss) o en pactos entre colonos y el due- 
ño de la tierra (¿Sal 120 ,22; cf. Klop- 
fenstein, loc. cif., 51ss). 

d) vbger aparece además como ex- 
presión de un juicio en el ámbito de la 
idolatría y de la magia, calificando a los 
idólatras como «prole desleal» (zéra" 
¿éqer), o bien la adivinación y la ma- 
gia, unidas a la idolatría, como una 
extravagancia inútil (Hab 2 ,18; Zac 10, 
2), o, finalmente, a los ídolos mismos 
como nulidades engañosas (Is 44,20; 
Jr 10,14; 16,19s; 51,17). En el contexto 
del uso mencionado en último lugar, 
¿éqer, sobre todo en paralelo con hé- 
bel (Jr 10,14s; 16,19; Zac 10,2), carac- 
teriza no ya un comportamiento o una 
relación, sino más bien la naturaleza, la 
Pbysis de los ídolos; se debilita hasta 
significar lo que carece de naturaleza y 
de eficacia. De este modo, el juicio exis- 
tencial que $éqer expresa originalmen- 
te se convierte en juicio esencial. Sin 
embargo, tampoco aquí desaparece del 
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todo el aspecto de lo activo-engañoso, 
porque la polémica contra los ídolos 
llevada a cabo con Séger gira esencial- 
mente en torno a la pregunta central 
acerca de la verdadera ayuda (Jr 3,23), 
de lo que es digno de confianza (Jr 13, 
25; Hab 2,18) y de la utilidad (Jr 10, 
14; 16,19; Hab 2,18; Zac 10,18). Jr 
3,23 da la respuesta teológica en una 
escueta formulación: «¡Realmente, al 
engaño (lasséqer) (conducen) las altu- 
ras...; realmente, en Yahvé... (está) la 
ayuda de Israel (1e330)!». 

e) Jeremías aplica $éqer al ámbito 
de la falsa profecía (G. Quell, Wabre 
und falsche Propheten [19521; G. von 
Rad, ZAW 51 [1933] 109-120; E. Oss- 
wald, Falsche Propbetie im AT [1962]; 
Klopfenstein, loc. cif., 95ss). Jeremías 
fue el primero en hacer del fenómeno 
del seudoprofetismo un tema propio e 
independiente. En menor medida lo si- 
gue en esto Ezequiel, quien, sin embar- 
go, sustituye la palabra habitual en Je- 
remías, Séqer, por la terminología 
=> kázab o —>34w”. «El cálido aliento 
de una confrontación personal y direc- 
ta, que se percibe en Jr 28s frente a 
profetas llamados por su nombre..., no 
sopla del mismo: modo en Ez 13,1-16. 
Aquí se habla en un juicio global, a 
distancia del profetismo de Israel» 
(Zimmerli, BK XIII, 289). El $éqer 
dinámico-agresivo, que expresa una pe- 
ligrosa perfidia, se adapta al «cálido ' 
aliento» de Jeremías, mientras que los 
juicios más fríos expresados por $4u” 
y kazab son apropiados para la reflexión 
teológica de Ezequiel. La palabra pre- 
ferida por Jr, ¿éqer, caracteriza las afir- 
maciones (ls 9,14; Jr 14,14s y passim; 
Mig 2,11; Zac 13,3), los sueños (Jr 23, 
32), la visión (Jr 14,14), el espíritu 


(1 Re 22,22s) o toda la actuación de 


los seudoprofetas (Jr 5,31 y passim) 
como una deslealtad para con el pueblo, 
que esperaba poder confiar en la ense- 


fianza de los profetas. 


Algunas citas literales de estos dichos 
proféticos que aparecen en Jr (Jr 6,13s; 
14,14s; 27,10.16; 28,2ss.11; cf. 1 Re 
22,15-17) hacen ver que en ellos se 
trataba fundamentalmente de una pro- 


fecía de salvación nacional. Prescin- 
diendo de Mig 2,11, no debe suponerse 
un engaño consciente y voluntario. 
Á esto responde el que no se disponga 
de criterios objetivos, sino que, en úl. 
timo término, sólo la verdadera profe- 
cía [pueda desenmascarar a la falsa, 
como revela de forma impresionante la 
polémica entre Jeremías y Ananías en 
Jr 28. Es significativo a este respecto 
que Jeremías apoye teológicamente su 
juicio estereotipado «ellos anuncian Sé- 
ger (en mi nombre)» (= «fórmula de 
mentira», Klopfenstein, loc. cif., 107) 
en la frase estereotipada, ocho veces 
repetida, «yo (Yahvé) no los he envia- 
do» («fórmula de no envío», Klopfen- 
stein, loc. cif., 107.103; ampliada en 
Jr 23,32 con «no los he llamado»; en 
Jr 23,21, con «no les he hablado», y 
en Jr 14,14, con ambas adiciones), 
mientras que, a la inversa, aduce 15 X 
precisamente este envío, del que afirma 
dos veces que ha tenido lugar ba"?met 
(Jr 26,15; 28,9; cf. 23,28), como dis- 
tintivo del auténtico profeta (Klopfen- 
stein, loc. cif., 103). Sin embargo, esta 
fundamentación teológica sólo puede 
hacerla el auténtico profeta y no es ve- 
rificable desde fuera. Unicamente en el 
pasaje tardío de Zac 13,3 aparece como 
criterio dogmático la conformidad con 
la tradición escrita; acuí $éqaer se con- 
vierte en juicio descalificador de todo 
profetísmo de inspiración y en medida 
definible de la «herejía». A ello se opo- 
ne radicalmente el artiquísimo pasaje 
de 1 Re 22,22s, donde el espíritu hipos- 
tatizado del profetismo carismático ins- 
pirado, que procede de Dios, se trans- 
forma ad hoc, para cumplir una deter- 
minada misión concreta, en la engañosa 
ruth hasséger. 

f) Junto a los usos específicos men- 
cionados, Séger aparece en otros mu- 
chos ámbitos de la vida religiosa y mo- 
ral. Oseas emplea pY $éger como con- 
cepto general para expresar la actitud 
_de infidelidad a Yahvé y al prójimo, 
que se concreta en las transgresiones 
religiosas y morales enumeradas a con- 
tinuación (Os 7,1ss). Jeremías se la- 
menta de que en el país reina $éqer 
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en vez de "*7224n4, como se manifieste, 
sobre todo, en la mentira (Jr 9,2.4). 
Según Jr 8,8, la pluma pérfida, “ef 
séqer, convierte la torá en mentira; 
el institucionalismo sacerdotal conser- 
vador se opone aquí al profetismo ca- 
rismático, el único que podría reactua- 
lizar continuamente la torá. Revelación 
que no procede de Dios (Job 36,4), 
confianza en el aliado político, Egipto, 
en vez de en Yahvé (1s 28,15), conver- 
sión que no se produce con todo el 
corazón (Jr 3,10), encanto femenino 
que no va acompañado de temor de 
Dios (Prov 31,30), todo esto es S$éger. 
Tesoros conseguidos con Séger (Prov 
21,6), pan sustraído con Séqger (Prov 
20,17), ganancia adquirida con Sé¿qer 
(Prov 11,18), no aseguran, en definiti- 
va, lo que prometen (cf. Prov 20,17). 
En este uso múltiple se abre para la 
raíz $qr un amplio espectro de signifi- 
cados, que va desde «deslealtad», «falta 
de confianza», «hipocresía», «engaño» 


hasta el sentido atenuado de «futili- 
dad». 


5. a) En los escritos de Qumrán el 
verbo $qr piel está atestiguado 1 X; 
el sustantivo $éger, 8 X con certeza 
(10H 8,37 es dudoso; cf. Kuhn, Konk. 
228). El verbo ha perdido su contenido 
específico y significa «hacer declaracio- 
nes falsas», concretamente respecto a 
la situación patrimonial que ha de decla- 
rarse al entrar en la comunidad (10S 
6,24). El uso del sustantivo se apoya 
más de cerca en el modelo del AT. El 
Documento de Damasco describe la apa- 
rición de herejes con la expresión habi- 
tual 1b” nifal Séger (CD 6,1). En los 
cantos de acción de gracias resuena la 
conocida lamentación de Sal 109,2 so- 
bre la «lengua engañosa» de los adver- 
sarios (1QH 5,27), y el enmudecimien- 
to de sus «labios engañosos», expresado 
en Sal 31,19 como súplica, es para el 
orante de 1QH 7,12 un hecho ya anti- 
cipado con certeza por su esperanza. Es 
cierto que, como subraya el Comentario 
de Habacuc, el «profeta de la mentira» 
(> kzb) trata «con perfidia» de reunir 
una comunidad opuesta y «fecundarla 
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con obras engañosas» (1QpH 10,10.12; 
la imagen del quedar preñado procede 
de Sal 7,15; Is 59,4). Por ello la Regla 
de la Comunidad pide, citando Ex 23,7 
(«apártate de lo que es engañoso»), que 
los hijos de la luz eviten el contacto 
con los hombres de la abominación 
(108 5,15), a cuyo espíritu de maldad 
pertenecen también, entre otras cosas, 
la «infamia y el engaño» (1QS 4,9). La 
comunidad misma, ahora todavía pro- 
pensa a la impureza, espera el momento 
en que Dios, por medio del «espíritu 
de la verdad», la purificará de todas 
las «abominaciones del engaño» (108 
4.21). 

b) Las traducciones de los LXX 
(Klopfenstein, loc. cif., 174s) confirman 
el campo semántico de la raíz 3qgr an- 
teriormente esbozado: de las 114 tra- 
ducciones correctas, 54 tienen la raíz 
GLOLA-, «actuar contra el derecho, co- 
meter injusticia» (30 X), Oo voy, «ac- 
tuar contra, fuera de la ley» (4 X); en 
la misma línea se mueven las traduc- 
ciones del verbo $qr por guxopavTELY, 
«acusar en falso» (1 X); dúdeteiv, «te- 
chazar, apartarse (de Yahvé)» (1 Xx), y 
dárooteépenv, «volverse». La mitad de 
las traducciones capta, pues, exactamen- 
te el significado principal de la raíz 
hebrea («violación de un pacto, del de- 
recho, deslealtad»). En 47 casos tradu- 
cen por la raíz Levó-, «mentir, ser men- 
tiroso», correspondiendo así al uso de 
$qr que indica la malicia verbal. Ade- 
más, aparecen 2 X Sóloc, 1 X xevóc, 
1 X sic paornv, 1 X Swpedv, con lo 
que también se tienen en cuenta los 
significados marginales de gr «hipo- 
cresía, engaño, futilidad». Con respec- 
to a los Salmos, los LXX traducen 16 X 
por á8ux- (15 X) o ávou- (1 X), rati- 
ficando así nuestra conclusión de que 
en ellos se trata, sobre todo, de falsa 
acusación cuando el orante se queja del 
SÉJer. 

c) El NT está claramente vinculado 
al patrimonio conceptual y lingúístico 
del AT al hablar, por su parte, de falso 
testimonio (cf. H. Strathmann, att. :ap- 
"rue: ThW IV, 477-520, sobre todo 
5195), juramento falso (J. Schneider, 
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art. óuvuw: ThW V, 177-185; íd., ar- 
tículo $pxos: THW V, 458-467, sobre 
todo 466s) y falsos profetas (H. Kra- 
mer/R. Rendtorff/R. Meyer/G. Fried- 
rich, att. meopmTtNcS: THW VI, 781- 
863, sobre todo 8537s; cf. también 
> kzb, 5c). El carácter abominable de 
los falsos testigos en el proceso contra 
Esteban (Hch 6,13) y contra Jesús (Mc 
14,565) queda subrayado por la cita del 
noveno precepto del decálogo en Mt 
15,19; 19,18. Por otra parte, también 
el concepto del falso testigo, como el 
del testigo en general, se transfiere al 
ámbito del anuncio cristiano (1 Cr 15, 
15). El sermón del monte cita la prohi- 
bición del juramento en falso de Lv 
19,12 y a partir de ella llega al rechazo 
del juramento en general (Mt 5,33-37; 
cf. Sant 5,12); Pedro, que miente bajo 
juramento (Mt 26,27), ofrece en este 
caso el paradigma. Los seudoprofetas 
del NT (Mt 7,15; 24,11.24 par.) se 
consideran al mismo nivel que sus an- 
tecesores del AT (Lc 6,26). Quizá des- 
de Is 57,4, donde S:éqer aparece como 
poder suprapersonal que suelta su pro- 
le bastarda hay una línea que conduce 
hasta Jn 8,44 (Klopfenstein, loc. cit., 
83). Sobre el uso ulterior en el NT, 
cf. G. Schrenk, art. Góuoc: ThW 1, 
150-163; W. Gutbrod, att. «voya: 
ThW IV, 1077-1080. | 


M. A. KLOPFENSTEIN 


nav $rt piel Servir 


1. El verbo 3r£ piel, «hacer un ser- 
vicio, servir», está atestiguado sólo en 
hebreo (además, en hebreo medio y 
arameo judaico $erat/$érúta, «servicio»: 
Dalman 422b); una derivación nomi- . 
nal, mSrt, «servicio», en fenicio (DISO 
171.321; KAI N. 60, lín. 4.8). El infi- 
nitivo piel Saréet aparece también sus- 
tantivado en el AT. 


Entre las propuestas respecto a la eti- 
mología (KBL 1012b; Suplemento 192a) 
es digna de atención, pero dudosa, la de 
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H. Bauer, ZDMG 71 (1917) 411 (relación 
con el nombre de la diosa Aserá = "atirat; 
cf. el arameo Jm pael, «servir», en rela- 
ción con Samás). En ugatítico, la raíz no 
está atestiguada con certeza (cf. WUS 
N. 2684; en sentido contrario, UT N. 1150; 
cf., además, Pp, J. van Zijl, ae [1972] 
110). 


2. -El verbo aparece 97 Xx (Ez17X, 
Ex, Nm y 2 Cr cada uno 10 Xx, 1 Cr 
8 X), de ellas alrededor de dos tercios 
pertenecen al uso cultual (sobre todo 
en P y Cr). En cuanto a la distribución 
de las formas, llama la atención que el 
verbo aparezca en la gran mayoría de 
los casos en participio (45 X) y en in- 
finitivo (32 X). S$aret como sustantivo 
se encuentra 2 Xx (Nm 4,12; 2 Cr 
24,14). 


3. El verbo $r£ piel, «hacer un ser- 
vicio, servir», se acerca en su signifi- 
cado al verbo —> "bd, «servir», pero 
tiene diferencias características y sólo 
se emplea como sinónimo en usos tat- 
díos. Mientras que “bd significa tam- 
bién «cultivar el campo» y «trabajar» 
en general, $rf piel designa, ante todo 
y propiamente, el estar al servicio de 
una persona. La diferencia aparece con 
toda claridad cuando el servicio de Ja- 
cob junto a Labán es llamado “bd (Gn 
29,15.18.20 y passim), mientras que el 
servicio de José a los prisioneros de alto 
rango en la cárcel se expresa con rt 
(Gn 39,4; 40,4). Así, Josué es el «ser- 
vidor» de Moisés (participio piel »z*- 
sarét, Ex 24,13; 33,11; Nm 11,28; Jos 
1,1); Eliseo, el servidor o discípulo de 
Elías (1 Re 19,21; 2 Re 4,43; 6,15). 
Este servicio personal adquiere impor- 
tancia en la corte real como servicio del 
paje o asistente. En este sentido se ha- 
bla del servidor de Amnón (2 Sm 13, 
17.18); a Ocozías lo sirven sus sobrinos 
(2 Cr 22,8); Abisag de Sunán está al 
servicio del rey David (1 Re 1,4.15); 
el rey Ásuero es servido personalmente 
por sus camareros (Est 1,10; 2,2; 6,3); 
cf., además, 1 Re 10,5 = 2 Cr 9,4; Sal 
101,6; Prov 29,12. Rara vez se aplica 
el verbo a un alto servicio político o 
militar (1 Cr 27,1; 28,1; 2 Cr 17,19); 
aquí hay que suponer que la palabra 
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se emplea como. sinónimo de “bd. En 
todos estos casos, el servicio a un supe- 
rior por parte de un inferior se designa 
con 3rf£ piel, de forma. un poco distinta 
según la situación social. El servicio 
es constante (cf. el predominio del pat- 
ticipio e infinitivo), pero temporalmen- 
te limitado; el servicio de hombres li- 
bres es con frecuencia una actividad 
que honta al servidor. La diferencia 
decisiva respecto a “bd consiste en que 
m*saret nunca designa a un esclavo. 


4. a) Del grupo principal, en el que 
rt piel designa el servicio cultual (véa- 
se sup., b), hay que distinguir un pe- 
queño grupo en el que todavía se per- 
cibe el mismo significado básico, «estar 
al servicio», que el del apartado 3. Del 
muchacho Samuel se cuenta que estaba 
al servicio de Yahvé (1 Sm 2,11; 3,1) 
o del «rostro de Yahvé» (2,18; véase 
Hertzberg, ATD 10, 20, nota 6). Este 
estar al servicio de Yahvé sólo puede 
referirse a un objeto concreto, probable- 


mente el arca. Aquí se conserva el ves- 
tigio de un significado que en los de- 


más casos ha desaparecido complera- 
mente en Israel: cuando se habla de 
servir a un díos, se piensa en su esta- 


tua, como sabemos por el servicio a la 


imagen de un dios en Egipto. Este sig- 
nificado era conocido en Israel, como 
indican Ez 20,32 y 44,12, donde, para 
indicar la idolatría, se emplea $rf piel 
mencionando expresamente las imáge- 
nes. Se puede hablar también (muy ra- 
ras veces) de los servidores celestes de 
Yahvé (Sal 103,21; 104,4, «que haze 
de los vientos sus mensajeros y de las 
llamas sus servidores»). 


Otro grupo de textos, limitado al T-i- 
to-Isaías, promete este servicio para el 
tiempo final (Is 56,6, «los extranjeros 
que se adhieren a Yahvé para servirlo»; 
60,7.10; 61,6); como indica 56,6, aquí 
se emplea $r£ piel como sinónimo de bd. 

A partir del significado básico «set- 
vir (a un superior)» se comprende que 
el grupo más importante para el uso 
teológico de “bd, «servir a Dios con 
toda la existencia» (—> “bd, 1V/2b), 
falte en el verbo $r£ piel. 
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- b) El significado correspondiente al 
verbo $r£ piel, cuando no se refiere a 
'hombtes, sino a Dios, es la práctica del 
culto. Para ello el verbo específico es 
$rt piel, no “bd, que en época tardía fue 
homologado a 5r£ piel. De ahí también 
el uso mucho más frecuente de Sr£ piel 
en este sentido. | 

Fuera de P y de Cr, $rf piel como 
servicio cultual aparece en Dt 10,8 en 
las disposiciones programáticas del ser- 
vicio para los levitas, escogidos pot 
Yahvé «para estar ante Yahvé, para 
servirlo» (así también Dt 17,12; 18,5. 
73 21,5; cf. 1 Re 8,11; Jr 33,21.22; 
2 Cr 29,11.11). Análogamente, en Ez 
40-48 la expresión «acercarse a Yahvé 
para estar a su servicio» (Ez 40,46; 43, 
19; 44,15.16; 45,4) se acerca mucho al 
significado básico. | 
- Srt piel se convierte en término téc- 
“nico para aludir al servicio cultual, so- 
bre todo en P y Cr. Este servicio está 
«en relación con el santuario (Nm 1,50; 
Ez 44,27; 45,4.5; 46,24; Esd 8,17; 
Neh 10,37.40; 1 Cr 26,12; 2 Cr 31,2), 
con el altar (Ex 30,20; Jl 1,9.13; cf. 2, 
17; 2 Cr 5,14), con los utensilios del 
culto (Nm 3,31; 4,9.12.14; 2 Re 25, 
14 = Jr 52,18; Rele [has ]Sarét, «uten- 


silios para el servicio», Nm 4,12 y 2 Cr ' 


24,14), con las vestiduras de los sacet- 
dotes (Ex 28,35.43; 29,30; 35,19; 39, 
1.26.41; Ez 42,14; 44,17.19), con el 
servicio de los cantores (1 Cr 6,17), de 
“los guardianes (Ez 44,11), junto al arca 
(1 Cr 16,4.37). La jerarquía sacerdotal 
. tiene como consecuencia que los grados 
inferiores sirven en el culto a los gra- 
dos superiores (Nm 3,6; 8,26; 18,2; 
2 Cr 8,14). Se puede hablar también 
del servicio de la comunidad cultual 
(Nm 16,9; Ez 44,11). | 

En este uso cultual de 3rf£ piel, lo 
más significativo es, sín duda, el uso 
absoluto del verbo que surge y crece 
paulatinamente. En los textos centrales 
del Dt (cf. sup.), la referencia del servi- 
cio a Yahvé es aún clara e inequívoca: 
«para estar ante Yahvé, para servirlo». 
Esta referencia existe todavía en un 
grupo de textos de Ez (cf. sup.) y apa- 
rece incluso, aunque taras veces, en 
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algunas expresiones del Cronista (1 Cr 


15,2; 23,13; 2 Cr 13,10). El uso abso- 


-luto, desligado de la relación personal, 


predomina, por ejemplo, en Ex 30,20, 
«cuando se acerquen al altar para ejer- 


cer el servicio»; 2 Cr.23,6-habla de los 


«levitas que prestan servicio». Si este 


concepto de servicio absoluto se consi- 


dera en relación, por una parte, con el 
crecimiento cuantitativo de las acciones 
cultuales y, por otra, con la articulación 
jerárquica en clases sacerdotales, respec- 
to a las que puede afirmarse que las 
inferiores sirven a las superiores, aquí 
se pone de manifiesto una separación 
considerable respecto a Dt 10,8 y apa- 
rece, al menos, el peligro de que el cul- 


to evolucione de tal manera que el he- 


cho del servicio amenace con sustituir 
al intercambio personal. Desde la pers- 
pectiva de la historia de la cultura es 
de notar que ciertos fenómenos lingiís- 
ticos reflejan una tecnificación del cul- 
to que, en cierto sentido (y esto debería 
evidenciarlo una comparación con los 
grandes cultos del antiguo Oriente), es 
un remoto preludio de la tecnificación 
del trabajo profano en la época de la 
industrialización. | | 


Además de > “bd, son también vocablos 
afines —sb (3a) y —mr, en arameo 
¿m$ pael, «servir» (Dn 7,10; cf. KBL 
1132b), y plb qal (Dn 3,12.14.17.18.28; 
6,17.21; 7,14.27; el sustantivo polbán, 
«culto», Esd 7,19; cf. KBL 1113a); véase 
R. Meyer, ThW IV, 229s. | 


5. En los textos de Qumrán aparte- 
cen tanto el uso cultual amplio de $rf 
piel como el estricto (Kuhn, Konk. 229). 
En los LXX, el verbo se traduce en la 
gran mayoría de los casos por AeLToUp- 


vetv (y derivados); cf. también la bi- 
bliografía indicada en —> “bd, V. 


C. WESTERMANN 


=nv 31b Beber 


1. La yuxtaposición de las raíces 


*sty, «beber» (KBL 1014b; en árabe 


sustituida por 3rb), y *$qy, «abrevat» 
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(KBL 1007a; Bergstr., Einmf. 189; acá- 
dico y semítico meridional, en el radi- 
cal básico; hebreo y arameo, en el ra- 
dical causativo, cf. Barth 120; ugaríti- 
co 3qy, también «beber», cf. WUS 
N. 2677; UT N. 2471), pertenece al 
semítico común. En hebreo se comple- 
mentan 3h qal, «beber» (sólo una vez 
nifal), y ¿qh hifil, «abrevar» (sólo una 
vez pual); el hecho de que aparezca 
como causativo una raíz divergente del 
qal puede deberse, entre otras razones, 
a que el causativo de este verbo abarca 
un ámbito semántico muy amplio, com- 
parado con el gal. | 

Entre los derivados nominales, el 
abstracto verbal con prefijo m- miste 
(cf. inf., 3b) aparece con cierta frecuen- 
cia; se encuentran, además, una vez S*£2 
(Ecl 10,17) y el femenino S*tiyya (Est 
1,8), «bebida». | 

El arameo bíblico posee 32h qal y el 
sustantivo /misté, «banquete» (Dn 5,10). 


De $qh se derivan: Jiqquy, «bebida» 
(Os 2,7; Sal 102,10; Prov 3,8, «refrige- 


rio»); Sóqet, «abrevadero» (BL 451.615; . 


Gn 24,20; 30,38), y masq2, «bebida» (Gn 
40,21; Lv 11,34; 1 Re 10,5.21.= 2 Cr 9, 
4.20; Is 32,6; Ez 45,15, texto dudoso) y 
«con abundancia de agua» (Gn 13,10), que 
no siempre se distingue fácilmente del par- 
ticipio hifil sustantivado 124594, «copero» 
(cf., por ejemplo, Noth, BK IX, 203), La 
raíz está contenida también en el título 
de funcionario, derivado del acádico, rab- 
Sage (propiamente, «copero mayor»; véase 
Zimmern 6; 16x en 2 Re 18,17-19,8 
= Is 36,2-37,8). 


2. El verbo Sth qal aparece en he- 
breo 216 X con una distribución not- 
mal (Jr 22 x, 1 Re 21 Xx, Gn e ls cada 
uno 17 X, Ez 16 X); en arameo, 5 X 
(Dn 5,1-4.23); nifal, 1 Xx (Lv 11,34); 
miste, 46 X (Est 20 Xx, Gn 5 Xx, Dn 
4 X); el arameo »í8té, 1 X (Dn 5,10); 
son hapaxlegomena 3*11 y S*tiyya (véase 
sup., 1). 


$qb hifil (incluido el participio mas$qe, 
«copero», 10 x en Gn 40,1-41,9 y Neh 
1,11) aparece 70 Xx (Gn 9+10xX, Jr y 
Sal cada uno 7 X); pual, 1x (Job 21, 
24); Sigquy, 3X; Jóqet, 2 X; masqe, 
9 Xx; rab-4aqe, 16 x (cf. sup., 1). 
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3. a) El verbo puede estar en for- 
ma absoluta o determinado por un ob- 
jeto en acusativo o con preposición. Al 
igual que —>”X!, «comer», ampliamen- 
te paralelo en cuanto al significado, 3£h 
designa, ante todo y sobre todo, una 
función básica de la vida humana y ani- 
mal: la ingestión directa de líquido por 
la boca. Como sujeto aparecen casi sin 
excepción hombres o animales (Gn 24, 
19.22; 30,38; 2 Sm 12,3 y passim). Sólo 
una vez un sujeto impersonal produce 
un sentido figurado: «una tierra... que 
bebe agua de la lluvia del cielo» (Dt 
11,11). La recepción de la lluvia .por 
parte del suelo o de las plantas no se 
califica en ningún otro caso como beber. 


Los objetos son muy numerosos, y el 
verbo adquiere así una considerable am- 
plitud semántica. En sentido propio 
aparecen como objetos diversas bebidas 
(agua, vino, leche, etc.) y líquidos (san- 
gre, por parte de los animales, Nm 23, 
24; Ez 39,17.18.19; en sentido figura- 
do, 1 Cr 11,19; sobre Sal 50,13, vézse 
¿nf., 4; orina, 2 Re 18,27 = Is 36,12), 
O raras veces y sólo en los profetas el 
«cáliz (de la ira)» (Is 51,17.22; Jr 49, 
12; Ez 23,31-34; cf. Jr 25,15ss; 51,7; 
Abd 16; Hab 2,16; Sal 11,6; 75,9; Lem 
4,21; junto a kos, «cáliz», se encuentra 
también saf, «copa», para expresar en 
sentido figurado el juicio de la ira de 
Dios, Zac 12,2; por el contrario, kos 
en sentido salvífico, Sal 16,5; 23,5; 
116,13; sobre la imagen del cáliz, véan- 
se Zimmerli, BK XIII, 551s; Kraus, 
BK XV, 91; L. Goppelt, ThW VI, 
148ss; H. A. Brongers, OTS 15 [1969] 
177-192). En la literatura sapiencial se 
encuentra un uso impropio a base de 
objetos abstractos: “awlá, «iniquidad» 
(Job 15,16); hema, «ira» (Job 6,4; 21, 
20); láag, «detracción» (Job 34,7); 
hamás, «violencia» (Prov 26,6). En to- 
dos estos ejemplos el beber se emplea 
figuradamente para presentar diversas 
actividades negativas de forma más ia- 
tensa. Este uso incluye la idea del be- 
ber el cáliz de la ira de Yahvé. 

En alguna ocasión, un adjetivo pre- 
cisa el modo del beber: 33th Sikkor, 
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«beber hasta embriagarse» (participio, 
1 Re 16,9; 20,16). 

En Prov 5,15 aparece una locución, 
quizá proverbial, con sentido erótico: 
«bebe agua de tu propio pozo» (véanse 
Cant 4,12.15; Eclo 26,12). 


Es frecuente la construcción «comer 
y beber», sobre todo cuando los verbos 


están en forma absoluta (Gn 24,54; 25, 


34; 26,30; Ex 24,11 y passim), pero 
también con objeto, ordinariamente pan 
y agua (Ex 34,28; Dt 9,9.18; 1 Re 13, 
18 y passim). Tanto en este caso como 
cuando está solo, $th designa a veces el 
beber como un acto social (por ejemplo, 
Jue 9,27; 1 Re 1,25; 4,20 y passim). 
En Est 3,15 y 7,1 Sth sólo significa 
«banqueteat». | 


En comparación con $th, $gh hifil, «dar 
de beber, abrevar», tiene un uso más am- 
plio, debido a que se refiere también a 
objetos impersonales e inanimados (por 
ejemplo, “dáma, «suelo», Gn 2,6; harzm, 
«montes», Sal 104,13; gan, «jardín», Gn 
2,10; Dt 11,10; kérem, «viña», Is 27,2s; 
yáar, «bosque», Ecl 2,6; géfen, «vid», 
Ez 17,7). 


b) El abstracto verbal mistg2 (en 
arameo ?miSté) se emplea como nomen 
actionis con una acción verbal general- 
mente concreta: «el beber, orgía, fes- 
tín». Raras veces y sólo en época tardía, 
la palabra designa el objeto del beber, 
«bebida» (Dn 1,10; Esd 3,7), mientras 
que en los pasajes igualmente tardíos 
de Ecl 10,17 y Est 1,8 aparecen los pu- 
ros sustantivos de acción 3% y S*tiyyd. 


c) Pertenecen al campo semántico 
del beber los verbos siguientes, con un 
significado más específico: 1) lgg gal, 
«lamer (perro)» (Jue 7,5.5; 1 Re 21, 
19.19.38; piel, Jue 7,6.7; cf. Jenni, 
HP 193); 2) I“ gal, «sorber» (Abd 16, 
junto a Sth; [6% «garganta», Prov 23, 
2); 3) gr” piel, «sorber» (Job 39,24, 
referido figuradamente al caballo veloz 
que «se sorbe» el recorrido; hifil, «ha- 
cer sorber», Gn 24,17, junto a $gh hifil 
en vv. 18s, como expresión de una sú- 
plica modesta); 4) msh qal, «sorber has- 


ta el fondo» (objeto: «cáliz», siempre 


junto a Sth: Is 51,17; Ez 23,34; Sal 
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75,9; propiamente «exprimir», Jue 6, 
38; nifal, Lv 1,15; 5,9; Sal 73,10; for- 
ma secundaria; 2mss qal, «sorber», Is 
66,11); 5) rwb qal, «saciarse de beber» 
(Jr 46,10, sangre; Sal 36,9, grasa; Prov 
7,18, en sentido figurado: amor; piel, 
«abrevar», Is 16,9; Jr 31,14; Sal 65, 
11; Prov 5,19; en ls 34,5.7, texto co- 
rregido, léase qal; hifil, «abrevar», Is 
43,24; 55,10; Jr 31,25; Prov 11,25; 
Lam 3,15; cf. Jenni, HP 71.109; ráwe, 
«abrevado hasta la saciedad», Dt 29, 
18; Is 58,11; Jr 31,12; r*waya, «super- 
abundancia de bebida», Sal 23,5; 66,12; 
rz, «humedad», Job 37,11); 6) sb” gal, 
«beber en abundancia» (Is 56,12; Os 
4,18, cf. Rudolph, KAT XITI/1, 108; 
Nah 1,10; participio sustantivado sobe, 
«bebedor», Dt 21,20; Prov 23,20.21; 
es muy dudoso sáb?, «bebedor», en Ez 
23,42, texto dudoso; el verbo probable- 
mente es denominativo de sóba”, «cer- 
veza», Is 1,22; Nah 1,10; cf. KBL 
646a; BRL 1105); 7) kr qal, «embo- 
rracharse/estar borracho» (9X, en 
Cant 5,1 junto a th, en sentido figura- 
do, «de amor»; piel, «emborrachat», 
2 Sm 11,13; Is 63,6; Jr 51,7; Hab 2, 
15; hifil, «hacer emborracharse», Dt 
32,42; Jr 48,36; 51,39.57; hitpael, 
«comportarse como borracho», 1 Sm 1, 
14; Sakar, ls 51,21, y Sikkor, 13 X, 
«borracho»; Sekar, «bebida inebriante», 
23 X; Sikkáron, «embriaguez», 3 X). 

Mencionemos, por último, los verbos 
antónimos pertenecientes al campo se- 
mántico del comer (->”XI) y beber, 
sim” gal, «tener sed» (10 X; same”, «se- 
diento», 9 X; sáme, «sed», 17 X; 
simmmaáOn, «tierra sedienta», 3 X; véa- 
se también 3gg qal participio, «sedien- 
to» o similares, en 1s 29,8 y Sal 107,9), 
y 7'b qal, «tener hambre» (12 X; hifil, 
«hacer pasar hambre», 2 X; ráeb, 
«hambriento», 19 X; ráab, «hambre», 
101 Xx; r“abon, «hambre», 3 X; sobre 
kpn qal, «tener hambre», en Ez 17,7, 
y káfán, «hambre», en Job 5,22; 30,3, 
cf. Wagner N. 132-133), que con fre- 
cuencia aparecen yuxtapuestos (por 
ejemplo, Is 49,10; cf. Dt 28,48; 29,18; 
2 Sm 17,29; Is 29,8; Sal 107,5; junto 
a*RI y $tb, en Is 65,13).* 
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4, Entre los muchos sujetos del ver- 

bo 51h no aparece prácticamente Dios/ 
Yahvé. Sólo una vez, y en forma de 
pregunta retórica, aparece la idea de 
que Dios bebe: Sal 50,13 (=-”Xl, 4; 
q Dt 32,375, «¿dónde están sus dio- 
se que bebían el vino de su liba- 
ción »). 

Con más frecuencia, Dios es sujeto 
de $qh hifil en frases parcialmente figu- 
radas sobre su actuación benéfica y sal- 
vadora - (ls 27,3; 43,20; Sal 36,9; 78, 
15; 104,11. 13) Ó también punitiva Qr 
8, 14; 9; 14; 23,15, siempre con x2é-r0S, 
«agua envenenada»; cf. Nm 5,11ss, la 
ordalía de la bebida; Ez 32,6; Sal 60 $ 
con yáyin tarelá, «vino de. vértigo»; 
cf. Is :51,17.22, Ros tarela, «cáliz de 
vértigo», y Zac 12,2, saf-ráal, «copa 
de vértigo»; Sal 80,6, con lágrimas). 
Análogamente, se: “emplean con signifi- 
cado salvífico rwh piel/hifil (Jr 31,4. 
25; Sal 65,11), con significado de ruina 
rwb hifil (Lam 3,15) y ¿kr piel/hifil 
(Dt 32,42; Is 63, 6, texto dudoso; Jr 
51,39 57). cos 


Sobre el beber y no beber (cf. Ex 
34,28; Est 4,16) como acto religioso, 
cf. "kl, 4, y —>5%m; especialmente 
el beber vino podía estar sometido, por 
motivos religiosos y. cultuales, a toda 
clase de limitaciones de carácter transi- 
torio o duradero (Lv'10,9 y Ez 44,21, 
para el sacerdote oficiante; Nm 6, 35 
Jue 13,4.7.14, cf. Am-2, 12, entre los 
nazireos, —> mázir; Jr 35, 5ss, los reca- 
bitas; Dn 1,12, cf. vv. 5.8, Daniel). 


5. Los testimonios de $b. en los es- 
critos. de Qumrán (Kuhn, Konk. 229c) 
se mantienen en el ámbito de uso del 
AT. Los LXX. traducen 3¿h qal por 
river; $qh hifil, por rrovileuv; sobre 
el NT y su entorno, cf. L. Goppelt, ar- 
tículo TV: THW VI, 135-160; ade- 
más, H. Preisker, art. putOr: ThW IV, 
250 -554. hs 
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1. ¿tthom es la forma hebrea (sin 
desinencia femenina; plural, -0t) de' la 
palabra del semítico común *tibám- 
(at-), «mar», que en acádico aparece 
como término ordinario para «mar» 
(GAG $55]: tPamtum [más reciente, 
támtal, «mar»), limitado en cananeo 
(ugarítico: WUS N. 2749; UT N. 2537; 
N. J. Tromp, Primitive Conceptions of 
Deatb and Nether World in tbe Old 
Testament [1969] 39) por *yammn- 
«mar» (ugarítico: WUS N. 1172-1173; 
UT N. 1106; fenicio: DISO 107; he- 
breo yám, «mar», «occidente»; arameo 
yamma, DISO 107; LS 303a; arameo 
bíblico en Dn 7,2.3; acádico sólo como 
extranjerismo en un nombre de planta, 
CAD 1/J] 322a; árabe sólo como extraa- 
jerismo arameo, Fraenkel 231) al signi- 
ficado cosmológico de «océano (supra- 
terrestre y subterráneo)», y que en se- 
mítico meridional, donde bahr designa 
el «mar», sólo aparece como nombre 
propio geográfico (Tibáama, «llanura 
costera en la parte occidental y meri- 
dional de Arabia»: Wehr 87a) (así, 
P. Fronzatoli, AANLR VIII/20 [1965] 
1365.144. 149; VIII/23 [1968] 273). 
Así, pues, sólo ya por razones fonéticas, 
t*bom no fue tomado del acádico (Zim- 
mern 44: «quizá en tiempos antiguos»); 
por el contrario, la palabra arameo- 
judaica y siríaca homá, «profundidad, 
abismo», es un extranjerismo hebreo, 
conforme a la evolución posterior del 
significado (cf. ¿nf., 5; LS 816b; Fron- 
zaroli, loc. cit., 149). No se puede ates- 
tiguar que haya a una relación con una 
raíz verbal (por ejemplo, GB 871a: húm, 
«hacer ruido» o similares). e 


2. tbom aparece 36 X en el AT 
(Sal 42, 8 x; 22 X en singular, 14 x 
en plural), construido tanto en feme- 
nino (Gn 49,25; 33,13; Is 51,10; Ez 
31,4; Am 7,4; Sal 36,7; 78,15) como 
en masculino (Ex 15,5; Jon 2,6; Hab 
3,10; Sal 42,8; 77,17; Job 28,14; 41, 
42). A excepción de Is 63,13 y Sal 106, 
9, tbóm aparece siempre -sin artículo 
(cómo ¿ebel, «orbe terráqueo» [—> "bl, 
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1-21, y .$P%0l, «mundo subterráneo»; 

cf. Meyer Tí, 26), paa no por ello es 
nombre propio. 

cf. el cuadro Pr en el que se 
incluyen también yá4m, «mar» (395 X, 
de ellas 24 Xx yam-súf, «Mar Rojo», y 
máyim, «agua» (582 X, incluido Is 25, 
10 K). t*hom aparece. prevalentemente 
- en el lenguaje de los Salmos (Sal 12 Xx; 

además, Ez 15,5.8; Dt 33,13; Is 51,10; 

63,13; Jon 2 6; Hab 3, 10, en géneros 
sálmicos). Pero el término no es espe- 
cífico de una determinada forma de sal- 
mos, sino que se encuentra en Sal y 
Job, como también en otros libros, en 
contextos muy distintos. Como expre- 
sión fija sólo aparece ¿*hóm rabba, «el 
gran océano» (Gn 7,11; Is 51,10; Am 
7,4; Sal 36,7), sin duda una expresión 
poética; en general, la palabra t*hom 
se encuentra casi únicamente en textos 
poéticos. 


% aa (de ellos 
el Pbom - yám  yam-suf) máyim 
Gn 4 13 34 
Ex 2 39 (5) 44 
Lv — Z 43 
Nm. — 19 (4) 45 
Dt a 14 (3) 21 
Jos — 52 (3) 24 
Jue a 3 (1) 13 
1 Sm o — 1 : 8 
2 Sm -— 2 | 10 
1 Re — 16 (1) 19 
2 Re — 4 24 
Is > 2 31 56 
Jr — 18 (1) 29 
Ez. 3 59 48 
Os E 3 3 
31 Mea di 2 
Am e E Dd 5 
Abd — — pea 
Jon 1 12 2 
Mig —. 3 1 
Nah == 3 3 
Hab 1 e. 3 
Sof o — eS — 
Ag. — 1 — 
Zac c— 8 | 2. 
Mal áÁRAÁ Ñ a 
Sal . e 38 . (5) Moss 
Jab 4 12 | 25 
Prov 4 3 14 
Rut o — — — 
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(de ellos 

hom  yam yam-suf) máyim. 
Cant a _— 3 
Lam — 1 > 
Est == 1 -. 
Dn —o 2: 3 
Esd —o Lh. + 1 
Neh : lo 4 (1) 10 : 
1 Cr — 3 | 23 
ZE, == 11 4 
AT heb 36 395 (24) 582 
ATarám. — 


2 PEE 


3. t*bhom significa «océano» o «masa 

de agua» y, conforme a la antigua ima- 
gen del mundo, suele designar el océa- 
no. que rodea y está bajo la tierra (véase 
Ph. Reymond, L'eau, sa vie, et sa naa 
fication dans AT [1958] 167ss; 
Sal 33,7 t*bóm parece incluir tb 
el océano celeste, pata el que existe el 
término técnico mabbil, cf. Sal 29,10 y 
J. Begrich, ZS 6 [1928] 135-153; sobre 
la evolución del significado mabbil, 
«océano celeste» > «diluvio» [Gn 6,17- 
11,10, 12 X], cf. J. H. Marks, IDB II, 
2795). La clasificación del significado 
en KBL 1019: '1) en singular, el océano 
primigenio; 2) en plural, los océanos 
primigenios; 3) agua subterránea, indu- 
ce a error; sólo en pocos pasajes, en los 
que el contexto lo hace ver inequívo- 
camente, la palabra significa «océano 
primigenio» (cf. W. H. Schmidt, Die 
Schópfungsgeschichte der Priesterschrift 
[*1967] 80, nota 5; Westermann, BK 
I, 145-147). 

a) En un grupo de textos se habla 
de ¿thom, en sentido neutral, como de 
un fenómeno de la naturaleza; así, en 
Job 38,30: «las aguas sé endurecen 
como piedra y la superficie del océano 
se solidifica»; ¿*%hom es aquí la masa 
de agua que se hiela debido a un frío 
intenso. Lo mismo que en este caso, 
ttbóm está muchas veces en paralelo 
con máyim, «agua» (Gn 1,2; Ex 15,8; 
Ez 26,19; 31,4; Jon 2,6; Hab 3,10; Sal 
77,17; en Sal 42,8, en. paralelo con 
sinnór, «¿chorro de agua?») O yam, 
«mar» (Is 51,10; Sal 106,9; 135,6; 
Job 28,14; 38 16). tthbóm aparece tam- 
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bién como un simple fenómeno natural 
en Sal 135,6, donde, junto a otros ele- 
mentos, describe la totalidad del mun- 
do (->5S4máyim, «cielo»; —"Éres, 
«tierra»); en Sal 128,7, «todos los océa- 
nos» son llamados junto a las otras 
criaturas a alabar desde la tierra; en 
sentido neutral análogo se emplea ¿2h0 
en Hab 3,10; Sal 77,17; 107,26; Job 
28,14; 38,16; 41,42. 

b) +*bóm puede adquirir también el 
aspecto de las aguas profundas, de la 
profundidad, como ocurre en Sal 107, 
26: «subían al cielo, descendían al 
tebom desfallecidos de angustia». Aquí 
t*hóm puede traducirse por «ptofundi- 
dad» y así adquiere en determinados 
contextos el significado de abismo o 
profundidad que amenaza la existencia 
(cf. mesola/me*sála, «profundidad», jun- 
to a Hhbom en Ex 15,5; Jon 2,4; Sal 
107,24; Job 41,23; también Mig 7,19; 
Zac 1,8; 10,11; Sal 68,23; 69,3.16; 
88,7; Neh 9,11; sálá, «profundidad ma- 
rina», Is 44,27; además, ma“maqgim, 
«profundidades», junto a ¿*hóm en ls 
51,10; también Ez 27,34; Sal 69,3.15; 
130,1). 1*hom tiene este significado en 
el canto del Mar Rojo de Ex 15, cuan- 
do se habla del hundimiento de los egip- 
cios (v. 5, «las olas los cubrieron, baja- 
ron hasta el fondo como piedras») y de 
la salvación de Israel (v. 8, «... las 
olas se cuajaron en el mar»; cf., además, 
Is 63,13 y Sal 106,9). Alude también 
al acontecimiento del Mar Rojo Is 51, 
10: «¿No eres tú quien secó el mar, 
las aguas del Gran Ozéano?», pero aquí 
unido a la concepción de la lucha con- 
tra el caos en v. 9. Se refiere también 
al t*hbóm que amenaza la existencia el 
recuerdo del peligro en las lamentacio- 
nes individuales: Jon 2,6, «el agua me 
llegaba a la garganta, el abismo /profun- 
didad me rodeaba»; también Sal 42,8.8 
y 71,20. 

c) El aspecto de profundidad puede 
adquirir también un significado propi- 
cio, concretamente cuando la profundi- 
dad del océano se considera inagotable. 
Así, t*hóm se concibe en un grupo de 
textos como fuente de bendición: Gn 
49,25, «con plenitud de bendiciones 
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del océano que se extiende abajo», pa- 
ralelo: Dt 33,13; además, Dt 8,7; Sal 
78,15; Ez 31,4, «las lluvias lo criarcn, 
las aguas soterrañas lo hicieron crecer»; 
es dudoso si el término tiene sentido 
propicio O neutral en Ez 31,15; Am 
7,4; Sal 36,7; Prov 8,28. Los textos 
que califican t*hóm como fuente de 
bendición hacen insostenible la idea, 
aún defendida por muchos, de que el 
significado básico de la palabra en he- 
breo es el de un mítico poder hostil. 

d) Los textos más conocidos, de los 
que suele partirse en la explicación de 
la palabra t*hom, son los de las narra- 
ciones P de la creación (Gn 1,2) y del 
diluvio (7,11; 8,2). En la interpretación 
de t*hóm en Gn 1,2 tuvo un influjo 
decisivo H. Gunkel, Schopfung und 
Chaos in Urzei¿ und Endzeit (1895), 
que derivó la palabra directamente del 
babilónico Tiamat, el mítico ser origi- 
nario y principio femenino del caos, 
aceptando así un significado básico mí- 
tico también para Gn 1,2. Esta deriva- 
ción directa es insostenible (cf. sup., 1; 
cf. A. Heidel, The Babylonian Genesis 
[219511 98-101). +*hoóm no tiene nunca 
en el AT el significado de una figura 
mítica (como Rábab, Is 30,7; 51,9; Sal 
87,44; 89,11; Job 9,13; 26,12; Liwyaátan, 
Is 27,1; Sal 74,14; 104,26; Job 3,8; 
cf. 40,25; tannin, «dragón marino», ls 
27,11; 51,9; Sal 74,13). Ya la misma 
expresión “al-ptnée tthbom, «sobre la su- 
perficie del ¿t*hóm», indica que no se 
refiere a un ser mítico, sino a la masa 
de agua. | 

La palabra aparece también en el con- 
texto de la creación en Sal 33,7: «me- 
tió el océano en depósitos»; 104,6, «el 
océano primigenio la cubrió (a la tie- 
rra) como un manto»; Prov 8,24, «an- 
tes aún de que existieran los océanos»; 
8,27, «cuando trazaba la bóveda sobre 
el océano»; 8,28, «... y fijaba las fuen- 
tes del t*hom». En Prov 3,20, «por su 
conocimiento se abrieron las corrientes 
y las nubes destilan rocío», se indica 
el efecto beneficioso del t*hom. 

En la narración del diluvio, ¿*hóom 
aparece en Gn 7,11, «entonces se abrie- 
ron todos los manantiales de la gran 
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profundidad/masa de agua», y 8,2, «y 
se cerraron los manantiales del océano 
y las compuertas del cielo». El principio 
y el fin del diluvio se presentan en P 
(en J no aparece la palabra en la crea- 
ción ni en el diluvio) de manera que 
«los manantiales del gran océano» se 
abren y vuelven a cerrarse. Así, pues, 
tampoco aquí el uso de t*hóm es en 
absoluto mítico: ¿*h0m designa el agua 
subterránea que rompe la superficie te- 


rrestre, produciendo así la catástrofe. - 


La profecía de castigo de Ez 26,19, 
«... cuando levante el océano sobre ti 
y te cubran las aguas caudalosas», re- 
cuerda esta fuerza destructora del to- 
rrente desbordado. 


4. Si se quiere establecer el signi- 
ficado teológico de ¿*hom, hay que ha- 
cer constar, en conclusión, que ¿*hóm 
no significa en el AT un poder hostil 
a Dios, como se creyó en el pasado; 
no es personificado, ni tiene ninguna 
función mítica. t2h0m pertenece al mun- 
do creado (fuera de Gn 1,2) y, por 
tanto, al ámbito de actuación de Yahvé: 
«Todo lo que quiere lo hace Yahvé en 
el cielo y en la tierra, en el mar y en 
todas las profundidades» (Sal 135,6). 
También en la narración del diluvio es 
la decisión aniquiladora de Dios la que 
hace que las aguas del ¿hom inunden 
la tierra, y es su «recuerdo» el que vuel- 
ve a cetrar sus fuentes. De este modo, 
la actuación de Dios en la historia puede 
servirse también del t*hom (Ex 15,5.8; 
Ez 26,19). La actuación benefactora de 
Yahvé se sirve igualmente del :*hóm 
(Dt 8,7; Sal 78,15). La acción creadora 
y la histórica están íntimamente unidas 
en Is 51,9-10: la victoria sobre los po- 
deres del caos se considera la misma 
que la salvación de Israel en el Mar 
Rojo. Pero respecto a ¿“hom hay que 
tener en cuenta que precisamente aquí, 
donde parecería obvio, no designa un 
poder caótico, sino, exactamente como 
en Ex 15,5.8, el abismo o la profundi- 
dad del Mar Rojo. La idea es muy pa- 
recida en la descripción epifánica de Sal 
77,14-21, donde la venida de Dios para 
ayudar a su pueblo sacude el cosmos 
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(v. 17: «las aguas te vieron y tembla- 
ron, las profundidades del mar se estre- 
mecieron»; análogamente en Hab 3,10). 
Si en Sal 148,7 las 1?hom0t son llamadas 
a alabar al creador y en Sal 77,17 las 
i*hbomot tiemblan cuando Dios viene a 
ayudar a su pueblo, esto indica que 
tthbóm pertenece al mundo que Dios 
creó y en el que actúa. 


Sobre el significado del agua y del mar 
en la fe yahvista y sobre el tema de la «lu- 
cha contra los dragones del caos» y del 
«mito de la lucha contra el mar», véanse 
Ph. Reymond, L'eau, sa vie, et sa significa- 
tion dans 1'AT (1958); O. Kaiser, Die my- 
tbische Bedeutung des Meeres in Agypten, 
Ugarit und Israel (1959); W. H, Schmidt, 
Kóonigtum Gottes in Ugarit und Israel 
(1961) 35-43; íd., Atl. Glauben und seine 
Umuwelt (1968) 152-156; H. Gese y otros, 
Die Religionen Altsyriems... (1970) 59ss. 
134s. | 


5. En los escritos de Qumrán, ¿thóm 
se emplea con frecuencia en la línea del 
lenguaje de los Salmos, sobre todo en 
1QH (Kuhn, Konk. 230). Los LXX lo 
traducen casi siempre por 4¿Buadocs. En 
el judaísmo tardío y en el NT, el signi- 
ficado de t*hóm y Buooos se desplaza 
al de profundidad terrestre como pri- 
sión de los espíritus y como mundo de 
los muertos; cf. la interpretación de Sal 
107,26 en Rom 10,7; cf. J. Jeremias, 
art. Gfuocos: ThHW 1, 9; además, 
L. Goppelt, art. vdwp: ThHW VIII, 
313-333. 


C. WESTERMANN 


nin tórá Instrucción 


1. De la raíz yrh 111 (*wry) se en- 
cuentran en el AT el sustantivo tora, 
«instrucción, ley» (sustantivo verbal 
femenino con prefijo £-; cf. BL 495), 
el verbo yrbh hifil, «enseñar» (perfecto 
bora), y el participio hifil sustantivado 
more, «maestro». 


yrb sigue planteando un problema lin- 
gúístico. KBL 402s, GB 317s y Zorell 329 
indican tres raíces yrh; pero, según KBL 
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403, todos los casos de yrh hifil/hofal, 
«tregar/ser regado» (hifil, Os 6,3; 10,12; 
hofal, Prov 11,25) quedan eliminados por 
corrección textual (cf. yore, «lluvia tem- 
prana», en Dt 11,14; Jr 5,24 O; también 
more 11, «lluvia temprana», en Jl 2,23b 
y Sal 84,7 es controvertido textual y exe- 
géticamente; cf, KBL 506a). Es dudoso si 
yrbh TII tiene relación y cómo con yrbh 1, 
«arrojar, lanzar». La tesis de Wellhausen 
de que yrh III, «enseñat», procede de 
«echar la suerte» (yrh 1; único testimonio, 
Jos 18,6) es actualmente. rechazada por 
la generalidad de los autores (por ejem- 
plo, J. Begrich, BZAW 66 [1936] 68s 
= GesStud 238; G. Ostborn, Tora in the 
OT [1945] 95ss; R. Rendtorff, RGG VI, 
950; sólo Kohler, Theol. 195, la defiende 
aún). Otra posibilidad de derivar yrh III 
de yrh 1 es la propuesta de Gesenius, «ex- 
tender la mano, los dedos para indicar el 
camino» (GB 318a; cf. Prov 6,13; Sal 45, 
5; Gn 46,282). Óstbozn, el último que ha 
realizado una investigación profunda del 
problema, se adhiere a esta solución (loc. 
cit., 4ss.33.169). Una tercera posibilidad 
es la de separar completamente yrh 1 de 
yrh 1TI; la cuestión que se plantea enton- 
ces es de dónde se deriva yrh TIT: es ob- 
vio pensar en el acádico (1w)arg, «condu- 
cir» (CAD A/II, 313-316; ni siquiera Ost- 
born puede excluir esta vatiante, loc. cil., 
33, nota 3.169). Es también discutible la 
tesis, defendida en primer lugar por De- 
litzsch, de que ¿0rá es un extranjerismo 
acádico (tértu; cf. Zimmern 67s: «preludio, 
presagio»; GAG $ 56, léase: «instrucción») 
y de que yrbh hifil es cenominativo de torá 
(cf. 1. Engnell, Israel and the Law [1946] 
1ss; Ostborn, loc. cift., 17ss; Begrich, loc. 
cit,, 238, nota 45). Para otras propuestas, 
cf. KBL 403a; Ostbotn, loc. cif., 4ss; 
G. Rinaldi, BeO 14 (1972) 142. Sólo se 
podrá profundizar en la cuestión si se des- 
cubre nuevo material. 


2. tOrá aparece 220 Xx en el AT 


(de ellas sólo 12 X el plural tórót: pro- 
bablemente sólo Ex 16,28 [deuterono- 
mista] y Ex 18,16.20 [E] son. preexíli- 
cos; además, Gn 26,5; Lv 26,46; Is 
24,5; Ez 43,11; 44.5.24; Sal 105,45; 
Dn 9,10; Neh 9,13): Sal 36 x. (de ellas 


25 X en Sal 119; en otros salmos con 


afinidades sapienciales: 1,2.2; 19,8; 
37,31; 78,1.5.10; cf. también 40,9; 
94,12; además, 89,31; 105,45), Dt 
22 X,Neh 21 x,2 Cr 17 x,Lv16X, 
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Prov 13 Xx, ls 12 Xx (Dtls 5 Xx), Jr 
11 Xx (de ellas 5 x en el estrato C), 
Nm y 2 Re cada uno 10 X, Jos 9 X, 
Ex y Ez cada uno 7 X, Mal 5 Xx, Dn 
y Esd cada uno 4 X, Os 3X, 1 Cr 
2 X, en casos aislados Gn 26,5; 2 Sm 
7,19, texto dudoso (cf. sobre ello Eiss- 
feldt, KS V, 143-151); 1 Re 2,3; Am 
2,4; Mig 4,2; Hab 1,4; Sof 3,4; Ag 
2,11; Zac 7,12; Job 22,22; Lam 2,9. 
La mayor frecuencia de la palabra se da 
en la literatura cronística y en la deute- 
ronómico-deuteronomista, con algo más 
de 40 casos en cada una de ellas, segui- 
das de los Salmos (cf. sup.) y de la 
fuente sacerdotal (unas 30 X). 


3. Un uso no específicamente teoló- 
gico de yrh hifil/tora se encuentra casi 
exclusivamente en Prov (4) y Job (b), 
raras veces en otros textos (c). | 


a) En paralelo con hog (— hgg), 
miswá (—>swb piel) y —> dabar, tora 
no tiene nunca en los Proverbios signifi- 
cado «nomístico» (sobre Prov 28,4.9 y 
29,18, cf. Gemser, HAT 16, 21, y 
G. Bauckmann, ZAW 72 [1960] 37), 
sino siempre «sapiencial» (J. Fichtner, 
Die altorientalische Weisheit in ibrer 
isr.-¡úd. Ausprágung [1933] 83; tora 
nunca aparece en Prov con artículo de- 
terminado, cf. A. von Rohr Sauer, «Con- 
cordia Theological Monthly» 43 [1972] 
606). Normalmente, tóra designa la 
«instrucción» del sabio (> hkm, 3b): 
Prov 13,14, «la tora del sabio es un 
manantial de vida»; 7,2, «observa mis 
miswót y vivirás, y guarda mi forá 
como la niña de tus ojos»; 3,1, «hijc 
mío, no olvides mi tora». Á este grupa 
pertenece también Prov 5,13, «la voz 
de mis maestros (m0r2)». Debido a que 
la transición de *4b como título del 
maestro de sabiduría a "4b como padre 
carnal es fluida (—>”4b, 111/2b), . torá 
se aplica también a la instrucción del 
padre de familia: Prov 4,1s, «escuchad, 
hijos míos, la exhortación (musar) pa- 
terna; atended para aprender prudencia, 
puesto que os enseño una buena doc- 
trina, no abandonéis mi tora», cf. Prov 
4,4.11. Llama la atención el significado 
de tórá como instrucción de la madre 
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(Prov 1,8, «escucha, hijo mío, la exhor- 


tación (músar) de tu padre, no rechaces 
la tora de tu madre»; 6,20, «guarda, 
hijo mío, la miswa de tu padre y presta 
atención a la tora de tu madre»). De la 
mujer hábil se dice: «en su lengua hay 
torá de bondad» (Prov 31,26). Véanse 
->" em, 4a, y el proverbio acádico: «A 
la parole de la mére comme á la parole 
de ton dieu, fais attention!» (J. J. Á. van 
Dijk, La Sagesse Suméro-Accadienne 
11933] 105). 

- En paralelo con tora (yrb hifil) apa- 
rece toda la escala de conceptos em- 
pleados para «sabiduría» (cf. G. von 
Rad, Weisbeit in Israel [1970] 26): 
miswa/ot, Prov 3,11; 4,4; 6,20; 7,2; 
hokma, 4,11; 31,26; musar, 1,8; 4,1; 
6,23; légab, 4,2; bina, 4,1; dabar, 4,4; 
dérek, 4,11; 
sapiencial no debe ser descuidada (m£S, 
1,8; 6,20) ni caer en el olvido ($b, 3,1) 
o el abandono (zb, 4,2), sino que, por 
el contrario, debe ser observada (Sr, 
7,2). 31,26 indica —como las invita- 
ciones a escuchar (por ejemplo, Prov 
1,8 y passim)— el carácter oral de la 
tórá. El uso de yrh hifil'en Prov 6,13, 
«que hace señales con los dedos», indi- 
cando «acuerdos secretos» (Gemser, 
HAT 16, 39), completa el cuadro. 

- La tesis, defendida en muchos estu- 
dios, de que en el AT tora es siempre 
en su origen una instrucción divina y 
de que el uso no teológico de tora se 
deriva de ella (cf. ¿mf., 4;  Ostborn, 
loc. cit., 89ss; Begrich, loc. cit., 233ss; 
Rendtorff, loc, cit., 950; KBL 1023b; 
G. Sauer, BHH III, 1494s; O. Procksch, 
Theologie des AT” [1950] 563) no re- 
siste una exégesis precisa de los textos 
mencionados de Prov; en otras pala- 
bras: la tora sapiencial ha de ser consi- 
derada como un acontecimiento inde- 
pendiente de la tora sacerdotal y profé- 
tica (siguiendo a B. Lindars, Torah in 
Deuteronomy: FS Thomas [1968] 122; 
J. Jensen, The Use of tórá by Isaiab 
[1973] 67ss; cf. H. Schmid, «Judaica» 
25 [1969] 12). También el uso pro- 
fético y deuteronómico-deuteronomista 
del concepto tora parece estar más in- 
fluido por el sapiencial que por el 


tokábat, 6,23. La tora 
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sacerdotal (Lindars, loc. cif., 128ss; 
Jensen, loc. cif., 171ss). G. Liedke, 
Gestalt und Bezeichnung atl. Rechts- 
sátze (1971) 155ss, presenta además 
algunos argumentos que quizá pueden 
fundamentar la tesis de que la tora de 
los padres, sobre todo la de la madre, 
fue el origen del fenómeno de la tora; 
cf. Ostborn, loc. cif., 115: «the earliest 
instruction was given by the parents». 
Si esto fuera exacto, las prohibiciones 
e imperativos acumulados sobre todo 
en Prov 22,17-24,21 podrían ser consi- 
derados como la forma original de ins- 
trucción en la torá (Liedke, loc. cif., 
198s). Véase Am 4.4s; 5,4-6.14s.23s 
(H. Y. Wolff, Amos gristgo H eimat 
[1964] 30-36). 


- b) En el libro de Job encontramos 
un estadio ulterior de «enseñanza» sa- 
piencial. En Job 6,24, Job exhorta a sus 
amigos: «instruidme (yrh hifil), que 
guardaré silencio, hacedme comprender 
(bin hifil) en qué me he equivocado». 
En Job 27,11, Job propone a sus ami- 
gos «instruirlos sobre la mano de Dios» 
(Fohrer, KAT XVI, 380). En Job 8,10, 
Bildad recomienda escuchar las ense- 
ñanzas de generaciones anteriores (en 
paralelo con yrbh hifil está "wr, «decir»). 
Elíhú subraya, en 34,32, hasta qué pun- 
to es ridícula la idea de que Job pueda 
enseñar a Dios. En el marco de una 
«theologia animalium», Job 12,7s afir- 
ma que incluso el ganado puede enseñar 
(paralelo —> ngd hifil y — spr piel). 

c) Hay una relación objetiva con la 
enseñanza sapiencial en Ex 35,34 Ps, 
donde la instrucción de los artesanos 
en la construcción del tabernáculo se 
designa con yrbh hifil (Óstbotn, loc. cit., 
116; Von Rad, loc. cit., 34s; —> hkm). 
En Sal 45,5. se considera la «diestra» 
del rey como un poder independiente 
que debe «enseñar» al rey acciones im- 
ponentes (Kraus, BK XV, 334). Hay 
también un uso profano de yrh hifil 
en Gn 46,28, pero el pasaje es textual- 
mente dudoso (Gunkel, Gen. 463; Von 
Rad, ATD 4, 353 [= ”1972, 331]). 


4. En todos los textos no mencio- 
nados hasta ahora, fora se encuentra 
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en contexto teológico. Hay que consi- 
derar a) la tora del sacerdote, b) la tora 
de Yahvé y, junto a ella, c) la t0rg de 
Moisés. | 

a) Aunque hay que impugnar la 
afirmación de que «la Torá original- 
mente es exclusiva de los sacerdotes» 
(Begrich, loc. cit., 233; BHH III, 
1494s, con bibliografía; cf. sup., 3a), 
es indiscutible que la instrucción en la 
tórá constituye una de las funciones 
esenciales del sacerdocio (cf. Von Rad 
I, 257ss; W. Zimmerli, Grundriss der 
atl. Theologie [19721 79ss; Ostborn, 
loc. cit., 89ss). En los profetas de los 
siglos v111 y vit, la tora es tan caracte- 
rística del sacerdote como el —> dabar 
lo es del profeta (Jr 18,18; Ez 7,26; 
cf. yrh hifil en Mig 3,11). Los sacerdo- 
tes son acusados de haber olvidado la 
torá de Yahvé (Os 4,6), de haberle he- 
cho violencia (—> hárás, 4; Sof 3,4 y 
el comentario de Sof 3,4 en Ez 22,26; 
cf. HAT 14, 197; Zimmerli, BK XITI, 
524s), de haber hecho caer a muchos 
israelitas por medio de una (falsa) tora 


(Mal 2,8). 


Exegéticamente está abierta la cuestión 
de si en Jr 2,8 y 8,8 se habla de la tora 
sacerdotal (así, Rudolph, HAT 12, 16.61; 
cf. también Weiser, ATD 20, 72) o si los 
«escribanos» de 8,8 son precursores de los 
escribas posexílicos (W. Gutbrod, ThW 
IV, 1038; J. P. Hyatt, Torah in tbe Book 
of Jeremiab: JBL 60 [1941] 382ss; 
W. Richter, Recht und Etbos [1966] 189, 
nota 126), Está igualmente abierta la cues- 
tión de si en Dt 17,11 la tora es impartida 
(yrb hifil) sólo por el sacerdote levítico, en 
común por sacerdotes y jueces (17,9) o, en 
su origen, sólo por el juez (así lo supone 
Von Rad, ATD 8, 84). No está claro si los 
«maestros de mentiras» de Is 9,14 son 
profetas (del templo) «e sacerdotes (véase 
Wildberger, BK X, 205.219s). 


El testimonio quizá más antiguo de 
la relación de la tó0rá con el sacerdote 
es el dicho sobre Leví de la bendición 
de Moisés, en la que se afirma de los 
levitas: «enseñan (yrh hifil) a Jacob tus 
mispatim y a Israel tu tora» (Dt 33,10; 
cf. Noth, GesStud 1, 316, nota 16; 
Begrich, loc. cit., 233, nota 10, cambia 
el término en torot). A ello corresponde 
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el texto reciente de Mal 2,6-9, donde el 
abuso de la t0rá por parte de los sacer- 
dotes (2,9) queda estigmatizado como 
«adulteración de la alianza de Leví» 
(2,8). 2 Cr 15,3 (cf. Lam 2,9) ilustra 
que la ausencia de un «sacerdote do- 
cente» (kohen more) en Israel equivale 
a la ausencia del verdadero Dios y a la 
de la tora. Cf. la enseñanza del sacer- 
dote en Lv 10,11; 14,57; Dt 24,8; 2 Re 
17,278; ¿Jr 5,312 

La torá sacerdotal —si es incorrup- 
tible— es ftorá de Yahvé (cf. ¿nf., b). 
«El sacerdote comunica lo que dice 
Yahvé» (Begrich, loc. cít., 234). La 
tora se imparte oralmente (Mal 2,6s; 
Ag 2,11-13, etc.; Begrich, loc. cíit., 236; 
sobre la diferencia entre yrh hifil y lmd 
piel, cf. —> limd, 3). Conocemos el modo 
de impartir la tora por Ag 2,11-13 
(O. Eissfeldt, Einleitung in das AT 
[31964] 985). Según Sof 3,4; Ez 22,26; 
44,23; Ag 2,11-13; Lv 11,46s; 12,7s, 
la t0rá sacerdotal informa al laico no 
instruido sobre la adecuada distinción 
entre sagrado y profano, puro e impuro 
(cf. también Lv 10,10s; 14,57); en Ez 
22,26 se menciona como ejemplo la ob- 
servancia del sábado (Zimmerli, BK 
XIII, 524s; P. J. Budd, VT 23 [1973] 
4-7.14). En las secciones de Ps intro- 
ducidas y concluidas con el término tora 
aparecen como otras materias de la tora: 
la Pascua (Ex 12,49), determinados sa- 
crificios (Lv 6,2.7.18; 7,1.11.37; Nm 
15,16.29), la lepra (Lv 13,59; 14,2.32. 
54.57; cf. Dt 24,8), el flujo sexual (Lv 
15,32), la ordalía (Nm 5,29s), el nazi- 
reato (Nm 6,13.21); cf. Begrich, loc. cit., 
235. 

Pero en estas secciones de Ps se han 
incluido ciertamente bajo el título tora 
contenidos que en su origen no tenían 
relación alguna con ella, sino que pro- 
ceden de otros sectores de la actividad 
sacerdotal. 

Basándose en las llamadas imitacio- 
nes proféticas de la tora y en algunos 
pasajes del Hexateuco, Begrich, loc. cit., 
243ss, trató de determinar una forma 
original de la torá sacerdotal, de la que 
son característicos, ante todo, los pre- 
ceptos y prohibiciones imperativos en 
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segunda persona plural (por ejemplo, 
Lv 7,22-25). Junto a esta instrucción a 
los laicos sobre cuestiones cultuales 
[tora], Begrich estableció la conciencia 
profesional propia de los sacerdotes, for- 
mulada impersonalmente (llamada, se- 
gún Os 4,6; Mal 2,7, dí'at: Begrich, loc. 
cit., 251ss; —> yd", 1V/2a). R. Rend- 
torff, Die Gesetze in der Priesterschrift 
(21963), y K. Koch, Die Priesterschrift 
von Ex 25-Lv 16 (1959), hicieron ulte- 
riores precisiones: Rendtorff extrajo del 
material díéat de Begrich la forma del 
«ritual» en el que se indican las accio- 
nes concretas del sacrificio en la medida 
en que afectan a los laicos. El ritual era 
transmitido a los laicos como la ford. 
Koch subdividió la tórá establecida por 
Begrich en tora sencilla y tora ampliada 
y encontró también entre ellas normas 
sacerdotales apodícticas (Koch, loc. cit., 
978). Liedke, loc. cit., 198s, planteó la 
cuestión de si no hay que designar sólo 
como tora los vetativos e imperativos 
y, por el contrario, los prohibitivos y 
presentes de exigencia, como miswot 
sacerdotales (->swb). Cf. también 
T. Lescow, ZAW 82 (1970) 362-379. 

El hecho de que en la redacción final 
de P se designen como tórá todos estos 
materiales indica un cambio de signifi- 
cado del término. Como es natural, la 
dáat está estrechamente unida a la ins- 
trucción a los laicos: el sacerdote se 
basa en la tradición de la d4áat cuando 
imparte la instrucción a los laicos (t0r4). 
Por ello es comprensible que incluso los 
rituales y otros elementos de la dáat 
puedan ser designados como tora (Beg- 
rich, loc. cit., 2575; Rendtorff, loc. cit., 
70s). La fórmula, sintácticamente aisla- 
da, 204 tOrat + nomen rectum, emplea- 
da en Lv 6,2.7.18; 7,1.11; (14,2); Nm 
6,13; 19,14 como introducción y en 
Lv 7,37; 11,46; 12,7; 13,59; (14,32); 
14,534.57; 15,32; Nm 5,29; 6,21; (Ez 
43,12) como conclusión, indica que es- 
tos pasajes tienen una conexión secun- 
daria con el concepto tora (Rendtorff, 
loc. cit., 715). Según Begrich, loc. cit., 
258, nota 174, toda la tradición didác- 
tica sacerdotal fue dada a conocer pú- 
blicamente en tiempo de Esdras y con 
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ello esta tradición didáctica se convirtió 
en derecho del Estado, mientras que 
hasta entonces la tora sacerdotal y el 
derecho estaban separados (Begrich, 
loc. cit., 237). 

En las introducciones y conclusiones 
de Ps se emplean, como sinónimos de 
tora, hoq y buggá (> haqq). Mientras 
que tora prevalece en las grandes colec- 
ciones de Lv 1-7 y 11-15, hugga se en- 
cuentra sobre todo en fragmentos me- 
nores (Rendtorff, loc. cit., 73s; sobre 
Nm 19,2; 31,21, hugqgat hattora, véase 
=> hqq, 4c). En la expresión tora *abat 
(Ex 12,49; Lv 7,7; Nm 15,16), con la 
que se encarece la validez unitaria de 
una fora, se supone ya en el ámbito 
sacerdotal el cambio conceptual de tOra 
que aparece en las introducciones y 
conclusiones (Rendtorff, loc. citf., 72, 
nota 38). 

Hay que tener en cuenta que tórá 
—ausente en el escrito básico de P 
(Rendtorff, loc. cit., 72, nota 38)— de- 
signa siempre en PS una ley cultual 
concreta, de modo que se puede em- 
plear también complexivamente el plu- 
ral tórot (Lv 26,46 H; Ez 44,55 Q; 44, 
24). Aquí se anuncia la casuística rabí- 
nica posterior (cf. ¿nf., 5; R. Rendtotff, 
RGG VI, 951). 

b) Quizá en antítesis con la mono- 
polización y falsificación de la torá por 
parte de los sacerdotes hablan enfáti- 
camente de la torá de Yahvé Oseas y 
Jeremías (otros profetas anteriores evl- 
tan, al parecer, la palabra tora; así, 
Amós; Am 2,4 es una adición deutero- 
nomista del dicho relativo a Judá; 
cf. Wolff, BK XIV/2, 1985). Oseas 
entiende por torá de Yahvé no unas 
instrucciones particulares, sino «la ma- 
nifestación global de la voluntad de 
Yahvé ya fijada por escrito» (Os 4,6, 
paralelo d4at; 8,1.12, paralelo — b*rit; 
cf. Wolff, BK XIV/1, 1765). Isaías 
(cf. Jensen, loc. cit., 171ss) acusa a los 
israelitas de «despreciar la tórá de Yah- 
vé» (5,24), de «ser hijos que no quieren 
escuchar la torá de Yahvé» (30,9). En 
Isaías, tórá designa aún la instrucción 
particular, como indica 1s 1,10, donde 
una alocución profética se introduce 


1301 main torá 
con «tora de nuestro Dios» (cf. Wild- 
berger, BK X, 365). En ls 8,16 se pro- 
longa esta línea, y el mismo Isaías de- 
signa todo su mensaje como «te“uda y 
tora» (cf. Zac 7,12; Ostborn, loc. cif., 
127ss). En 8,20, un redactor posterior 
utiliza la misma pareja de conceptos 
para pedir adhesión al mensaje profé- 
tico transmitido” (Wildberger, BK X, 
345.352; Von Rad II, 52s). A esta idea 
corresponde el hecho de que también 
los profetas puedan ser «maestros de 
mentiras» (Is 9,14), como los ídolos 
(Hab 2,18s). También Jeremías dirige 
polémicamente la fórmula tora de Yah- 
vé contra los sacerdotes y el pueblo (Jr 
6,19; 8,8; cf. Rudolph, HAT 12,47; 
Hyatt, loc. cit.); así se explica que, en 
el anuncio de la nueva alianza, Yahvé 
diga: «Pondré mi torá en su interior» 
(Jr 31,33; sobre la interpretación, véase 
Von Rad Il, 224ss). Según ls 2,3 
(= Mig 4,2), al final de los tiempos 
«saldrá tora» de Sión; esta torá decide 
en el sentido de Dt 17,11 los conflictos 
entre los pueblos (Wildberger, BK X, 
84s). También del Siervo de Dios sale 
tOrá para los pueblos (Is 51,4; 42,4); 
Is 51,7 supone en esto a Jr 31 33. 

En los profetas mencionados, t0rá de 
Yahvé aparece con frecuencia en para- 
lelo con —> dábar, "imrá (mr) y b*- 
rit; en el Dtls, 2 X en paralelo con 
mispat (textos en Liedke, loc. cif., 
15-17). 

No está del todo claro con qué tra- 
diciones enlaza este lenguaje enfático 
sobre la tora de Yahvé: la tradición 
sinaítica tiene ciertamente aquí una im- 
portancia decisiva (cf. Os 8,12 con la 
glosa en Ex 24,12 y con Os 24,26; 
G. Schmitt, Der Landtag zu Sichem 
[1964] 13ss; H. Robscheit, Die ¿hora 
bei Amos und Osea: EvIh 10 [1950- 
511 26-38; HH. Schmid, «Judaica» 25 
[1969] 149); ya se ha mencionado la 
oposición a la tóra sacerdotal; reciente- 
mente se suponen también influjos de 
la tradición sapiencial (sobre todo, Jen- 
sen, loc. cit.). De“hecho, el uso de torá 
como designación. de la voluntad de 
Yahvé en su conjunto (sólo en Ex 18, 
16.20 E, Gn 26,5 y Sal 105,45 se habla 
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de torot de Yahvé; estos pasajes están 
condicionados por la exigencia de la 
serie) recuerda muy de cerca el lengua- 
je sobre la tora de los padres en las 
Proverbios (cf. sup., 3a; cf. ls 30,9 con 
Prov 4,1s; cf. Job 22,22). | 

El uso de more en la expresión «te- 
rebinto del oráculo» (Gn 12,6; Dt 11, 
30 y en el nomen loci de Jue 7,1) per- 
tenece igualmente a la prehistoria, sin 
duda perdida, de la torá de Yahvé 
(Ostborn, loc. cit., 23ss, sobrestima este 
aspecto en su capítulo «The Deity as 
Imparter of Tora»). Pertenece también 
a los presupuestos de la fórmula «torá 
de Yahvé» el lenguaje relativo al «en- 
señar de Yahvé», que ya se encuentra 
en el Yahvista: en Ex 4,12, Yahvé dice 
a Moisés: «te enseñaré lo que debes de- 
cir», cf. v. 15 (cf. Noth, ATD 5, 33). 
En Jue 13,8, el hombre de Dios «ense- 
ñará» a los padres de Sansón «lo que 
deben hacer con el niño». Este modo 
de hablar se recoge en la parábola del 
agricultor de Isaías (28, 26) y en la 
súplica de los Salmos «enséñame, Yah- 
vé, tu camino» (Sal 86,11; 27,11; 119, 
33; cf. 25,8.12; 32,8; Is 2,3 = Mig 4, 
2). A ello corresponde la concepción de 
Yahvé como «maestro» (m0r2) en Job 
36,22 e Is 30,20. 

tora de Yahvé es, además, la expre- 
sión clave de los llamados salmos de la 
torá (1; 19 B; 119), que no han de en- 
tenderse en sentido «nomístico» (cf. los 
excursus de Kraus, BK XV, 157-159. 
821-823), puesto que la ford aparece 
en ellos como manifestación vivificante 
de la voluntad de Yahvé y la adhesión 
del hombre a la :torá significa alegría 
y satisfacción. La religiosidad basada 
en la tora, propia de estos salmos, se 
refiere primariamente, en contraste con 
la concepción anterior de la tora, al in- 
dividuo, no al pueblo (Sal 1,2; 19,8; 
la fórmula «tu tOrd» €s característica 
de Sal 119; en este salmo ¿Ord se intet- 
cambia con las otras palabras que ex- 
presan «ley»; cf. Liedke, loc. cit., 12). Is 
42,21.24b es una glosa basada en el es- 
píritu de los salmos de la tora (Wester- 
mann, ATD 19, 92s). Sal 37,31 y 40,9 
recuerdan a Jr 31,33 (cf. 1QH 4,10); 
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Sal 94,12 indica la conexión de esta 
religiosidad basada en la tora con la 
sabiduría. En los Salmos, la tora se re- 
fiere al pueblo de Israel sólo en Sal 78, 
1.5.10 y 89,31 (paralelos —> b*rit, mis- 
pátim). | | 

c) La estrecha conexión del con- 
cepto tórá con el nombre de Moisés 
caracteriza la literatura deuteronomista 
y cronística del AT. A excepción de Dt 
17,11.18s, torá no aparece en el corpus 
legal de Dt (y en Dt 17,11 significa la 
instrucción individual del sacerdote o 
del juez; 17,18s es probablemente una 
adición muy posterior: Von Rad, ATD 
8, 85). Sin embargo, en las partes que 
enmarcan el Dt (1-4; 27-32) aparece un 
uso de tórá que tiene «especial impot- 
tancia para la gran unificación, sobre 
todo de las tradiciones legales» (Von 
Rad 1, 234). Si hasta entonces especial- 
mente la tora sacerdotal era una ins- 
trucción individual, el Dt recoge la idea 
iniciada por Oseas, y quizá por Isaías, 
de que la manifestación de la voluntad 
de Yahvé a Israel ha de entenderse 
como una unidad (Von Rad 1, 235). 


Aparecen las siguientes construccio- 


nes: «(toda) esta tora» (1,5; 4,8; 17, 
18; 31,9.11; 32,46); «el libro de esta 
tórá» (28,61; 29,20; 30,10; 31,26); 
«(todas) las palabras de esta tora» (17, 
19; 27,3.8.26; 28,58; 29,28; 31,12.24); 
«tora de Moisés/que Moisés ha dado» 
o similares (1,5; 4,8.44; 31,9). 

A diferencia de otras denominacio- 
nes de la «ley», en el Dt tora no se 
refiere jamás directamente a Yahvé por 
medio de una expresión constructa, un 
sufijo o cualquier otro medio (G. Brau- 
lik, Bibl 51 [1970] 65). Esto refleja, 
por una parte, la mediación de Moisés 
y quizá, por otra, la procedencia del 
concepto torá de la sabiduría: Lindars, 
loc. cit., 135, ha hecho ver que los es- 
critores deuteronomistas prefieren, des- 
de luego, tórá como término global 
«because of their didactic purpose». 
- Dt 4,8.44 indica que tora abarca ante 
todo los —> huqqim y mispátim de 5,1- 
26,16 (Braulik, loc. cit., 64s; Liedke, 
loc. cit., 185), pero también las maldi- 
ciones del cap. 28 (cf. 29,20). 27,3.8. 


Instrucción 1304 
26 incluye ya ambas cosas. 32,46 inclu- 
ye también bajo la tórá el cántico .de 
Moisés, es decir, torá indica aquí Dt 
1-32 (Braulik, loc. citf., 65). 

Al igual que en los salmos de la ley, 
tampoco en Dt se trata en absoluto de 
«legalidad» (Von Rad 1, 232-244); sin 
embargo, el Dt se entiende a sí mismo 
en sus ampliaciones más recientes como 
«escritura», es decir, como voluntad de 
Yahvé fijada por escrito (17,18; 28, 
58.61; 29,19s; Von Rad, ATD 8, 21). 

Esta tora escrita ocupa un lugar cen- 
tral en la teología de la obra histórica 
deuteronomista: el criterio de valora- 
ción de los reyes de Israel y de Judá 
es la tora de Moisés (1 Re 2,3; 2 Re 
10,31; 14,6; 21,8; 23,245), y lo mismo 
vale para Josué (Jos 1,7s) y el pueblo 
(Jos 8,31ss; 22,5; 23,6; 2 Re 17,13.34. 
37; cf. Von Rad 1, 351ss; H. J. Kraus, 
EvTh 11 [1951-52] 415-428; R. Smend, 
ES Von Rad [1971] 494-497). En los 
textos deuteronómico-deuteronomistas, 
tórá es con frecuencia objeto de los 
verbos —>3mr, —"“$h, —blk, >%b, 
>swh piel, kib, —mntn (cf. KBL 
1024). ! | | 

Para el Deuteronomista tiene una 
importancia central el (re)descubrimien- 
to de la torá de Moisés en tiempos. del 
rey Josías (2 Re 22,8.11; 23,24s). Para 
el Deuteronomista, esta tora de Moisés 
es el Dt (M. Noth, Uberlieferungs- 
geschichtliche Studien [1943] 86, no- 
ta 2). Una concepción similar de tora 
se encuentra en el llamado estrato G 
del libro de Jeremías (Jr 9,12; 16,11; 
[26,41; 32,23; 44,10.23) y en glosas 
deuteronomistas del Pentateuco (Ex 13, 
9: 16,4.28); como ocurre en el Deute- 
ronomista, tora está aquí en paralelo 
con bugqot, miswoót, mispátim, “edut, 
Derit, misméret (cf. el cuadro de Lied- 
ke, loc. cit., 135). También Mal 3,22 
y quizá Dn 9,10ss están en la tradición 
del lenguaje deuteronomista. o 

En el Cronista aparece tóra en las 
mismas expresiones («esta ford», «libro 
de la tora», etc.); las fórmulas «tora 
de Moisés» (Esd 3,2; 7,6; 2 Cr 23,18; 
25,4; 30,16) y «tórá de Yahvé/de Dios» 
(Esd 7,10; Neh 8,8; 10,29; 1 Cr 16, 


1305 


40; 22,12; 2 Cr 12,1; 17,9; 31,3s; 34, 
14; 35,26) se yuxtaponen. Llama la 
atención el hecho de que el Cronista 
haya añadido con frecuencia a su mo- 
delo deuteronomista una referencia a la 
torá (cf. 2 Cr 6,16 con 1 Re 8,25; 2 Cr 
23,18 con 2 Re 11,18c; 2 Cr 35,26 con 
2 Re 23,28). Es también interesante 
que se continúe empleando la expresión 
«torá de Moisés», aunque la figura de 
Moisés no aparece en absoluto en la 
presentación de la historia del Cronista. 
«Lo que el Deuteronomista había fun- 
damentado aún históricamente era ya 
para el Cronista una evidencia de vali- 
dez atemporal» (Noth, loc. cit., 163; 
cf. 172.175, nota 3). El Cronista tiene 
presente, desde luego, todo el Penta- 
teuco. Lo mismo que Dt-Dtr, también 
Cr puede aún considerar la tora como 
unidad (1 Cr 22,12; 2 Cr 12,1; 14,3; 
15,3; 35,26), pero más frecuentemente 
«es una forma de referencia mucho más 
formal y externa; concretamente, en los 
muchos casos en que se habla de la con- 
cordancia de cualquier uso cultual con 
una disposición ritual canónica» (1 Cr 
16,40; 2 Cr 23,18; 31,3; Esd 3,2, etc.; 
Von Rad 1, 364). Con ello Cr introduce 
una tendencia a disolver la tórá atem- 
portal en preceptos individuales que va 
unida a la casuística de Ps (cf. sup., 4a). 


En una fase tardía del AT aparece como 
designación de «ley (estatal), prescripción 
(real)» o similares el extranjerismo dat, 
procedente del persa antiguo (en hebreo, 
21 Xx: Est 20 X, además Esd 8,36; ex- 
cluido Dt 33,2 OQ, texto dudoso, cf. HAL 
90a; en arameo, 14 XX: Dn 8X, Esd 
6 x; cf. KBL 1067b; Wagner N. 71). Esta 
palabra, perteneciente al campo de la ad- 
ministración estatal, ocupa en el lenguaje 
del Cr (cf. Esd 7,6.10) el lugar de tora 
en el título «escribano de la ley del Dios 
del cielo» (en arameo, Esd 7,12.21, véase 
vv. 14.25.26, «leyes de tu Dios», y Dn 
6,6, «ley de su Dios» = «su religión»), 
referido a Esdras como «relator de asuntos 
religiosos judíos en el gobierno persa» 
(Rudolph, HAT 20,73, según HH. H. Schae- 
der, Esra der Schreiber [1930] 49).* 


5. Para la historia posterior de ¿Ora 
son decisivas dos líneas trazadas en el 
AT: a) el aislamiento, llevado a cabo 


wn ¿kn Medir 
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en Sal y en Cr, de las instrucciones 
particulares de la tórá conduce a la ca- 
suística de los rabinos (también 1 Mac 
pertenece a esta línea; cf. D. Róssler, 
Gesetz und Geschichte [21962] 12-42; 
Noth, GesStud 112-136; K. Hruby, 
«Judaica» 25 [1969] 30-63); b) la vi- 
sión de la unidad de la «ley», nacida 
en Os, Is y, ante todo, en Dt, que con- 
duce a que pueda designarse como tora 
no sólo el Pentateuco, sino también el 
canon del AT en su conjunto: esta línez 
se prolonga en la religiosidad basada 
en la tora, propia de los Salmos (cf. sup., 
4b; H. Gese, RGG VI, 1581), en la 
sabiduría posterior (Fichtner, loc. cit., 
93ss; Bauckmann, loc. cit., 47-55; ade- 
más, Von Rad, Weisbeit in Israel 
[19701 314ss) y, sobre todo, en la 
llamada apocalíptica (Rússler, loc. cit., 
43ss). 

Sobre Qumrán, cf. M. Delcor, RB 61 
(1954) 533-553; 62 (1955) 66-75; es- 
pecialmente sobre el «Maestro (1072) 
de Justicia», cf. Wolff, BK XIV/2, 75s 
(bibliografía); G. Harder, BHH II, 
1064-66 (bibliografía). Sobre los LXX, 
Josefo, Filón y el NT, cf. H. Klein- 
knecht/W .Gutbrod, art. vóios: ThW 
IV, 1016-1084; E. Lohse/O. Bauern- 
feind, RGG Il, 1515-1519; L. M. Pa- 
sinya, La notion de «nomos» dans le 
Pentateuque grec (1973). Sobre 5 en 
conjunto: J. Maier, «Miscellanea Me- 
dievalia» 6 (1969) 65-83. 


G. LIEDKE/C. PETERSEN 


wn ¿kn Medir 


1. La raíz ¿knm, «medir, examinar» 
o similares, aparece fuera del hebreo 
sólo en el arameo targúmico (por ejem- 
plo, pael, Sal 78,20 y 107,36 para el 
hebreo kun hifil/polel, «preparar», en 
el significado de tgxr pael; igualmente 
el acádico taknmu, «cuidadosamente pre- 
parado», que sólo es una variante de 
tgn). En acádico y arameo se conoce la 
raíz tqn, «estar firme, estar en orden» 
(D, «disponer, ordenar»; cf. DISO 172. 
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333; arameo bíblico ¿gx hofal, «ser res- 
tablecido», Dn 4,33; cf. KBL 1137s; 
árabe tgn IV, «sujetar, consumar»: 
Wehr 84; sobre el ugarítico, cf. WUS 

N. 2759 y Gróndahl 201); el arameo 
_tqn pasó también al hebreo como ex- 
tranjerismo (tqm qal, «estar derecho», 
Ecl 1,15, que quizá hay que leer como 
nifal, «ser enderezado»; piel, «endere- 
zar», Ecl 7,13; 12,9; Eclo 47,9; Wagner 
N. 328, con bibliografía) e influyó tam- 
bién semasiológicamente en ¿kn, sobre 
todo en las formas radicales derivadas 
(cf., en cambio, el transitivo tkn qal 
[frente al intransitivo tgn1] y los signi- 
ficados de tipo sustantivo). Se ha pro- 
puesto también considerar ¿km como 
una forma denominativa secundaria de 
ttkúna, «lugar, establecimiento» (sus- 
tantivo de la raíz —> kun; cf. M. Z. Kad- 
dari, RQ 18 [19651 220). 

En el AT están atestiguados ¿kx gal, 
nifal, piel y pual; además, los sustanti- 
vos tóken, «cantidad»; toknit, «me- 
dida (?)» (BL 505), y matkónet, «me- 
dición, importe» (BL 493). 


2. ¿kn qal aparece 3 X (en Prov); 
nifal, 10 Xx (1 Sm 2,3 y 9 X en Ez 
18,25.29 y 33,17.20); piel, 4 X (Is 40, 
12.13; Sal 75,4; Job 28,25); pual, 1 x 
(2 Re 12,12); tóken, 2 X (Ex 5,18; 
Ez 45,11); toknit, 2 X (Ez 28,12 y 
43,10 en un texto difícil; cf. Zimmerli, 
BK XIII, 672.1072s), y matkónet, 5 X 
(Ex 5,8; 30,32.37; Ez 45,11; 2 Cr 24, 
13); la raíz en total, 27 X. 


3. El significado básico de la raíz 
parece ser «medir, determinar según 
medida, peso, etc.». ¿kn piel se emplea 
en significado concreto en 1s 40,12 (pa- 
ralelo: mdd, «medir») y Job 28,25 (jun- 
to a misqál, «peso», y midda, «medida») 
en textos poéticos, referido a la gran- 
deza de la creación (quizá en sentido 
un poco distinto, Sal 75,4, «poner só- 
lidamente», en oposición a mg nifal, 


«oscilar»; cf. también G. R. Driver, VIT” 


1 [1951] 242s, y Elliger, BK XI, 48, 
nota 1). A ello se ajusta 2 Re 12,12, 
participio pual, «(dinero) contado». 

- En los casos restantes, el verbo se 
usa más en sentido traslaticio: qal, 
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«pesar (los espíritus/corazones) = exa- 
minar» (Prov 16,2; 21,2; 24,12); piel, 
«determinar (el espíritu de Yahvé)» (Is 
40,13), y nifal, «ser pesadas, examina- 
das (las acciones)» (1 Sm 2,3) y «ser 
mesutado, correcto (el camino, la con- 
ducta)» (Ez 18,25.29;- 33,17.20). 


Como verbos afines hay que mencionar, 
por una parte, mdd, «medir» (=> spr, 3a), 
y 5ql, «pesar, sopesar» (gal, 19 x; nifal, 
3 Xx; misgol [Ez 4,10] y misqal [49 x]1, 
«peso»; misqélet [ls 28,171 y misqólet 
[2 Re 21,13], «nivel»; así como Jéqel, 
«unidad de peso, siclo», 88 X, y en arameo 
bíblico t*gel, Dn 5,25.27; en arameo bíbli- 
co ¿ql qal, Dn 5,27); por otra, en sentido - 
traslaticio, —> bbn, «examinar», y los voca- 
blos allí (3b) citados; cf. también —=> yd. 


4. En los casos en que Yahvé es 
sujeto u objeto de la acción no apare- 
ce un significado” teológico específico. 
Prov 21,2; 24,12 (cf. 16,2) recuerdan 
concepciones egipcias sobre el pesar los 
corazones, pero podrían traducirse tam- 
bién directamente por «medir, deter- 
minar, examinar» (cf. Gemser, HAT 
16, 70). Is 40,12; Sal 75,4 y Job 28,25 
reflejan la alabanza de la grandeza de la 
creación expresada en los himnos. El 
pasaje, exegéticamente controvertido, de 
Is 40,13, «¿quién ha determinado el 
espíritu de Yahvé?» o «¿quién mide el 
espíritu de Yahvé?», es, como el v. 12, 
una pregunta retórica: nadie puede me- 
dir la creación y, menos aún, la fuerza 
de Dios, que actúa de forma maravillosa 
(Westermann, ATD 19, 44s; Elliíger, 
BK XI, 50s). 


Del significado «ser medido, deter- 
minado» se llega sin dificultad sema- 
siológicamente al significado «estar en 
orden, ser recto», que corresponde al 
nifal de tkn (pero quizá hay que contar 
aquí con el influjo de ¿gn). ¿kn nifal 
describe la conducta (dérek, «camino, 
comportamiento») de Yahvé respecto 
a Israel. Mientras que la «casa de 1s- 
rael» niega la rectitud del camino de 
Yahvé, Yahvé devuelve la pregunta so- 
bre la rectitud del camino del pueblo 
(Ez 18,25.29; 33,17.20). En 1 Sm 2,3 Q 
se trata de las acciones de Dios («y sus 
acciones son rectas»; cf., por ejemplo, 


1309 


G. Bressan, Samuele [1954] 72) o, más 
probablemente, de las. acciones huma- 
nas («y él examina las acciones», como 
lo entienden la mayoría de los comen- 
tarios y traducciones). 


5. En Qumrán, el verbo se encuen- 
tra cuatro veces; además, aparece un 
sustantivo nuevo respecto al AT he- 
breo, tikkún, «determinación, orden, 
rango» (Kuhn, Korx%. 233; RQ 14 
[19631] 233; M. Z. Kaddari, The Root 
Tkn in the Oumrarn Texts: RQ 18 
[1965] 219-227); el sustantivo (abs- 
tracto verbal del piel) se emplea para 
las determinaciones temporales, la con- 
ducta moral y el lugar asignado a al- 
guien. La evolución del significado de 
tikkún en el hebreo de Qumrán permite 
suponer una confluencia mutua de los 
significados de —> kún, tkn y tqn (véan- 
se M. Delcor, Contribution a l'étude de 
la législation des sectaires de Damas 
et de Quimmrán: RB 61 [1954] 543s; 
A. Haldar, Studies in tbe Book of Na- 
bum [19471 57). 

En ls 40,13 (cf. sup., 4) los LXX 
traducen libre, pero exactamente, ¿kn 
piel por yuyvwoxerv (cf. Prov 24 12; 
gal); en Prov 21,2, ¿Ex gal por el tran- 
sitivo ET «enderezar, diri- 
gir» (contaminación con tqx piel, véase 
Ecl 7,14). En cambio, en Ez 18,25 tkm 
nifal se traduce por el intransitivo x0" 
Teubuvenv, «ser recto» (v. 29, 4aTOp” 
do05v; 33,17.20, zúduc). 

En el NT, 2 Tes 3 3, «el Señor diri- 
ja vuestros corazones “al amor a Dios», 
con el transitivo xateuduverv, es una 
reminiscencia de Prov 21,2 (LXX, con 
un desplazamiento del sentido respecto 


al TM). 


M. DeLCOR 


pan ¿im Estar completo 


1. La raíz tmim, «estar completo/ 
llegar a estarlo», aparece fuera del he- 
breo en ugarítico (WUS N. 2770; UT 
N. 2563), púnico-fenicio (DISO 329- 
331), arameo (posbíblico) y árabe (Wehr 


omn tmm Estar completo 
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86); alterna principalmente con gr 
(> gml, 1), —RIb/RU (=>kRol) y 
> Sim. 

Del verbo se emplean en el AT el 
gal, hifil (causativo) y hitpael («tratar 
con alguien en plenitud de relación 
[ = integer] sólo en 2 Sm 22,26 = Sal 
18,26) (el uso del verbo es dudoso en 
ugatítico [sobre 49 I, 24 = CTA 6 IL, 
52, según Driver, CML 111a.153b, véa- 
se P. J. van Zijl, Baal (1972) 1935]; en 
púnico-fenicio, raro [DISO 331]). 

Como adjetivos aparecen ¿ámim (tam- 
bién sustantivado: Jos 24,24; Jue 9, 
16.19; Am 5,10 y passim) y tám 
(*tamm-; púnico tm para indicar la 
ausencia de defecto de los animales del 
sacrificio, cf. J. Hoftijzer, VI 8 [1958] 
288-292; quizá parecido en ugarítico 
en el texto 1, lín. 2, pero cf. Herdner, 
CTA 118 [nota 1].292, y J. C. de 
Moor, UF 2 [1970] 322.325; además, 
ugatítico 52 [= SS], lín. 66s, Ínt tmt, 
«años completos»); como sustantivos, 
tom (*tumm-; ugarítico en Krt [= I 
K] 24 y púnico [DISO 329] en la 
construcción, también frecuente en el 
AT, b*++¿m-+sufijo, «en la totalidad/ 
plenitud de alguien/ algo»), femenino 
tummá (quizá también en púnico, DISO 
330) y me*tom (con el significado espe- 
cífico de «parte sana/intacta del cuer- 
po», Is 1,6; Sal 38,4.8; en Jue 20,48 
hay que leer 27m, «hombres, gente» 
[>%5, 111/11); es dudosa la etimolo- 
gía de tummnim, «oráculo tumín» (que, 
a excepción de 1 Sm 14,41 G, sólo apa- 
rece unido a "rim: Ex 28,30; Lv 8,8; 
Dt 33,8; Esd 2,63; Neh 7,65; sobre la 
institución, cf. De Vaux Il, 2045.447; 
BHH III, 2066s). | 


- Finalmente, la raíz ¿mm se encuentra 
en el nombre personal Yotam (Noth, IP 
189s: «Yahvé se ha mostrado leal, justo»; 
sobre los nombres ugaríticos y púnico-fe- 
nicios como lltm o Tmbl y Bltm, véase 
Gróndahl 201; F. L. Benz, Personal Names 
in the Phoenician and Punic Inscriptions 
[1972] 429), 


Ze Estadística: tmim  qal aparece 
54 X (Jr 11 Xx, Jos 9 X, Dt y Sal cada 
uno 6 X' Lincluido Sal 19 21141); hifil, 
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8.X; hitpael, 2 X (cf. sup.); támim, 


91 x (Lv 22 Xx, Nm 19 x, Ez 13 X, 
Sal 12 X, Prov 6 Xx); tam, 15 Xx (Job 
1 £Óm, 23 X (Sal y Prov cada uno 
1X); tummaáa, 5X (Job 4 Xx, Prov 
1 X); mitom, 4 X (cf. sup., 1); así, 
pues, la raíz en total (sin tummim ni 
el nombre propio Y otám), 202 X. Esta 
panorámica muestra que el uso del ver- 
bo no presenta acumulaciones, mientras 
que las formas nominales —prescin- 
diendo de un uso de támzm como con- 
cepto sacrificial (cf. ¿nf., 3d)— están 
concentradas en Sal, Job y Prov. 


3. a) El verbo, con su distribución 
bastante homogénea, debió de pertene- 
cer al lenguaje común. Designa el «ter- 
minar/estar terminado» de un discurso 
(Job 31,40), de un plan (Sal: 64,7 G), 
de una acción (Jos 3,17; 5,8), pero 
también de la construcción del templo 
(1 Re 6,22), del gasto del dinero (Gn 
47,15); además, el «llegar a término» 
de un plazo temporal (Gn 47,18; Lv 
25,29; Dt 34,8 y passim) o el «comple- 
tarse/ estar completo» de un determina- 
do grupo (1 Sm 16,11); por otra parte, 
el madurar de una planta (Is 18,5; Ez 
47,12) e incluso el cumplimiento de 
una promesa divina (Jos 4,10). 

Como ocurre en nuestro lenguaje co- 
mún, «acabarse/estar acabado» puede 
tener también sentido peyorativo: uno 
está «acabado» en sus fuerzas (Lv 26, 
20). Un tercio de los textos en qal se 
refiere a «tener mala muerte», muchas 
veces «a espada y de hambre» Ur 14, 
15; 44,12.18 y passim). 

En tmm no es determinante la idea 
de un hombre que está ante su obra y 
la completa, síno que más bien se trata 
de un proceso que ya está en marcha 
en el objeto o persona en cuestión y 
que, por una necesidad inmanente, con- 


duce a un fin bueno o malo. Esto apa- 


rece cuando se trata de la muerte; por 
ejemplo, «tenéis que cargar la culpa de 
vuestra fornicación (z%924t) hasta que 
vuestros cadáveres se consuman (= ¿se 
descompongan?) en el desierto» (Nm 
14,33, -a lo que contribuye Yahvé, 
v. 35). Análogamente, Lam 4,22, don- 
de, por la destrucción de Jerusalén, la 
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culpa (“dwon) de la ciudad llegó nece- 
sariamente: a su estadio final. En la 
misma línea está la idea de que el sal- 
mista se perfecciona a sí mismo distan- 
ciándose de los hombres malvados (Sal 
19,14; cf. Job 22,3). Rara vez es Dios 
sujeto causativo del hifil (Ez 22,155. 
cf. Dn 8,23; 9,24 Q). 

b) El sustantivo tom, prescindiendo 
de tres casos en Prov y Job y de Sal 
25,21, va siempre precedido de prepo- 
sición y describe así el modo de ejercer 
una actividad, concretamente la consu- 
mación de una acción (por ejemplo, Is 
47,9, «te sobreviene de lleno») o la 
disposición subjetiva del que obra (co- 
mo «inadvertencia, ingenuidad», por 
ejemplo, 1 Re 22,34 =2 Cr 18,33). 
Cinco veces aparece la expresión b*- 
tom lebáb, «hacer algo (“$h, Gn 20,5.6; 
cf. 1 Re 9,4) o caminar (1 Re 9,4; Sal 
78,72; 101,2) con la integridad del pro- 
pio corazón (= del pensamiento y de la 
voluntad)». El verbo bIk, «caminar», 
en el sentido de una acción determina- 
da o de un comportamiento habitual 
va unido con mucha frecuencia a tom 
(2 Sm 15,11; Sal 26,1.11; 101,2; Prov 
2,7; 10,9; 19,1; 20,7; 28,6). Como con- 
cepto paralelo se emplea yóer, «recti- 
tud» (1 Re 9,4; Sal 25,21). También en 
el caso de tom se trata, sin duda, de 
una determinación genérica del lengua- 
je común. Sin embargo, en la sabiduría 
tom se convierte en concepto temático 
e indica la «integridad» de un hombre 
permanentemente leal que, según la 
opinión de los Proverbios, ofrece ga- 
rantía de un futuro saludable (Prov 10,. 
9; 13,6; 19,1; 20,7). 


c) El sustantivo femenino tummá 
sólo se emplea en Job, a excepción de 
Prov 11,3. Parece expresar el resultado 
de una conducta humana t0m/támim 
permanente, pero menos el obrar que 
el estado resultante, en el marco de 
una concepción global de una esfera 
saludable como consecuencia de las bue- 
nas acciones, de modo que puede tradu- 
cirse decididamente por «plenitud de 
vida dichosa» («la integridad de los 
rectos [tummat y*Sarim1 los guía, pero» 
la perversión de los malvados los des- 
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truye... La fidelidad del íntegro [ta- 
mim] hace recto [yr piel] su camino, 
pero el malvado se precipita en su pro- 
pia maldad», Prov 11,3.5). Por ello 
tummá es un bien que el hombre trata 
en todo caso de asir firmemente (Job 
2,3.9; 27,5). i 

d) Entre los dos adjetivos, el más 
frecuente es támzm. La forma nominal 
qatil quizá se refiere primariamente a 
una situación (BL 470). Con ello con- 
cuerda el hecho de que, en la gran ma- 
yotía. de los casos, t4mim sea una de- 
terminación de la ofzenda cultual (grb 
hifil, b0 hifil gorbán, “Sh; así más de 
40 X en P/H y 11 Xx en Ez); este uso 
está atestiguado desde la época del exi- 
lio. Se trata de una expresión, fija de 
los rituales sacerdotales, en la que t4- 
mim nunca es sustituido por otra pala- 
bra, pero cuyo concepto contrario es 
aser múm bo, «lo que tiene un defec- 
to» (Lv 22,18-21; Nm 19,2). La ofrenda 
de un animal que no es támim haría el 
sacrificio inútil, incluso perjudicial (Lv 
22,19-21). Según esto, támim significa 
una constitución corporal intachable y 
verificable, en oposición a un animal 
mutilado o enfermo. Pero no se juzga 
desde la simple perspectiva del gana- 
dero («un animal útil, sano»), sino es- 
trictamente cultual, como queda claro 
por dos formas introducidas con /* que 
indican la finalidad. El animal en cues- 
tión debe ser, por una parte, sin defec- 
to (támim) «para un sacrificio (holo- 
causto)» (Lv 9,25; Nm 6,14) y, por otra, 
sin defecto «para vosotros (los copartí- 
cipes de la ofrenda cultual)» (Ex 12,5; 
Nm 28,19.31; 29,8.13, texto corregido). 
támim es, pues, un concepto relacional. 

e) En un número reducido de tex- 
tos, el adjetivo tamim caracteriza a los 
hombres. En el Tetrateuco se emplea 
así sólo en P y se aplica a la relación 
con Dios (Gn 6,9; 17,1). Expresan 
Igualmente una serena relación humana 
con Dios Dt 18,13 y Jos 24,14. En los 
libros históricos, tdmzim aparece en este 
contexto sólo en Jue 9,16.19 para indi- 
car relaciones interhumanas. En los li- 
bros proféticos hay que citar únicamen- 
te Am 5,10, donde ¿dir expresa el 
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lenguaje leal, auténtico e íntegro entre 
los hombres, y Ez 28,15, donde se com- 
para al rey de Tiro con el hombre pri- 
migenio: «tú eras támim (sin mancha/ 
irreprochable) en tu conducta desde los 
días de tu creación hasta que se encon- 
tró maldad en ti». | 

Las afirmaciones sobre los hombres 
como támim son más numerosas en Sal 
y Prov. Por ello Eichrodt 111, 274, su- 
pone que la aplicación a los hombres 
procede del lenguaje sacrificial. Pero 
a ello se opone el hecho de que el cam- 
po semántico en el segundo uso es muy 
distinto del de las prescripciones cul. 
tuales y de que támzm va unido ahora 
con frecuencia a palabras que indican 
camino (dérek) y conducta (blk; Gn 
6,9; 17,1; Ez 28,15 y passim). En lugar 
de la preposición l*, támim va ahora 
seguido de “im (Dt 18,13; Sal 18,24), 
lo que indica igualmente un concepto 
relacional (Von Rad 1, 383, nota 6), 
pero configurado de manera distinta. 

El predicado ¿t4mzm se aplica a veces 
incluso al conocimiento, la torá, el ca- 
mino, la obra de Dios (Dt 32,4; 2 Sm 
22,31 = Sal 18,31; 19,8; Job 37,16), 
pero no directamente a Dios. Hasta un 
trozo de madera que puede labrarse se 
puede llamar támim, como también 
unos tiempos fijos que se acercan a su 
fin (Lv 23,15; 25,30; Jos 10,13). 

f) En los libros históricos, el adje- 
tivo tam (BL 453) aparece únicamente 
(prescindiendo de Ex 26,24 = 36,29, 
texto dudoso) en Gn 25,27, donde al 
vagabundo Esaú se le contrapone Jacob 
en cuanto $ tam, en cuanto «hombre 
civilizado» (cf. G. R. Driver, JThSt 31 
[1929-30] 281) que vive en tiendas. 
En los libros proféticos no aparece ¿¿, 
pero es relativamente frecuente en Job 
(7 X frente a 3 Xx táamim). No hay una 
relación perceptible con animal del sa- 
crificio ni con la idea de camino; ¿4 
tampoco se aplica nunca al comporta- 
miento de Dios. Así, pues, este adjeti- 
vo parece tener menos peso que ¿amm 
y referirse al «hombre de bien». Cant 
5,2 y 6,9 canta a la amada como «palo- 
ma mía, perfecta (tammaátz) mía». Sólo 
en Job y Sal 37,37 fam se acerca a 
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támim y se hace sinónimo de yaSar 
(> y3r; Job 1,1.8; 2,3) y opuesto a 
“GS, «torcer». 


4. Hasta ahora la exégesis ha dedi- 
cado poca atención al radical ¿mm (véa- 
se, por ejemplo, C. Edlund, Das Auge 
der Einfalt [1952] 28ss). Lo ha abot- 
dado más a fondo Pedersen, Israel 1-11, 
en el marco de una teoría animista pri- 
mitiva que considera fundamental para 
el pensamiento hebreo. Según este au- 
tor, no es que el hombre tenga alma, 
sino que es alma, y todas sus manifesta- 
ciones vitales se deben a impulsos de 
esta alma. tom/tamim es, en consecuen- 
cia, «integrity as a quality of the soul» 
(p. 359). Pero no sólo eso; el justo 
«acts in integrity, and his acts ate in- 
tegrity, í. e. entirety; this is expressed 
by his way being whole» (p. 337). 
tom/tamim designan, además, el resul- 
tado de tales impulsos anímicos, con- 
cretamente «happiness» (p. 531). 

En cambio, K. Koch ha señalado que 
el AT nunca destaca la importancia cen- 
tral del alma, si bien los dos aspectos 
de la idea de Pedersen —por una pat- 
te, un Obrar humano adecuado a la re- 
lación de comunidad con Dios, y por 
otra, un estado de dicha y armonía— 
se encuentran no sólo en tom/támina, 
sino también en una multitud de ex- 
presiones afines. Koch lo explica a pat- 
tir de una concepción básica de la es- 
fera de acción que crea el destino; se- 
gún la concepción hebrea, cada acción 
buena o mala crea una atmósfera invi- 
sible en torno a su autor, que gradual- 
mente revierte sobre él en una situación 
correspondiente. El paso decisivo desde 
la esfera de los hechos a la situación se 
atribuye en muchos textos a la inter- 
vención de Yahvé (cf. la discusión en 
Um das Prinzip der Vergeltung in Re- 
ligion und Recht des AT, editado por 
K. Koch [19721], sobre tm.2, pp. 163. 
178). Para la explicación del hecho sería 
muy deseable una investigación más 
precisa del uso temático de la raíz en 


Sal, Job y Prov. 


5. En los escritos de Qumrán, tmm 
aparece con una frecuencia e impottan- 
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cia que no tiene nunca en el AT. Se 
adopta el lenguaje de Sal y Prov y ¿a- 
mim va unido con frecuencia a blk, 
«caminar» (1QS 1,8; 9,6.8 y passim), 
pero, sobre todo, a dérek, «camino» 
(1QM 14,7; 1QH 1,36; 1085 8,10 y 
passim). Es nueva la conexión con gd, 
«santidad», con lo que el sentido de 
tmm tiende a ser el de «santa perfec- 
ción», que distingue a la secta de Qum- 
rán del resto de los hombres (CD 7,5; 
20,2.5.7 y passim). 

Sorprendentemente, los LXX tradu- 
cen sólo en ocasiones ¿121 por TéheLoc, 
«perfecto»; lo ordinario es óbuMuoc, 
«sin defecto». Sobre el NT (entre otros 
pasajes, sobre Mt 6,22s; Lc 11,345) y 
su entorno, cf. C. Edlund, Das Auge 
der Einfalt (1952); O. Bauernfeind, 
art. árihoús: THW 1, 3855; F. Hauck, 
art. púduoc: ThW IV, 835s; G. Del. 
ling, art. tédoc: ThW VIII, 50-88. 


K. KocH 
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1. to“eba, «abominación», y el ver- 
bo denominativo ¿*b (nifal, «ser detesta- 


do»; piel declarativo-estimativo, «detes- 


tar» [sólo en Ez 16,25 factitivo, «hacer 
detestable»; Is 49,7 ha de corregirse en 
participio pual]; hifil, «actuar en for- 
ma detestable») son conocidos, fuera 
del hebreo, sólo en el arameo targúmico 
(sustantivo y *b afel: Jastrow 1635a. 
1683b) y en fenicio (sustantivo “bt: 
DISO 332). La forma m*tPeb en Am 
6,8 se considera como forma secundaria 
¿*b 11 (GB 868a; Rudolph, KAT XIII/ 
2, 222) o como modificación eufemísti- 
ca del participio piel de *b (KBL 
1015b; Wolff, BK XIV/2, 327). 


La investigación etimológica de este gru- 
po de palabras no ha pasado de las hipó- 
tesis. El verbo **b parece derivarse del sus- 
tantivo toeba (Barth 305; P, Humbert, 
L'étimologie du substantif t0'Eba: ES Ru- 
dolph [19611 157-160; Zorell 892b.905a 
establece, sin embargo, una completa sepa- 
ración entre verbo y sustantivo), y éste, a 
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su vez, debería proceder como forma taq- 
til (BL 495) de una raíz *w/yb (o cub] 
Gb hifil, Lam 2,1, ¿«oscutecer»?;. véanse 
os -Kopf, VIT 8 [ 1958] 188s; Rudolph, 
KAT XVII/3,- 218: «deshonrat»). 
MW. F. Albright,. Von der Steinzeit zum 
Cbristentum (1949) 423, recuerda la estre- 
cha afinidad entre las ideas de tabú y de 
santidad y relaciona ¿0'eba, «tabú negati- 
-vo, abominación», con el egipcio web, «pu- 
.rificar» (Erman-Grapow 1, 280). Humbert, 
loc. cit., 158, prefiere relacionarlo con el 
árabe “aba, «ser defectuoso, deficiente» 
(Wehr 5915), mientras que Barth 305 sos- 
tiene una afinidad con el árabe “fa, «sen- 
"tir aversión, antipatía» (Wehr 593b) (igual- 
“mente Zorell 892b). Otras lenguas semí- 
ticas ofrecen poca ayuda. La inscripción 
funeraria fenicia KAI N. 13 del siglo vi 
antes de Cristo (lín, 6, prohibición de 
violar una tumba: «porque esto es una 
abominación para Astarté») prueba única- 
“mente que el término era de uso común 
en una fórmula del AT, En acádico y 
ugatítico no hay radicales con los que pue- 
da parangonarse. Se trata, pues, de enten- 
der el grupo de palabras to"eba/ttb dentro 
del AT. 


2. Del verbo se pueden rastrear en 
el AT tres formas nifal, cuatro hifil y 
quince piel (además, Am 6,8; cf. sup.). 
Son ciertamente antiguos Am 5,10; Miq 
3,1; no hay particularidades en su dis- 
tribución. 

Es distinto el caso del sustantivo 
¿o“éba, que aparece 117 X y está clara- 
mente acumulado, por una parte, en 
textos exílicos, sobre todo deuteronó- 
mico-deuteronomistas (Dt 17 X, 1-2 Re 
5 Xx, Jr 5 X, deuteronomistas, de ocho 
casos) y Ez (43 X), y, por otra, en la 
literatura proverbial (Prov 21 X). Es 
sorprendente su ausencia en las leyes 
más antiguas; por ejemplo, en el Códi- 
go de la Alianza (cf., en cambio, las seis 
fórmulas declarativas de Lv 18,22-30 y 
20,13), en los relatos preexílicos (sólo 
en Gn 43,32; 46,34; Ex 8,22.22 en re- 
lación con los egipcios; dentro de Israel 
se usa en otros casos nm*bala, «ignomi- 
nia» [=> nábal], y la fórmula «esto no 
'se hace en Israel» en 2 Sm 13,12; cf. so- 
bre ello H. J. Boecker, Redeformen des 
Recbtslebens ¿im AT [*1970] 185.141s), 
«en los primeros profetas (propiamente, 
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sólo en Is 1,13; eventualmente también 


en Jr 2,7; 6,15; 8,12) y en los diversos 


géneros sálmicos (sólo en Sal 88,9). La 
calificación emotiva de objetos o per- 
sonas como t0'éba parece, pues, haber 


sido frecuente en época tardía; se en- 


cuentra, sobre todo, en aquellas obras 
literarias que tenían interés teológico 


en presentar ciertos hechos como tabú 


(cf. también sobre la estadística y sobre 
la clasificación cronológica P. Humbert, 
Le substantif t0'Eba et le verbe tb dans 
l'Ancien Testament: ZW 72 [1960] 
217-237). 


3-4. La presentación de la sola 


ción del significado se centra en el sus- 


tantivo, porque, semánticamente, el ver- 
bo es, en todo caso, denominativo. No 
puede establecerse una separación ade- 


cuada entre el uso profano y el religio- 


so de este grupo de palabras: el su- 
puesto uso profano puede tratar de un 
tabú religioso (o mágico) y el presunto 
lenguaje religioso puede transmitir sim- 


ples contenidos «profanos». 


El verbo y el sustantivo poseen un gran 
número de sinónimos. Mencionemos res- 
pecto al verbo: bzxh/búz, «despreciar» 
(cf. Is 49,7); —22Ps, «rechazar» (Job 19, 
188); —= $, «odiar» (Am 5,10; cf. 6,8; 
Sal 5,6s; 119,163), y Sqgs piel, «detestar 
como cultualmente impuro». (Dt 7,26). Al 
campo semántico del sustantivo pertenecen, 
entre otros, zimma, «infamia» (Lv 20,13s; 
Ez .16,43.58; 22,11; Prov 21,27; 24,9; 
zimmáa aparece en el AT 28 Xx, de ellas 
14 x en Ez); nidda, «abominación (excre- 
mento, secreción)» (Ez 7,20; Esd 9,11; en 
el AT 30 Xx, de ellas 13x en Lv); Sig- 
qus, «abominación (imagen cultual)» (Jr 
16,18; Ez 5,11; 7,20; 11,18.21; en el AT 
28 Xx, además 11 Xx Séges, «abomina- 
ción»); tébel, «mezcla vergonzosa» (Lv 
18,23; 20,12); además, toda una serie de 
expresiones usadas en la polémica cultual 
(gillulimm, «imágenes de los ídolos», Ez 14, 
6; 16,36; 18,12; en el AT 48 x, de ellas 
39X en Ez) y conceptos para expresar 
pecado e ignominia. Es sorprendente que 
en los dichos de los Proverbios relativos 
a to“eba desaparezca el paralelismo sinó- 
nimo y, en su lugar, se impongan los tér- 
minos antitéticos: rason, «beneplácito» 


(Prov 11,1.20; 12,22; 15,8; —= rsh); > sod, 
-«comunión» (3,32); tahor, «puro» (15,26; 
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cf. J. L'Hour, Les interdits to“eba dans le 
Deutéronome: RB 71. [1964] 484). 

a) En el AT se puede designar como 
to'eba aquello que está excluido por su 
propia naturaleza y, por tanto, aparece 
necesariamente como peligroso o in- 
quietante. Prov 29,27 describe como 
ejemplo la incompatibildad de dos gru- 
pos con un doble tó'eba: «El justo no 
puede soportar al malhechor; el mal- 
vado no se ajusta al hombre recto». 
Cf. también Prov 13,19; 16,12: deter- 
minados sistemas de valores se exclu- 
yen mutuamente. t0'éba se aplica, pues, 
en sentido completamente neutral, a 
“aquellas cosas que por su naturaleza 
no pertenecen a una realidad definida, 
sino que más bien con su presencia la 
harían desaparecer o la pondrían en 
cuestión. Para los egipcios no es posi- 
ble la comida en común con los hebreos 
(Gn 43,32; 46,34; cf. Ex 8,22; Sal 107, 
18). Dado que el propio grupo está en 
peligro, se impone la prohibición: «Los 
egipcios no deben comer con los he- 
breos» (Gn 43,32; cf. Dt 14,3: «No 
debes comer to“eba alguna»). . 

A partir de aquí se entiende el uso 
«teológico» de este grupo de palabras: 
determinadas cosas son incompatibles 
con la naturaleza de Yahvé y son re- 
chazadas por él. «Yahvé detesta (*b 
piel) a los hombres sanguinarios y trai- 
dores» (Sal 5,7; cf. 106,40). Una ex- 
presión paralela frecuente es ésta: 
«Yahvé odia ($1, o desprecia, 1175) esto 
o aquello» (cf. Dt 12,31; Is 61,8; Jr 
12,8; Am 5,21; 6,8 y passim). La in- 
compatibilidad de ciertas cosas con la 
naturaleza de Yahvé ha cristalizado en 
Dt y Prov en la fórmula to0“bat Y bwb 
(cf. el ejemplo fenicio citado en el n. 1, 
KAI N. 13, lín. 6; la fórmula es equi- 
valente a la expresión to“eba 12, Is 1,13; 
L"Hour, loc. cif., 481-503). El engaño, 
la mentira y otros comportamientos aso- 
ciales (cf. Prov 6,16-19; 17,15; 20,10: 
proverbios numéricos, formas en serie; 
11,1.20; 12,22; 16,5, etc.) son tan odio- 
sos a Yahvé como los pecados cultuales 
y la idolatría (cf. Dt 7,25; 17,1; Prov 
15,8; 28,9).. Sobre la cuestión de las 
colecciones originales de leyes relativas 
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a la to0“eba, cf. G. Seitz, Redaktions- 
gescbichtliche Studien zum Deuterono- 


mium (1971) 185ss. Naturalmente, el 
veredicto afecta también al culpable 


(cf. la fórmula genérica: «todo el que 
obra así es abominación para Yahvé», 


Dt 22,5; 25,16 y passim). En Ez se alu- 
de con frecuencia en las acusaciones de 
Yahvé a las infamias de Israel («tus/ 
vuestras acciones despreciables», Ez 5, 


9.11; 7,3.4.9; 14,6; 16,22 y passim). 


El rechazo o exclusión de lo que es 
extraño por naturaleza tiene, sin duda, 
como objetivo el asegurar la homoge- 


neidad y funcionalidad del grupo. Las 


comunidades cultuales y jurídicas, los 
grupos familiares y de vivienda tienen 


como interés primario el caracterizar lo 


extraño (—> zar, 3b: «el otro es el ex- 
traño cuya conducta amenaza la exis- 
tencia del propio grupo») como to“éba 
y, de este modo, excluitlo. 

b) En el ámbito cultual, los usos 
y objetos de cultos extraños se conviet- 
ten en tabú (cf. especialmente Dt y Ez): 
el salario de prostituta (Dt 23,19), las 
imágenes de los dioses (Dt 7,255), los 
ritos sexuales (Ez 22,11), la cremación 
de niños (Dt 12,31), los animales de- 
fectuosos para el sacrificio (Dt 17,1) o 
las comidas abominables (Dt 14,3), etc., 
anulan los propios esfuerzos cultuales. 
Sobre infracciones de importancia cul- 
tual contra principios éticos, cf. sup. 

t0“éba en singular o plural se aplica 
muchas veces retrospectiva y global- 
mente a «delitos cultuales cometidos»; 
cf. las locuciones Rol-t0“botáyik, «to- 
das tus abominaciones» (Ez 5,9; 7,3 y 
passim); Rol-t0 “bot rot, «todos los 
graves pecados cultuales» (Ez 6,11; 
cf. 8,9 y passim); “Sh toebáa, «cometer 
delitos cultuales» (Dt 12,31; 18,9.12; 
Jr 32,35; 44,22; Ez 16,47.50; 22,11 y 
passim). Los hombres que entran en 
contacto con lo prohibido se hacen 
cultualmente intolerables y son expul- 
sados de la comunidad (cf. Dt 18,12; 
22,5; 25,16). 

c) Grupos jurídicos y familiares uti- 
lizan para su propia seguridad la sepa- 
ración que establece la to“éba. Respecto 
a la comunidad familiar o de vivienda, 
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esto aparece, por ejemplo, en Prov 26, 
24s: no se debe entrar en contacto con 
un hombre odioso, porque lleva dentro 
siete «vicios», es decir, cualidades que 
destruyen al grupo (to0“ébot; cf. Prov 6, 
16-19). El cínico desnaturaliza la comu- 
nidad humana y, por ello, es intolera- 
ble (Prov 24,29). Lo mismo vale para 
los que engañan en el peso (Prov 11, 
1; 20,10.23), los maliciosos (11,20), los 
embusteros (12,22), los orgullosos (16, 
5) y los malos jueces (17,15). Tales 
hombres son «detestables y corrompi- 
dos» (Job 15,16, participio nifal de tb 
y lb; "Th nifal, «estar corrompido», tam- 
bién en Sal 14,3 = 53,4) y están aisla- 
dos (cf. Job 19,19; 30,10, 1'b piel). La 
comunidad jurídica los proscribe en al- 
gunos casos con sentencias de to“éba 
(cf. Dt 22,5; 25,155; Seitz, loc. cit.). 

La palabra to“éba designa, pues, orl- 
ginalmente lo que, en virtud de las not- 
mas que rigen a los grupos, tiene que 
considerarse peligroso y, por tanto, 
fuente de temor y de disgusto. Quizá 
el uso cultual atrajo los usos jurídico 
y ético, pero quizá la palabra se empleó 
simultáneamente en varios ámbitos para 
expresar el rechazo de lo que es extra- 
ño. El verbo **b en el participio nifal 
está en paralelo con el sustantivo; en 
piel expresa la aversión emocional con- 
tra lo extraño, y en hifil (1 Re 21,26; 
Ez 16,52; Sal 14,1 = 53,2) describe el 
comportamiento correspondiente a la 
t0“eba. 

5. La historia posterior del grupo 
de palabras *b está especialmente 'in- 
fluida por la evolución cultual. En el 
Judaísmo ortodoxo se agudiza la sepa- 
ración de lo que hace al hombre impu- 
ro: la Misná y el Talmud citan aquí 
también las reglas to“eba, sobre todo 
las del Dt (cf. Aboda Zara 1,9; 3,6). 
En los escritos de Qumrán, el verbo apa- 
rece 15 X; el sustantivo, 11 < (Kuhn, 
Konk. 232a.235a; RQ 14 [1963] 233a). 
El judaísmo de lengua griega emplea 
principalmente, para traducir to“éba, 
Bóéhuywa; en Ez, dávouta (véase 
W. Foerster, art. BSeAvocoua: ThW 
1, 598-600). En el NT, la delimitación 
de la comunidad «no tiene una base 
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étnica y física» (Foerster, loc. c¿t., 600). 
La nueva actitud respecto al ambiente 
no se rige (al menos teóricamente) por 
perspectivas étnicas o de dinámica de 
los grupos (cf. Mt 5,11; Rom 12,2; 
1 Jn 2,15ss). 


E. GERSTENBERGER 


myn tb Vagar 


1. La raíz hebrea **h, con su forma 
secundaria aramaizante ¿hb (sólo en Ez 
13,10 hifil, «extraviar»; cf. Zimmerli, 
BK XIII, 283; Wagner N. 116; sobre 
el cambio de £ y £, cf. htp/btp, sbt/sbt, 
q3t/q5t; KBL 1015a; CML 128; UT 33) 
tiene sus correspondencias en arameo 
(arameo judaico ¿” junto al targúmico, 
más raro, ¿%, «errar»: Dalman 172b. 
445b; palmirénico y sitíaco ¿”, «errar»: 
DISO 102; LS 282a) y en árabe (tagá, 
«exceder la medida»: Wehr 508a). 


Un testimonio ugatítico (51 [= IIAB] 
IV, 33, tgy, «journeyed afar», según CML 
96a.152b) es dudoso en su lectura e inter- 
pretación. En el neohebreo ¿“bh en el sen- 
tido genérico «errar» es más frecuente que 
¿*h, que se reduce al significado «vagar». 


En hebreo 1h aparece en gal, nifal 
(«ser extraviado») y hifil («extraviat», 
en Jr 42,20 Q y Prov 10,17, causativo 
interno, «extraviarse»); como deriva- 
ción nominal existe f0'g, «desorienta- 
ción». 

2. Pb está atestiguado 27 Xx (ls 
8 X, Ez 7 Xx, Sal 5 x, Prov 3 X ; ade- 
más, Gn 21,14 E; 37,15 J; Ex 234; 
Job 38,41); hifil, 21 x (Is 6 Xx, Jr 
4 X, Job y Prov cada uno 2 X; ade- 
más, Gn 20,13 E; 2 Re 21,9; Os 4,12; 
Am 2,4; Mig 3,5; Sal 107,40; 2 Cr 33, 
9). El nifal sólo aparece en el texto du- 
doso de Job 15,31 (cf. BH3) y en co- 
nexión poética con el hifil en Is 19,14; 
el sustantivo t0'4, 2 X (ls 32,6; Neh 
4,2); sobre 1h hifil en Ez 13,10, véase 
sup., 1. 


3. En algunos textos, 2h tiene aún 
el significado concreto de «andar erran- 
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te, vagar, buscar en vano de un lado 
para otro» (Gn 20,13, lejos de la casa 
paterna; 21,14, en el desierto; 37,15, 
por el campo; Ex 23,4, el toro y el 
asno; Is 16,8, aplicado figuradamente 
a los sarmientos en el desierto; Sal 107, 
4, en el desierto; Job 38,41, referido 
a las crías de cuervo). Las comparacio- 
nes con ovejas descarriadas (ls 53,6; 
Sal 119,176 y passim) o con el tamba- 
leo de los borrachos (Is 19,14; 28,7; 
Job 12,25) conducen al significado tras- 
laticio de «extraviarse» (causativo, «ex- 
traviar, desorientar, seducir»); cuando 
el sujeto es «corazón» o «espíritu», tam- 
bién «estar desorientado» (Is 21,4; 29, 
24; Sal 95,10). 


Como vocablos afines, además de =>”bd, 
«extraviarse», y —>$2gg, «equivocarse», con 
sus derivados, hay que mencionar ndd, 
«vagar» (Job 15,23; en los demás casos, 
«huir», —>mús); búk nifal, «vagar excita- 
do» (Ex 14,3; Jl 1,18; Est 3,15; m'“buka, 
«desorientación», Is 22,5; Mig 7,4); slp 
piel darko, «torcer su camino = extra- 
víart», Prov 19,3; 1 lozim (participio nifal 
de !úz), «caminos erróneos» (Prov 2,15; 
cf. Eclo 34,8); tob'la, «error» (Job 14,18). 


4. En el sentido figurado de «extra- 
viarse/extraviar», 1h se convierte, pues, 
en un término importante para expresar 
el pecado y sus consecuencias (cf., entre 
Otros, —>"“4wóon, —> S$4w”, —> $gg; ade- 
más, —>dérek, «camino»; — blk, «it»; 
=> nhh, «conducit»). 

Se compara al pecador con ovejas 
perdidas (Is 53,6; Sal 119,176), mien- 
tras que la ignorancia y la necedad de 
los sabios (Is 19,13s), de los profetas 
y sacerdotes (Is 28,7) y de los dirigen- 
tes del pueblo (Job 12,24) se equipara 
al tambaleo de los borrachos. La ido- 
latría (Ez 14,11; 44,10.15; 48,11; Os 
4,112) y la pecaminosidad común del 
pueblo de Dios (Is 47,15; Jr 42,20, 
cf. Rudolph, HAT 12, 256; Am 24; 
Sal 58,4; 95,10) se describen con ¿“bh 
gal/ hifil, y lo mismo la fornicación 
(Prov 7 25) y la malicia (Prov 14,22) 
individual (cf. WW. McKane, Proverbs 
[1970] 473). El pueblo es “extraviado 
por sus dirigentes políticos (2 Re 21,9; 
cf. 2 Cr 33,9; Is 3,12) y por los profe- 
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tas (Is 9,15; Jr 23,113.32; Ez 13,10; 
Mig 3,5), pero en los momentos de 
desgracia, también por la cólera de 
Dios (Is 30,28; 63,17; Sal 107,40). 

En la literatura sapiencial, el camino 
de los sabios y piadosos conduce a la 
vida, de modo que el apartarse de este 
camino equivale a la muerte (Prov 10, 
17, cf. Gemser, HAT 16, 112; 12,26; 
21,16). Pero también tiene lugar lo con- 
trario: ls 29,24, «los que se habían ex- 
traviado comprenderán»; 35,8, «y los 
necios no se extraviarán»; Sal 119,110, 
«no me dejes desviarme de tus man- 
damientos». 


5. En los textos de Qumrán, el ver- 
bo “bh y el sustantivo 14% t, «desorien- 
tación, error», aparecen con relativa fre- 
cuencia en contexto religioso (Kuhn, 
Konk. 235; RQ 14 [1963] 234). En 
los LXX, 1h se traduce casi siempre 
por TAVEN y sus derivados; cf., sobre 
ello y sobre el NT, H. Braun, art. TUNOL- 
vam: ThW VI, 230-254. 


J. F. A. SAWYER 


pan srafim Ydolo(s) 


1. El término ttrafim, atestiguado 
en el AT tanto en singular (1 Sm 19, 
13.16) como en plural (Gn 31,19.34s), 
es con toda probabilidad la forma he- 
braizada de la palabra hitita-hurrita tar- 
pis (radical tarpi-, >semítico occidental 
*tarpi/-u, >hebreo t*rafim; [B. Lands- 
berger-]H. A. Hoffner, Biblioteca Sa- 
cra 124 [1967] 230-238; JNES 27 
[1968] 61-68; sobre la forma plural 
de los extranjerismos como resultado 
de la mimación cananea, cf. A. Jirku, 
Bibl 34 [19531 78-80) con el signifi- 
cado de «espíritu, demonio» (ctónico), 
junto a annaris (conforme al acádico 
lamassu y Sedu), «espíritu protector, 
genio». 


Con ello caen por tierra las antiguas 
derivaciones: 1) del hebreo —> rp”, «curar» 
(G* para 1 Sm 15,23: deqareia; véase 
P. R. Ackroyd, ET 62 [1950- 751] 378-380), 
y "Pp o rph, «ser débil, flojo, tambalear- 
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se» (cf. G. Hoffmann/H. Gressmann, ZAW 
40 [19221 135s); el ugarítico ttrp (en re- 
lación con >pd) parece ser una forma de 
rpb (W, F. Albright, BASOR 83 [1941] 
39-42); 2) de trp, «pudrirse», o tóref y 
similares (sólo en época posbíblica) una 
palabra obscena (ya en el Targum, citada 
por G. F. Moore, Judges [*1898] 382); 
3) de ptrym, «intérprete de sueños», me- 
tátesis (ya en el judaísmo antiguo; véase 
C. J. Labuschagne, VT' 16 [19661 115-117). 
Bibliografía en A. R. Johnson, The Cultic 
Prophet in Ancient Israel (1944) 31s, 
nota 3; H. J. Stoebe, FS Eissfeldt (1958) 
238ss; H. A. Hoffner, loc. cit.; G. Fohrer, 
BHH III (1952); O, Keel, BLex? 1731s. 


2. tráfim aparece en el AT 15 x 
(2 Xx en singular, 11 X con artículo, 
siempre en estado absoluto). Los testi- 
monios se distribuyen en Gn 31 (3 x), 
Jue 17-18 (5 Xx), 1 Sm 19 (2 Xx) y en 
1 Sm 15,23; 2 Re 23,24 (¿deuterono- 
mista?); en los profetas, Os 3,4; Ez 
21,26; Zac 10,2. 


3. Hay que tener en cuenta que en 
el AT esta palabra (extranjera) no ha 
de referirse necesariamente en todos 
los casos a la misma realidad. Se cono- 
cen los significados siguientes: 4) en el 
relato de Jacob y de Labán de Gn 31, 
19ss, ¿rafirm se refiere a ídolos-dioses 


(plural) familiares, cuya posesión, según 


el derecho hurrita, confiere el derecho 
de ser cabeza y dueño de la familia 
(cf. los textos de Nuzi: llamados allí, 
entre otras cosas, ¿l4mi, los cuales, jun- 
to a los espíritus de los antepasados, 
ejercían funciones jurídicas sacrales 
como dioses domésticos; cf. sobre ello 
C. H. Gordon, RB 44 [1935] 34-41; 
BA 3 [1940] 1-12, con ilustraciones; 
A. E. Draffkorn, JBL 76 [1957] 216- 
224). Se trata de estatuillas que se pue- 
den esconder bajo la montura del ca- 
mello (Gn 31,34). h) En 1 Sm 19,. por 
el contrario, ¿*rafim parece referirse a 
un ídolo (singular) de tamaño natural 
y, según 19,13, quizá a una máscara del 
rostro que lleva una malla de pelo de 
cabra como peluca (cf, K. Elliger, RGG 
VI, 690s), a la manera de las máscaras 
cultuales encontradas en Hazor (ilustra- 
ciones en A. Jirku, Die Welt der Bibel 
[1957] tabla 58; BHH III, 1931). 
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c) En Jue 17s caben ambas posibilida- 
des, aunque, al lado de la imagen talla- 
da y fundida y el efod, parece más tra- 
tarse de una máscara cultual que de 
figurillas. Lo mismo puede decirse de 
los casos restantes, que únicamente ha- 
cen ver que consideran los t*raf272 como 
dispensadores de oráculos (junto a efod, 
Jue 17s; Os 3,4 y en contextos mán- 
ticos, 2 Re.23,24; Ez 21,26; Zac 10,2). 
Según esto, ¿*rafirm, como *efód, parece 
ser en el AT una palabra concreta que 
evoca la idea de «figura, símbolo de 
los dioses, ídolo» —en parte aún con 
la conciencia de su carácter extraño— 
y que, en virtud de su pretendido sig- 
nificado religioso, provoca siempre una 
toma de posición. Lo mismo cabe dec:r 
de ob, «espíritu de los muertos» 
(H. A. Hoffner, DTAT I, 140-142; 
J. Lust, SVT 26 [1974] 133-142, tam- 
bién sobre yidd*“onim), pero no de gl- 
lalzm, «ídolos»; Sigqúsim, «monstruo- 
sidades» (cf. 2 Re 23,24), y otros tér- 
minos peyorativos (—>>”*/2l; cf. Eiss- 
feldt, KS 1, 271s; H. D. Preuss, Vez- 
spottung fremder Religionen im AT 
[1971]; íd., DTAT 1, 302-305; K. Sey- 
bold, ThWAT II, 339s, sobre —> hébe?!., 


4. La palabra adquiere importancia 
teológica sólo en virtud del contexto. 
Gn 31,19-34 llama +tráfím a los símbo- 
los que en el diálogo son llamados **lo- 
bim por los interesados (vv. 30-32). Si 
esto ya significa un distanciamiento con 
respecto al protector del arameo, la con- 
tinuación del relato ridiculiza por com- 
pleto a los ¿*rafism robados, sobre los 
que se sienta una mujer con su impu- 
reza ficticia (v. 34); en todo caso, han 
pasado a ser completamente superfluos, 
porque otro Dios, incomparable, regula 
las relaciones (vv. 50ss). También la 
mención, en Jue 17,5 y 18,14.17s.20, 
de los t*trafirm procedentes del culto 
privado doméstico suscitará la burla por 
el origen y tamaño del santuario Ce 
Dan, indigno de Yahvé. Es también 
burlesca la descripción del papel abso- 
lutamente profano de un ¿*rafim como 
trampa para que David se salve huyen- 
do (1 Sm 19,13.16; cf. Preuss, loc. cil., 
56ss). 
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Sin embargo, todavía Oseas incluye 
efod y trafim entre las instituciones 
que, como la dinastía y los funcionarios, 
el culto sacrificial y la veneración de 
las estelas, son de suyo, desde la pers- 
pectiva teológica, realidades ambivalen- 
tes, pero que, al haber creado un peli- 
gro de sincretismo, han de sustraerse 
durante un período al pueblo de Yahvé, 
como precaución (3,4). Ez 21,26 incluye 
la consulta a los t*rafím entre las prác- 
ticas mánticas del rey de Babilonia para 
tomar una decisión, pero se atreve a 
afirmar que Yahvé se sirve de ellas 
como medio para comunicar y cumplir 
sus decisiones (v. 28). 

1 Sm 15,23 (texto corregido) y 2 Re 
23,24 pueden suponer ya la deprecia- 
ción general: “wor (conjetura) ¿*rafirm 
se considera el pecado por excelencia; 
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los ¿*rafim aparecen junto a los prohi- 
bidos «requisitos mánticos del mundo 
inferior» (H. A. Hoffner, DTAT I, 143; 
H. Wohlstein, ZRGG 19 [1967] 353- 
355) y los ultrajes a los ídolos. Pero 
Zac 10,2 tiene aún motivos para desca- 
lificar moralmente los oráculos ¿*ráfir, 
junto con la adivinación, como mentira 
y engaño. 


5. Los LXX mantienen a veces la 
palabra (Jue 175) y, en otros casos, bus- 
can una perífrasis (XevoTApLOV, «Mmo- 
numento funerario», 1 Sm 19; gíSwho, 
Gn 31; cf. los pasajes mánticos). El 
término hebreo cae en la cacofemia. 
Sobre la historia posterior, cf. L. Koh- 
ler, RGG? V, 1051; H. A. Hoffner, 
loc. cit. | 


K. SEYBOLD 


APENDICE ESTADISTICO 


1. Para hacer más fácilmente accesible el material estadístico de las palabras 
contenidas en el DT'mAT, ofrecemos a modo de apéndice una tabla de todas las 
palabras hebreas que aparecen cien veces o más, ordenadas según su frecuencia. 
Las cifras se basan, en la medida de lo posible, en las dos concordancias de 
Mandelkern y Lisowski (cf. tomo 1, pp. 18-19); cuando la palabra falta en 
Lisowski, sólo en Mandelkern; en el caso de las partículas "81 1 (signo del acusa- 
tivo), "81 1I («con/en») y los prefijos monoconsonánticos wWw-, b-, b-, l-, k-, tm-, he 
y Í2-, que tampoco aparecen en Mandelkern, nos apoyamos en el propio texto, cu- 
yos resultados, para evitar la idea de precisión absoluta, se indican la mayoría de 
las veces en números redondos. 


La delimitación de las palabras es difícil en algunos casos, sobre todo cuando 
se trata de establecer si los participios más o menos sustantivados deben incluirse 
en el verbo o aparecer como términos independientes. Por razones de espacio no 
se podía fundamentar aquí la opción tomada en cada caso. En los nombres pro- 
pios se han unificado las variantes menores de las formas; las cifras se refieren 
siempre sólo a las partes hebreas del Antiguo Testamento y a todos los portado- 
res del mismo nombre. 


La tabla confirma también para el hebreo una serie de datos de la estadística 
lexicográfica anteriormente conocidos. Los veintiséis vocablos más frecuentes (con 
más de dos mil casos cada uno) constituyen ya la mitad del conjunto del texto; 
si se prescinde de los prefijos y se consideran únicamente las unidades gráficas, los 
términos con más de mil casos igualan a todos los demás. Los partidarios de la ley 
de Zipf (cf. Ch. Muller, Einfúbrung in die Sprachstatistik [19721 20ss) pueden 
verificar con qué exactitud se mantiene el producto de frecuencia por rango. En 
ninguna palabra hay una distribución casual aproximativa. 


En los vocablos cuya estadística no está registrada con precisión en el DImAT 
se indica al menos su mayor frecuencia en un libro del Antiguo 'Testamento. Na- 
turalmente, serían más significativas las frecuencias relativas a la amplitud de los 
libros; aquí, por ejemplo, ocupa el primer lugar el libro de Job en los vocablos 
estilísticamente importantes "ak (11 Xx), "im (108 X), "af (20 Xx), h%- (94 X), 
hen (32 X), lo (320 X), má (62 X) y mi (62 X). 


Tabla de las palabras bebreas más frecuentes 
1. uw- y algo más de 30000 (Gn unas 


4120 X), de ellas apenas 13000 
imperfecto consecutivo (Gn unas 


| 2100 X) | 

2. b- | artículo algo más de 30000 (Jr unas 2150 X) 

3. 1. para unas 20700, de ellas unas 4400 pa- 
labras independientes 
(sufijos) : 

4. b- en unas 15500, de ellas unas 1400 pa- 
labras independientes 
(sufijos). 

5. et signo de acus. unas 10900 (Ex unas 1020) 


43 


Y isrPel 


LES 
yom 
>s 
pantm 
báyit 


yd qal 


Yehuda 
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de 


nombre de Dios 


sobre 


a 
que (relativo) 
todos 

decir 

no 

hijo 

que (conj.) 


ser 


como 


Dios 
hacer/obrar 
rey 

Israel 


tierra / país 
día 
hombre 
rostro 
casa 
ir/venir 
dar 
pueblo 
mano 
palabra 
ir 

él 

hasta 
padre 
este 

ver 

con 
ciudad 
hablar 
David 


sÍ 

he aquí 
escuchar 
estar sentado 
uno 
tomar 
con/en 
año 

yo 

ojo 
nombre 
conocer 


Judá 


unas 7430, de ellas unas 1230 pa- 


unas 
unas 
unas 
unas 
unas 


unas 


unas 


unas 


6828 
53700 
55300 
5500 
53400 
5282 
5200 


4929 


4470 
3540 
3030, 


2600 
25217 
2526 
2506 


2504 
2304 
2183 
2127 
2048 
1997 
1919 
1868 
1618 


1440 


1412 
1390 
1263 
1211 
1169 
1129 
1093 
1092 
1084 


1075 


1060 
1057 
1051 
1034 
970 
939 
900 
876 
870 
866 
864 
822 
814 


labras independientes 
(> 1, 9705) 

(Jr unas 510) 

(Jr unas 525) 

(Dt unas 585 X) 
(> 1, 1135) 

(> 1, 3225) 

(Jr unas 515) 

(> 1, 4605) 

(Sal unas 440) 
(> 1, 6725) 

de ellas unas 150 fo-- 
mas independientes 
(> I, 244) 

(> IT, 4585) 

(> I, 1240) 
(además, 8 X en are- 
meo; 1, 1076) 
(> 1, 3445) 

(> 1, 976) 

(> I, 2115) 

(> II, 5485) 

(> 1, 4405) 

(> 1, 3935) 

(> 11, 1595) 

(> IL, 373s) 

(> 1, 9225) 

(> I, 6178) 

(> I, 6855) 

(Gn 120 Xx) 
(Jos 98 Xx) 

(> I, 355) 

(Jr 135 x) 

(> 11, 8715) 

(> IT, 4155) 

(> IT, 3465) 

(> I, 6175) 

(1 Sm 291 x, 2 Sm 
285 X) 

(Job 108 X) 

(> 1, 707) 

(> 1I, 12215) 
(> 11, 1137) 

(> 1, 176) 

(> 1, 1196) 

(> 1T, 415) 

(> I, 9945) 

(> 1, 3285) 

(> II, 3365) 

(> II, 11735) 
(> 1, 946) 

(Jr 183 Xx) 


Senáyim 
ll 
nátes 
koben 
ma 

he. 

"atta 

kl gal 
al 
dérek 
kén 

sam 

sub qal 
Misráyim 
gr qal 

Y erusalem 


'adám 
ben(ma) 


bo hifil 
gadol 
ser 
gol 
tábat 
leaf 

e 
“od 
sabe 


bP 


Apéndice estadístico 


siervo 
no-existencia 
salir 

mujer 
también 
Moisés 


dos 
estos 
alma 
sacerdote 
¿qué? 
interrogativo 
tú 
comer 
no 
camino 
así 

allí 
volver 
Egipto 
llamar 
Jerusalén 
morir 
hermano 
después 
subir 
esta 
corazón 
llevar 
cabeza 
cien 
agua 
poner 
así 

hija 
envíar 
pueblo 
bueno 
monte 
hombre 
ellos 


llevar /traer 
grande 

diez 

VOZ 

debajo de 
mil 

boca 

aún 
ejército 


ella 


800 
789 
185 
781 
167 
766 
762 
734 
734 
750 
747 
746 
743 
739 
730 
706 
695 
691 
683 


681 


661 
643 
630 
629 
617 
612 
605 
601 
597 
596 
583 
5382 
5382 
581 
379 
564 
561 
3539 
338 
554 
53531 


549 
525 
511 
505 
505 
504 
500 
490 
486 
485 


(> II, 2395) 
(> 1, 2075) 
(> 1, 1040) 
(> 1, 3695) 
(Gn 95 x) 


675 


(además, 1 X en ara- 


meo; Ex 290 X) 


(Ex 111 x) 
(Gn 95 x) 

(> II, 102s) 
(Lv 194 Xx) 


(incluidos l4mma, etc.) 


(Job 94 Xx) 
(Sal 117 x) 
(> I, 223) 
(Sal 117 x) 
(=> I, 6455) 
(> 1, 1116) 
(Gn 83 x) 
(> II, 1110) 
(Ex 175 x) 
(> IT, 8395) 
(> II, 685) 
(> I, 12185) 
(> I, 167) 
(> 1, 187) 
(> II, 3515) 


(Jr 94 x) 


(> I, 1177; cf. n. 190) 


(> II, 1495) 
(> II, 8835). 


(Nm 98 x) 
(> II, 12875) 


(Is 54 x) 

(Jr 166 x) 
(> 1, 4605) 
(> II, 11425) 
(> II, 3735) 
(> 1, 903) 
(> II, 687) 
(> I, 91s) 


(Ez 69 Xx; bémma, 


282 Xx) 

(> 1, 3935) 
(> 1, 575) 
(1 Cr 61 x) 
(> II, 7935) 
(Ex 52 Xx) 
(Nm 104 x) 
(=> 11, 5155) 
(Ez 58 X) 
(> 11, 6275) 
(Lv 66 x) . 
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106. 
107. 
108. 
109, 
110. 
111. 
112. 
113. 
114. 
115. 
116. 
117. . 
118. 
119. 
120. 
121. 
122. 
123. 
124. 
125. 
126. 
127. 


128. 
129. 
130. 
131. 
132. 
133. 
134. 
135. 
136. 
137. 
138. 
139. 
140. 
141. 
142. 
143. 
144. 
145. 
146. 
147. 
148. 
149. 
150. 
151. 
- 152. 
153. 
154. 
155. 
156. 
157. 


swh piel 
kh hifil 
rab 
gódes 


sámáyim 
táwek 
béreb 
ben 
SPal 

nP 
késej 


maqom 
séba 
mizbé*h 


sab hifil 
Gnokz 
ra 

Léwz 

Y aagob 
»aberon 
bnh gal 
bámes 
bel 
sabib 
ngd hifil 
adon 

C e S 

kelz 
sade 

do) 
milháma 
arba 
nabP 


Apéndice estadístico 


ordenar 
golpear 
mucho 
santidad 
pasar 
levantarse 
eternidad 
el Señor 


estar de pie 


ahora 
custodiar 
tres 
¿quién? 
derecho 


funcionario 


cielo 
centro 
espada 
entre 
Saúl 

por favor 
plata 


lugar 
siete 
altar 
mar 

oro 
fuego 
espíritu 
oráculo 
puerta 
caer 
sangre 
devolver 
yo 

malo 
Leví 
Jacob 
Aarón 
construir 
cinco 
tienda 
alrededor 
comunicar 
señor 
árbol 
utensilio 
campo 

O 

guerra 
cuatro 
profeta 


485 
480 
474 
469 
465 
460 
440 
439 
435 
433 
427 
426 
422 
422 
421 
420 
418 
413 
408 
406 
405 
403 


401 
401 
400 
395 
386 
378 
378 
376 
374 
367 
360 
360 
358 
356 
350 
349 
346 
346 
346 
345 
336 
335 


334 


330 
325 
320 
319 
319 
318 
315 


(> II, 6685) 
(2 Re 55 X) 
(> II, 9005) 
(> 11, 7455) 
(> II, 2625) 
(> IT, 8005) 
(> II, 2965) 
(> 1, 775) 
(> II, 4195) 
(> II, 472) 
(> IT, 12315) 
(1 Cr 40 X) 
(Job 62 Xx) 
(> II, 1253) 
(> I, 1267) 
(> II, 12105) 
(Ez 116 X) 
(Ez 91 X) 
(Gn 76 X) 
(1 Sm 297 X) 
(Gn 76 Xx) 
(Gn/Ex cada uno 
41 X) 

(> IT, 8005) 
(Gn 64 Xx) 
(> I, 940) 
(> IT, 12865) 
(Ex 105 X) 
(> 1, 363) 
(> IT, 9145) 
(> II, 155) 
(Ez 99 X) 
(Ez 46 X) 
(> 1, 635) 
(> II, 11105) 
(> I, 3285) 
(> IT, 9995) 
(Nm 75 X) 
(Gn 180 X) 
(Ex 115 Xx) 
(> 1, 472) 
(Nm 73 Xx) 
(> 1, 451) 


(> IT, 1115; Ex 31 Xx) 


(> 11, 535) 
(> 1, 775) 
(> II, 4535) 
(Ex 34 X) 
(Gn 48 Xx) 
(Lv 136 X) 
(> 11, 633) 
(Ez 52 X) 
(> II, 225) 


158. 
159. 
160. 
161. 
162. 
163. 
164. 
165. 
166. 
167. 
168. 
169. 
170. 
171. 
172. 
173. 
174. 
175. 
176. 
177. 
178. 
179. 
180. 
181. 
182. 
183. 
184. 
185. 
186. 
187. 
188. 


189. 
190. 
191. 
192. 
193. 
194. 
195. 
196. 
197. 
198. 
199. 
200. 
201. 
202. 
203. 
204. 
205. 
206. 
207. 
208. 
209. 


Prim 
ra 
“nh 1 gal 
yrd qal 
ms qal 
mod 
mispabá 
lébem 
melk qal 
“et 
hattrt 
Selomo 
Derit 
“ola 
pelistz 
yr qal 
bódes 
oyeb 
atiem 
y hifil 
y] | 


Th hifil 
lebab 
matte 
régel 
amma 
hbésed 
báyil 
gebul 
náar 
el 

yld gal 
salom 
bay 
mars 
pgd qal 
brk piel 
layla 
bb gal 
“awon 
Era 
qéreb 


Apéndice estadístico 


veínte 
ruina 
responder 
bajar 
encontrar 
muy 
estirpe 
pan 

ser rey 
tiempo 
pecado 
Salomón 
compromiso 
holocausto 
filisteo 
temer 
mes 
enemigo 
vosotros 
hacer salir 
ira 

faraón 
ganado menor 
servir 
carne 
desierto 
para que 
piedra 
despedir 
malvado 
Babel 


subir 
corazón 
tribu 

pie 

vara 
bondad 
fuerza 
frontera 
muchacho 
Dios 

dat a luz 
paz 

vivo 
obra 
visitar 
bendecir 
noche 
amar 
perversidad 
semilla 
interior 


315 
311 
308 
307 
306 
300 
300 
299 
297 
296 
293 
293 
287 
287 
287 


284 


283 
282 
282 
278 
217 
274 
274 
271 
270 
270 
270 
269 
267 
263 
262 


2535 
252 
252 
247 
246 
245 
243 
240 
239 
238 
237 
237 
236 
235 
234 
233 
233 
231 
231 
229 
227 


677 


(1 Cr 40 X) 
(> IT, 1001) 
(> IT, 4275) 
(> II, 356) 
(> I, 1256) 
(> I, 1128) 
(> II, 407) 
(> 1, 222) 
(> I, 12385) 
(> II, 4715) 
(=> 1, 7565) 
(1 Re 158 Xx) 
(> I, 4935) 


(=> II, 353) 


(1 Sm 152 Xx) 
(> I, 10525) 
(> I, 734) 
(> 1, 195) 

(Jr 38 <) 

(> I, 1040) 
(> 1, 335) 
(Ex 115 Xx) 
(> II, 996) 


(=> IT, 239) 


(> 1, 5415) 

(Nm 48 Xx) 

(> II, 430; Dt 48 x) 
(> II, 678) . 
(> II, 11425) 
(> IT, 10225) 

(Jr 169 X; además, 
25 X en arameo) 
(> IT, 3515) 

(> 1, 1177) 

(> 11, 407) 

(Sal 31 x) 

(Ez 88 Xx) 

(> 1, 8335) - 
(> I, 1128) 

(Jos 83 Xx) 

(> II, 246) 

(> I, 228) 

(> I, 1009) 

(> 11, 11545) 
(> I, 7665) 

(> Il, 4595) 

(> IT, 5895) 

(> I, 5115) 

(> 1, 976) 

(> 1, 1165) 

(> IT, 3155) 

(Gn 59 X) 

(> II, 849) 
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210. 
211. 
212. 
21% 


214. 
215. 
216. 
217. 
218. 


219. 
. 220. 
221. 
224: 
229: 
224. 


225. 
226. 
227. 
228. 
229. 
230. 
231. 
232. 
233. 
234. 
235. 
236. 
237. 
238. 
239. 
240. 
241. 
242. 
243. 
244. 
245. 
246. 
247. 
248. 
249. 
250. 
251. 
252. 
253. 
254. 
25). 
2536. 
ZOÍ. 
2538. 
259. 


nsl hifil 
behemá 
Sébet 
zen 
Moab 
ye” 
séter 
ys hifil 
báqar 
risOn 

pP gal 
miswa 
efráyim 
24qen 
grb hifil 
yld 

sáfa 

ysp hifil 
selosim 
zkr qal 


bwb hist. 


r'h qal 
Ibm nifal 
melP ka 


Apéndice estadístico 


tierra 

momento 
buscar 
participación 
en la propiedad 
madre 
instrucción 
Josué 
campamento 
seís 


beber 
vestido 
mañana 
José 
mensajero 
don 


justo 
vivit 
escribir 
abandonar 
arca 
gloria 
yacer 
patio 
poder 
aceite 
palma de la mano 
salvar 
ganado 
tribu 
oído 
Moab 
prójimo 
libro 
ayudar 
toros 
primero 
pecar 
mandamiento 
Efraín 
viejo 
ofrecer 
dar a luz 
labio 
añadir 
treinta 
recordar 
postrarse 
apacentar 
luchar 
ocupación 


225 
223 
222 


222 
220 
220 
218 
216 
216 


216 
215 
214 
214 
213 
211 


206 
205 
204 
203 
202 
200 
198 
195 
193 
193 
192 
191 
190 
190 
187 
187 
187 
185 
184 
183 
182 
181 
181 
180 
177 
177 
176 
176 
173 
172 
171 
170 
168 
167 
167 


(> 1, 1115) 
(> 1, 1022) 
(> 1, 483) 


(> II, 825) 
(> I, 270) 
(> II, 12925) 
(Jos 168 Xx) 
(> IL, 633) 
(Ex/Nm cada uno 
28 X) 

(> II, 12805) 
(> 1, 387; Lv 55 X) 
(> 1, 977) 
(Gn 156 Xx) 
(> I, 1228) 
(> IT, 170; Nm 
162 Xx) 

(> II, 644) 
(> 1, 7665) 
(> II, 220) 
(> II, 3225) 
(1 Sm 40 Xx) 
(> I, 10905) 
(Gn 21 Xx) 
(Ez 52 Xx) 
(Gn 22 Xx) 
(Lv 42 x) 
(> I, 924) 

(> II, 1335) 
(Lv 31 x) 
(> II, 4075) 
(1, 163; Jr 28 Xx) 
(Jr 38 x) 

(> II, 9895) 
(=> II, 2155) 
(> 1, 1079) 
(> II, 996) 
(> II, 885) 
(> 1, 7565) 
(> II, 668) 
(Os 37 Xx) 
(Dt 21 x) 
(> II, 8495) 
(> I, 1009) 
(Prov 46 X) 
(2 Sm 14 X) . 
(Nm 37 X) 
(> I, 713) 

(> 1, 741) 

(> II, 9955) 
(> IT, 633) 
(> 1, 1228) 


260. 
261. 
262. 
263. 
264. 
265. 
266. 
267. 
268. 
269. 
270. 
271. 
272. 
213. 
274. 
215. 
276. 
277. 
278. 
279. 
280. 
281. 
282. 
283. 
284. 
285. 
286. 
287. 
288. 
289. 
290. 
291. 
292. 
293. 
294. 
295. 
296. 
297. 
298. 
299. 


300. 
301. 
302. 
303. 
304. 
305. 
306. 
307. 
308. 
309. 
310. 
311. 


aber 
Binyámin 
dor 

bus. 
pétab 
bamis$im 
4 yil 

brg gal 
2bab 
rbh hifil 
PI gal 

Y R 
gibbor 
yr3 qal 
súr qal 
bad. 
sedaqa 
sent 

drí qal 
nús qal 
Siyyon 
SO nifal 
safon 
rob 
asSur 
néged 
máwet 
dm 
bokmá 
“eda 
bayyim 

Y irmtya(b 
bbr gal 
Y vab 
Menas3z 
qúm hifil 
“boda 
bnh qal 
yáyin 
kIh piel 


máal 
ms nifal 
nábal 
sámmá 
yes 
Semipel 
yamin 
miskán 
nebóset 
az 
hakám 
mút hifil 


Apéndice estadístico 


otro 
Benjamín 
generación 
fuera 
apertura 
cincuenta 
carnero 
matar 
sacrificio 
aumentar 
preguntar 
solamente 
héroe 
heredar 
desviarse 
soledad 
justicia 
segundo 
inquirir 
huir 

Sión 
jurar 
norte 
cantidad 
Asiria 
frente a 
muerte 
Aram 
sabiduría 
comunidad 
vida 
Jeremías 
elegir 
Joab 
Manasés 
erigir 
servicio 
acampar 
vino 
acabar 


arriba 

ser encontrado 
arroyo 

hacia allí 
existencia 
Samuel 

mano derecha 
morada 

cobre 
entonces 
sabio 

matar 


166 
166 
166 
164 
164 
163 
162 
162 
162 
162 
162 
161 
159 
159 
159 
158 
157 
156 
155 
155 
154 
154 
152 
152 
151 
151 
150 
149 
149 
149 
148 
147 
146 
146 
146 
146 
145 
143 
141 
141 


141 
141 
141 
141 
140 
140 
139 
139 
139 
138 
138 
138 
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(=> 1, 176) 

(Jue 45 X) 

(> I, 629) 

(Lv 20 Xx) 

(Ez 30 X) 

(Nm 33 x) 

(Nm 66 Xx) 

(=> I, 1220) 

(> I, 9395) 

(> IT, 903) 

(> II, 10575) 

(Sal 24 x) 

(> I, 569) 

(> I, 1069) 

(> II, 198) 

(> I, 179; Nm 18 X<) 
(> II, 644) | 


(26 Xx) 


(> 1, 651) 
(> II, 725) 
(> II, 6845) 
(> IT, 10755) 
(> II, 723) 
(> 11, 9015) 
(2 Re 49 Xx) 
(> II, 53) 

(> I, 12185) 
(2 Re 43 Xx) 
(> 1, 777) 
(> TI, 10225) 
(> 1, 767) 

(Jr 131 x) 
(> TI, 4095) 

(2 Sm 101 X) 
(Jos 43 Xx) 
(> TI, 8005) 
(> II, 241) 
(Nm 74 X) 
(Jr 15 Xx) 

(> I, 1138; Gn/Ez ca- 
da uno 14 X) 
(> II, 353) 
(> I, 1256) 
(Dt 20 X) 
(Dt 35 Xx) 
(> 1, 208) 

(1 Sm 129 X) 
(Sal 42 Xx) 
(> II, 1136) 
(Ex 39 X) 
(> 1, 986; Is 16 Xx) 
(> 1, 767) 
(> I, 12185) 
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312. 
313. 
314. 
315. 
316. 
317. 
318. 
319. 
320. 
321. 
ILL: 
323. 
324. 
325, 
326. 
327. 
328. 
329. 
330. 
331. 
332. 
333. 
334. 
33). 
336. 
337. 
338. 
339. 
340. 
341. 
342, 
343. 
344. 
345. 
346. 
347. 
348. 
349. 
350. 
351. 
352. 
353. 
354. 
35). 
356. 
3537. 
358. 
359. 
360. 
361. 
362. 
363. 
364. 


mispar 
súr hifil 
Éreb 
SÉmes 
Giltad 
homá 
pen 

par 

(Yo )hizqiyya(hu) 
rdp qal 
nas? 
b0q 

$ gal 
ETA 
bin qal/hifil 
$mb qal 
$pt qal 
Cnahna 
hema 
Gr. 
Y (2h)lonatan 
Roth 
'Esem 
gáhal 
bekor 
past 
liqrat 
yasar 
peri 
sédeq 
rékeb 
bzq hifil 
púáam 
"bd qal 
lason 
mamláka 
nabár 
t0“eba 
pnh qal 
gados 
$btí hifil 
hot 
migras 


bth qal 


Apéndice estadistico 


que (rel.) 
caballo 
doblar 
salir 
cuarenta 
trono 
también 


- cubrir 


cortar 
número 
alejar 


tarde 


sol 
Galaad 


muro 


- que no 


becerro 
Ezequías 
perseguir 
príncipe 
decreto 
odiar 
lealtad 
comprender 
alegrarse 
juzgar 
nosotros 
cólera 

luz 

Jonatán 
fuerza 
hueso 
asamblea 
primogénito 
mitad 


frente a 
recto 


fruto 
justicia 
Carro 

asir 

vez 

perecer 
lengua 
reinado 

río 
abominación 
volverse 
santo 
corrompetse 
hermana 
pastizal 
confiar 


138 
137 
136 
136 
135 
135 
134 
134 
134 
134 
134 
134 
134 
133 
133 
133 
133 
131 
131 
130 
129 
129 
127 
126 
126 
126 
125 
125 
124 
124 
124 
123 
123 
122 
122 
121 
119 
119 
119 
119 
118 
118 
117 
117 
117 
117 
117 
116 
116 
115 
114 
114 
113 


(Ecl 68 Xx) 
(2 Re 20 x) 
(> II, 1212) 


(Nm 89 Xx) 


(Nm 20 x) 
(> II, 1141) 
(Is 30 <) 
(Ez 20 X) 
(> I, 1172) 
(> II, 217) 
(> II, 198) 
(> 1, 977) 
(> II, 12385) 
(Jue 31 Xx) 
(Neh 32 Xx) 
(Dt 28 Xx) 
(Nm 52 <) 
(2 Re 44 x) 
(Sal 20 Xx) 
(> II, 150) 
(> I, 869) 
(> IT, 10495) 
(> I, 2815) 
(> I, 446) 
(> II, 10415) 
(> II, 12525) 
(Gn 18 Xx) 
(=> I, 807) 
(> I, 1485) 
(1 Sm 73 x) 
(> I, 1127) 
(> 1, 542) 
(> II, 7685) 
(> II, 892) 
(Jos 29 X) 
(> II, 858) 
(> I, 1086) 
(Dt 21 Xx) 
(> II, 643) 
(> II, 978) 
(> 1, 751) 
(> IT, 481; Jue 13 Xx) 
(> 1, 58) 

(> II, 517) 
(> I, 1239) 
(Is 21 x) 

(> II, 13165) 
(> II, 551) 
(> II, 7475) 
(> II, 11188) 
(=> I, 167) 
(> II, 997) 
(> I, 440) 


365. 
366. 
367. 
368. 
369. 
370. 
371. 
372. 
373. 
374, 
375. 
376. 
377. 
378. 
379. 
380. 
381. 
382. 
383. 
384. 
385. 
386. 
387. 
388. 
- 389, 
390. 
391. 
392. 
393. 
394, 
395. 
396. 
397. 
398. 
399. 
400. 
401. 
402. 
403. 
404. 


bll piel 
SÉqer 
bRh qal 
biltz 
zbh gal 
Yisháq 
SIR hifil 
'absalom 
mi piel 
“ammúud 
Sabbát 
Skn qal 
kún hifil 
négeb 
“afar 
kanáf 
raq 
Smone 
Som*trón 
káébe$ 
ng qal 
qrb qal 
selas2 
“ammon 
buggá 
Y arob'ám 
támid 
sp qal 
bámá 
mare 
”h nifal 
$rp qal 


bead/báad 


meat 
róbab 

ra ab 

Spk qal 

e dom 
hen 

ydh hifil 


Apéndice estadístico 


alabar 
deslealtad 
llorar 

sin 
sacrificar 
Isaac 
arrojar 
Absalón 
llenar 
columna 
sábado 
habitar 
proveer 
sur 

polvo 

ala 
solamente 
ocho 
Samaría 
cordero 
tocar | 
acercarse 
tercero 
Ammón 
decreto 
Jeroboán 
permanente 
reunir 
altura 
aspecto 
aparecer 
quemar 

a favor de 
poco 
anchura 
hambre 
derramar 
Edom 

he aquí 
alabar 


113 
113 
112 
112 
112 
112 
112 
111 
111 
111 
111 
111 
110 
110 
110 
109 
109 
109 
109 
107 
107 
107 
107 
106 
104 
104 
104 
103 
103 
103 
102 
102 
101 


101 


101 
101 
101 
100 
100 
100 
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(> 1, 6925) 
(> II, 1265) 
(> 1, 457) 
(Jr 25 Xx) 

(> I, 939s; Ez 18 Xx) 
(Gn 80 X) 
(> IT, 11495) 
(2 Sm 102 Xx) 
(> I, 1223) 
(> II, 419) 
(> II, 10835) 
(> II, 11355) 
(> 1, 1115) 
(Jos 26 Xx) 
(> IT, 4505) 
(> I, 1141) 
(Dt 20 x) 
(Neh 15 x) 
(2 Re 49 X) 
(Nm 68 x) 
(> IT, 605) 
(> IT, 8495) 
(1 Cr 15 Xx) 
(Jue 27 X) 
(> 1, 869) 

(1 Re 55 X) 
(Sal 23 Xx) 
(> II, 734) 

(2 Re 27 Xx) 
(> IT, 8715) 
(> II, 8715) 
(> 1, 365; Jr 22 x) 
(Lv/Jr cada uno 12 X) 
(Gn 11 Xx) 
(Ez 55 X) 

(Jr 33 X) 

(Ez 32 X) 
(Gn 13 Xx) 
(> 1, 707) 
(> I, 931) 


2. La tabla precedente contiene 105 formas verbales diversas de 93 verbos 


distintos. Si se toma como base de la estadística la totalidad de las formas de un 
verbo, otros 27 verbos y, por tanto, un total de 120 llegan a los 100 casos: 


bd 
hb 
RI 


MY 


Tabla alfabética de los verbos más frecuentes 


184 
248 
809 
5305 


. 354) sp 
. 206) bO 
. 68) bos 
n. 12) bhr 


198 (n. 392) 


2570 


(n. 27/96) 


129 (=1I, 399) 


153 


(n. 292) 
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(n. 364) 
(n. 335) 
(n. 367) 
(n. 145) 
(n. 212) 
(n. 204) 
(> 1, 575) 
(> I, 597) 
(n. 40) 
(n. 278) 
(n. 16) 
(n. 32) 
(n. 365) 
(n. 267) 
(n. 369) 
(n. 255) 
(n. 256) 
(n. 352) 


(n. 297) 

(> I, 8895) 
(> I, 919) 
(n. 404) 

(n. 53) 

(> I, 903) 
(n. 233) 

(n. 199/251) 
(n. 253) 

(n. 57/177) 


(n. 243) 
(> IT, 1063) 
(> I, 10905) 
(n. 377) 
(n. 299) 
(n. 319) 
(> I, 1155) 
(n. 320) 
(n. 227) 
(n. 258) 
(> I, 1197) 


CA . 
pa 
ON 
¡a 


. 162/301) 
(> II, 24) 
(n. 149) 


(n. 385) 
(> II, 850) 
(> II, 67s) 
(n. 279) 
(> II, 885) 
(n. 314) 
(n. 107) 
(n. 315) 
(n. 137) 
(n. 236) 
(n. 83) 

(n. 28) 

(> II, 1115) 
(n. 274/322) 
(> II, 217) 
(n. 181) 
(n. 110) 
(n. 228) 
(n. 80/189) 
(n. 114) 
(n. 160) 
(n. 19) 

(n. 359) 


-(n. 203) 


(qal 97 Xx) 
(n. 106) 

(> II, 734) 
(qal 87 Xx) 
(> II, 7465) 
(n. 111/295) 
(hifil 70 Xx) 
(n. 75) 

(n. 250/386) 
(n. 37/395) 
(n. 269) 

(n. 330) 

(> II, 948) 
(n. 257) 

(n. 87) 

(n. 336) 

(n. 333) 

(n. 396) 

(n. 270) 

(> II, 1061) 
(n. 281) 


(n1.56 X,q.532 X) 


(n. 73/139) 

(n. 361) 

(n. 231) 

(> II, 1127) 
(n. 376) 

(n. 90/186) 

(n. 371) 
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slm 116 (>Il 1154) $pt 144  (n. 337) 
$m 1159 — (n. 44) Spk 115 (n. 401) 
$mr 468 (nm. 116) Sth 217 —(n. 219) 


3. La tabla del total de las palabras del AT (cf. 1, 19), necesaria para el 
cómputo de las frecuencias relativas (porcentaje en tantos por mil referido al AT, 
incluidas las partes arameas), puede sustituirse por una lista, cedida amablemente 
al director de la obra por el padre H. Th. Willers op, de Puerto Rico, y tomada 
con su permiso de su publicación General Statistics of the Hebrew Bible: 


BH? palabras  % del AT heb. BH* palabras  % del AT heb. 
Gn 20611 686 (6,84) Nah 558 0,19 (0,18) 
Ex 16712 556 (5,64) Hab 671 022 (0,21) 
Ly 11950 398 (4,05) Sof 767 026 (0,25) 
Nm 16413 546 (5,51) Ag 600 0,20 (0,21) 
Dt 14294 4,75 (4,78) Zac 3128 104 (106) 
Jos 10051 3,34 (3,48) Mal 876 0,29 (0,28) 
Jue 9884 329 (336) Sal 19531 6,50 (6,01) 
1 Sm 13264 441 (4,51) Job 8343 2,78 (2,63) 
28m 11036 367 (3,72) Prov 6915 230 (2,10) 
1 Re 13140 437 (4,445) Rut 1294 043 (0,43) 
2 Re 12280 408 (4,12) Cant 1250 042 (0,40) 
Is 16930 563 (5,45) Ed 2987 099 (1,00) 
Jr 21819 726 (7,07) Lam 1542 051 (0,6) 
Ez 18731. 623 (6,23) Est 3045 101 (109) 
Os 2383 0,79 (0,75) Dn(H) 2324 0,77 (0583) 
y 957 0,32 (0,31) Esd(H) 2541 085 (0,9) 
Am 2042 068 (0,66) Neh 5313 177  (L87) 
Abd 291 0,10 (0,08) 1Cr 10744 3,57 (3,71) 
Jon 688 0,23 (0,3) 2Cr 13312 443 (4,69) 
Mig 1396 046 (0,45) 

- AT heb. 300613 100,00 Dn aram. 3599 

Gn-Dt 79980 26,81 (26,82) Fsd aram. 1212 

Jos-2 Re 69655 23,17 (23,64) Jr 10,11 15 

Is-Mal 71837 2390 (23143) Gn 31,47 2 

Sal-2 Cr 79141 26,33 (26,12) 

Is 1-39 9900 3,23 (3,21) 

ls 40-55 1 A O 

Is 56-66 2697 090 (0,88) | | 

Os-Mal 14357 4,78 (4,67) 

Rut-Est 10118 3,37 (3,39) AT total 305441 


El total de 305441 palabras del AT, según Willers, se refiere a las unidades 


gráficas en la BH3 (palabras separadas por espacio o por maggef). Si se cuentan por 
separado las partículas prefijadas (por ejemplo, w*lammeélek como cuatro unida- 
des) resultan algo más de 421000 unidades en el AT hebreo (300613 más los 
nn. 1-4.6.17.66.312 de la tabla de frecuencias, descontando las formas indepen- 
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dientes de los nn. 3.4.6.17). Si se cuentan las partículas, el porcentaje de cada uno 
de los libros aumenta ligeramente en los libros en prosa y disminuye en los libros 
poéticos, debido sobre todo a que el uso del artículo es más frecuente en la prosa. 
Los porcentajes correspondientes están indicados entre paréntesis. 


4. Como complemento a las dos primeras tablas, se incluyen aquí algunos 
datos estadísticos sobre la frecuencia de los vocablos hebreos y sobre la presencia 
de las clases gramaticales en el léxico hebreo. 


Como ocurre con la delimitación de los vocablos, también la distribución de 
las voces guía, una vez establecidas, en categorías gramaticales e incluso la separa- 
ción de los nombres propios son muchas veces problemáticas (por ejemplo, mm*0d, 
¿es sustantivo o adverbio?; paró, ¿es título o nombre?). Prescindiendo de los 
errores de cálculo, la diversidad de los criterios adoptados arroja estadísticas que 
difieren considerablemente entre sí y de las que no se puede exigir absoluta vali- 
dez. Por ello es conveniente, aun manteniendo la mayor precisión en los casos 
particulares, formular los resultados en números redondos y tener en cuenta en 
todas las conclusiones de las estadísticas los factores de inseguridad. 

Los nombres propios que constan de dos palabras (por ejemplo, Bet-el) se 
enumeran a continuación como dos unidades (unas 800 X); se omiten los nom- 
bres propios de las partes arameas del AT (algo más de 300). En los verbos se 
unifican las diversas formas radicales. 


Tabla de frecuencia 


fre- 

cuen- vocablos casos  n. propios casos total casos 

cla 

1 1630 1630 900 900 2530 2530 
(28,4%) (0,490) (35,9%) (2,6%) (30,7%) (0,6%) 

2-9 2190 8960 1120 4320 3310 13280 
(38,1%) (2,3%) (44,7%) (12,5%) (40,1%) (3,2%) 

10-99 1530 48050 450 10750 1980 58800 
(26,6%) (12,4%) (18,0%) (31,1%) (24,0%) (14,00) 

100 396 328170 35 18630 431 346800 


(6,90) (84,8%) (1,40) (53,80) (5,2%) (82,39) 
unos 5750 unos 386800 unos 2500 unos 34600 unos 8250 unos 421400 


Distribución de los hapaxlegomena 


Los vocablos que sólo aparecen una vez en el AT se distribuyen de distinta 
manera en los diversos libros. La frecuencia relativa (presencia de hapaxlegomena 
en el libro según su amplitud) revela diferencias de hasta seis veces por encima 
(Cant) o por debajo (1 Cr) de la media; en este resultado, la diferencia entre poe- 
sía y prosa constituye sin duda uno de los factores determinantes. 


número 
68 0,61 
317 0,40 
53 0,81 
32 0,36 
57 0,73 
12 0,21 
33 0,60 
36 0,49 
25 0,41 
32 0,44 
30 0,45 
265 2,99 
88 0,77 
126 1,24 
20 1,64 
12 2,39 
16 1,49 
4 3,113 
4 1,09 
10 1,36 


frecuencia rel. 
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número 
Nah 14 4,78 
Hab 16 4,46 
Sof 9 2,20 
Ag 1 0,29 
Zac 15 0,87 
Mal 3 0,64 
Sal 164 1,68 
Job 170 3,97 
Prov 78 2,28 
Rut 5 0,72 
Cant 43 6,60 
Ecl 253 1,54 
Lam 33 4,41 
Est 15 0,84 
Dn 12 0,89 
Esd 13 0,90 
Neh 16 0,52 
1 Cr 10 0,16 
2 Cr 26 0,34 
AT 1628 1,00 
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frecuencia rel. 


Según la clase gramatical, los hapaxlegomena se dividen así (los porcentajes 
se refieren al total de los vocablos de las clases gramaticales correspondientes): 


unos 
unos 
unos 
unos 


unos 
unos 
unos 


unos 
unos 


unos 


sust. adj. pron. núm.| nomb. verb. ad 
1136 100 3 1 1240 377 11 
(31%) (28%) (31%) (24%) 


Tabla de las clases gramaticales 


El léxico del AT hebreo consta de: 


3640 sust. 
360 adj. 
20 pron. 
30 num. 


nombr. 
verb. 
vocab. rest. 


4050 
1570 
130 


5750 vocablos 
2500 n. propios 


8250 términos 


(44,1%) con unos 
(4,490) con unos 
(0,2490) con unos 
(0,36%) con unos 


(49,1%) 
(19,0%) 
(1,6%) 


(69,7%) 
(30,3%) 


(100%) 


con unos 
con unos 
con unos 


con unos 
cof unos 


con unos 


nombres 
total personales 
1628 902 
(28%) (36%) 


105300 casos 
7000 casos 
8600 casos 
6800 casos 


127700 casos 
71500 casos 
187600 casos 


386800 casos 
34600 casos 


(25,0%) 
(1,7%) 
(2,0%) 
(1,6%) 


(30,3%) 
(17,0%) 
(44,5%) 


(91,8%) 
(8,2%) 


421400 casos (1009) 


Tabla de las formas verbales 


La clasificación de las formas verbales hebreas (incluidos infinitivo y partici- 
pio) arroja estas cifras (ligeramente redondeadas): 


gal 
nifal 
piel 
pual 
hitpael 
hifil 
hofal 


otras 170 


total 


49180 
(68,8%) 
4140 
(5,8%) 
6450 
(9,0%) 
460 
(0,64%) 
8330 
(1,16%) 
9370 
(13,1%) 


(0,95%) 


71510 


1115 

(71,2%) 
435 

(27,8%) 


1565 


verbos, de ellos 304 hapaxl. (27%) 


145 
134 
111 

78 
163 

45 
108 


(33%) 
(32%) 
(538%) 
(45%) 
(32%) 
(45%) 


(64%) 


verbos, de ellos 377 hapaxl. (24%) 
- [3105 formas radicales, de ellas 1088 hapaxl. (35%)] 
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Las cifras en redondo corresponden al primer volumen y las señaladas en cut- 
siva al segundo. El * indica los artículos independientes, o bien la referencia más 


importante. 


Dentro de un artículo se indica sólo la primera vez que aparece la palabra, pu- 
diéndose hallar ulterior información a lo largo del mismo. 


ab 

Eb 

bd 
bed 
beda 
baddon 


'abdan "obdán 


"bh 


»bgy 


bartibim 


4bt 
bpel 
Pasa 
%bigáyil 
abidán 
biyya 
bibad 
'ebyon 
bitub 


abimélek 


biner 
bir 
'abbir 

a biraám 
a bis$ar 

0 bi$qy 
abisalom 
ebyáitár 
bl 

abel 
¿bel 
ben 


%báná 
'obnáyim 
abnér 

7) q 

abaq 
bagá 


219 


*35, 454, 561, 1009, 


271, 393, 1294 
709 


*57, 400, 122, 420, 


1323 
58, 250, 302 


1064 
*71, 458, 1217 
72 


72 
820, 1183, 151, 


*678, 772, 891, 


1106, 1163 


679 
155 
633 
4531 
451 


br 

¿ber zebra 
abrám 
absalom 
“sudda 
"agem 

“gaf 

egrof 
iggéret 

ed 


Jadon 


“dondy 
ad dir 
dm 
adam 
adam NP 
adom 
“dama 


a dámá 
admá NP 
“doniyya 
“doni-sédeq 
a donigám 
“donirám 

dr 

¿der 
'adrammélek 
addéret 

27) 


obeb 

»habim /”"habim 
abebá 

hab 

ebud 

Me bi 

hl 


bel 


68, 1143 

68, 1143 

948 

1169 

1211 

74, 114 

632 

924 

220 

*200 

38, *76, 214, 968, 
242 

76, 968 

*86, 574, 662 

91, 110, 635 

*90, 466, 124 

112 

111 

91, *110, 635, 905, 
1070, 451 


87, 27 

*115, 614, 854, 
116, 1050 - 

116, 991 


451, 1022, 233, 283, 
348, 1138 


alay 
iwwélet 
Omer 
omar 
wen 


"0n 

Gn NP 
onám /Ponan 
e, S 

osar 

or qal/hifil 


Or 


ur 
ar NP 
Ora 
urpel 
uriyya 
rim 
ot 


142 /P20y 
azkara 
D 2 ] 

>n hifil 
>n piel 
zen 
zanya 
y 

3 e zyoga 
ezrab 
77 14 
arab 
hd 
¿had 

> b bh 
ebúd 
'abtwaá 
%bumay 
hor 
"abot 

> bh Z 
a4hbáz 
'abaz 
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140, 577 

477, 655, 945, 1326 

*133, 805, 110 

134, 110 

669 

*137, 1144, 48 

137 

*140, 40 

137, 786 

323 

322, 323 

*143, 264, 293, 424, 
584 

143, 1128, 894 

143 

143 

135 

762, 1212 

148, 365 

*148, 576, 978, 
1037, 1106 

148, 365 

148 

148 

155 

155 

148, 1310 | 

*156, 717, 949, 
102, 525 

986 

712 

684 

163, 862, 1226 

404 

*163, 338, 1226 

163 

1186 

731 

586, 1246 

*167, 176, 669 

46, 174 

175 

*175, 217, 518 

167 

176 

167, 499 

174 

184, 560 

167, 372 

*180, 1197 


-183 


180 


huzzá 


abzay /*hazyá 


huzzám/""huzzat 


biyya 
%“bibúud 

a hitub 
himélek 
abyán 

o isamáak 
higám 
a hirám 

a hisáhar 
bar 
hr E 


aber 


'ahar 

'abtron 

»abere 

'aberit 
borannit 
hasterán 

» É mM 

2) e-mizr 
7 


iyyob 

erp eka/veko 
ekaka 

-Rabod 

%4yil 

eyal 2yalut 

ayyal 

ayyala 

"ema 

yin Cen) 

eto 

> 


7s-bóset 
$h0d 
SON 
s-tob 
pel 
etan 


ak 


180, 590, 1070, 
168, 305 

183 

183 

174 


- 667 


903 
174, 1238 


167 
212 
174, 800 


948 
1242 
1085 


184 
185, 264, 481, 987, 


35, 806 


-184, 687, 725 


185, 987 
184, 481 
185, 994, 786, 832 


185 


1242 
165 


204 


204 


669 


194, 119, *194, 
733 

194 

*200 

*203 

46, 195 


204 
203, 1089 
454 
329 
641 


121, 641 


264, 705, 523 

203, *207, 643, 219 

204 

92, 171, 208, *210, 
370, 466, 477, 
570, 641, 124 

211, 401, 1186 


aRkzab 
arab 


el Pokla 
yal 
el 


1h 1 
1h TI 
ala 
ela 
lo him 


ye ] a 1) 
elon 
allon 
allaf 
'elbanán 
eIPab 
elyadd 
'ely"ho0énay 
ell 
elimélek 
el ézer 
elifleba 
elifálet 
elisur 
»elyaqim 
eliséba 
elyasib 
elsa. 
elsafat 
La 
llem 


almán almon 


almánaá 
almánut 
elnáatan 
'elale 
elasa 
> ] PD 
elpáal 
'elgqana 
eltolad 
m 
en 
ama 
"amma 
44 
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279, 1120 


1120 


*222, 122, 440, 
1030, 1282 

222 

204, 1054 

*227, 772, 149, 156, 
307, 329, 687, 
1096, 1179 

238, 811 

718 

*238, 498, 1175 

243, 454 


*243, 772, 26, 687, 


705, 812 


1008 
952, 64, 1080 


*269, 1009, 1295 
1009, 246 
272, 731 


"umma 

amon 

'Enuna 

amos NP 

ami /"“minón 

"amis 

"amtr 

ml 

mn 

mn nifal 

>n hifil 

omman 

amen 

omen 

oménet 

ómen | Emuún 

“nana | 

mana NP 

omná /Pomnám 
umnám 

'amnon 

oOmetnot 

77 Ss 


amos 

'ómes amsá 
amsa/'"masya(bu) 
mr 


mr 11 
mer 
mer 
1mméer 
“mvrá 
0r1 
imriJP"maryá(bu) 
Pue 
amtttay 
"an 
ánná 
214) 

nh 11 
ana áne 
nus 
EOS 
NDS 

y bh 
anaha 
197 
>0n7 

an tyyd 
"anokt 


689 


407 
279 


300, 835, 278 


319 

278 

911 

322 

73, 400 
*276 
*283 
*289, 443, 1206 
279 
*297, 358 
2717 


211 
278 


278, 498, 1175 

279 | 

277 

278 

278 

278 

*319, 752, 1060, 
1183 

319 

319 

319 

*321, 463, 616, 16. 
168, 430, 518 

322 

322, 175 

322, 620 

322 

322, 1301 

350 

322 

*307, 834, 960, 278: 


204, 1270 

791, 984 

91 

170 | 

73, 816, 69, 717 

718 

*327, 973, 1067, 
1191 

143, 718 

718 

328 


690 


nn 

3 n P 
anáfá 
q 
“Haga 
ason 
asif 


"sp 


asa 

sof/ósef Peseta 
suppa/*safsúf 

> ssar 

> f 

af appáyim 


"appéden 
bo] PD 1) 


appáyim NP 
> áfi 

tel afel pafela 
ten 

o] $ 

CIEN 

mo] PD q 

éter 

da f er 
efráyim 
esba 

») 5 ] 

"eqdáh 

dy b 

arbe 
%“rubba 
arba" 

h 

ru ká 

160 n 

D LY 222 

> h 

órab 

órebá 

aruba 

17 /aryé 

rR 

érek Cappáyim) 
Órek 
armon 
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718 
333 
334 
717 
718 
860 
73) 


39, 598, 927, 1197, 
1220, 123, 380, 


*734 
73) 
735 
73) 

64 
331 


*333, 566, 106, 136, 


269, 930, 1260 
452 
170 
203 
1326 
334 
329 
151 
481) 
1139 
208, 643, 832, 920 
886 
450, 898 
341 
349 
1144 
1197 
365 
122 
902 
468, 1212 
918 
736 
710, 1012 
283, 331 
4534 
648 
648 
648 
223 
*339, 641 
991, 106, 930 
336, 566, 849 
336, 565, 991 
265, 452 


Eres 


'arsa 
y 


$ 
ares el 
ES 
'esbáal 
$$ 


SAR 
esán 
'eskar 
'Lsel 
$ 
asám 
asem/ asma 
asmúra 
asmóret 
Sy 

ser 
ser 
asre 

$$ 
estrol 
esttimor 
et Pitf-) 
4h 

"aton 

Y ttay 
atiem 
"'etmol 
'etna etnan 
ein 


pe 
bPá 
bába 
bed 


béged 1 
béged TI 
bog*dot 
bágód 
(I*)bad 
badad 
bádil 
bdl 
bádal 
bábir 
bh! 


114, *343, 741, 905, 
1070, 1143, 384, 


451, 1056 
344 


*355, 514, 610, 671, 


811, 1077 
*360 
135, 360 


*363, 641, 265, 682 


211 


171, 210, *369, 477, 


1009, 167 
363, 188 
478 
170 
454 


375, 481, 1094 


*375, 1156, 122 
376 

978, 1231 

1231 

*383 

952, 981, 124, 805 
383 

383, 514, 672 

211 

1058 

1222 

500, 326, *415 
392, 1038 

463, 979 

415 


*387, 726, 814, 
1088 | 

387 

387, 1186 

381 

388 

179 

179 

680 

86 

164 

152 

400, 523 


bebemá 
bo 


buz 
búza 
bak 
bús 
boqer 
bur 
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abandonar: 322 - cesar, descansar: 1083 
acercarse: 849 cielo: 1210 

aconsejar: 1030 E: ciudad: 346 
adherirse: 612 codiciar: 804 
adquirir: 819 | cólera: 807 
adversario: 1032 combatir: 732 

agua: 1223 comer: 222 

¡ah!: 132 como: 1089 

ala: 1141 .  Compadecerse: 810 
alabar: 692, 931 complacerse: 1017 
alegrarse: 1041 comprender: 446 
alma: 102 compromiso, obligación: 491 
amar: 115 | | comunicar: 33 
anatema, exterminio: 879 con: 387, 415 
apoyar: 212 confiar: 439. 
aprender: 1191 confundir: 703 
aprovechar: 1027 - conocimiento: 645 
árbol: 453 consagrado: 76 

arder: 876 | consolar: 88 

arrojar: 1149 construir: 472 
asamblea: 768 corazón: 1176 

asir, agarrar: 180 corregir, castigar: 1016 
avergonzarse: 399 cortar: 1171 

¡ay!: 668 A crear: 486 

ayudar: 1078, 332 ¿cuándo?: 1269 
ayunar: 675 o custodiar: 1231 
bajar: 1068 dar: 159 

beber: 1280 dar a luz: 1008 
bendecir: 509 ? decir 391% 

boca: 31) declarar dichoso: 383 
bondad: 832 delito: 616 

brazo: 730 descansar: 67 

brillar: 1036 o descubrir: 596 
bueno: 902 | desear: 133 
buscar: 483 desgracia, calamidad: 143, 200 


buscar refugio: 287 desposar: 360 


despreciar: 18 


cabalgar, viajar: 978 “== después: 183 ' 

cabeza: 883 . determinar: 1021 

callar: 885 ; determinar lo que es justo: 1005 
camino: 6453 - detestar: 1316 '. 

cantar: 1123 E desviarse: 198 

carne: 341 - día: 9753 *' 

casa: 133, 449 Dios: 227, 242 


celo: 815 | dirigir: 80 
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disputar: 970 
dividir: 800 
dominar: 1265 
¿dónde?: 203 
dueño: 474 


ejército: 627 
elegir: 406 
enaltecer: 492 
encontrar: 1255 
enemigo: 194 
engañar: 1265 
engaño: 1107 
enojarse: 1147 
envíar: 1142 
errar: 1092 
errar, pecar: 135 
escuchar, oír: 1221 


esperar, aguardar: 1001, 781. 


espíritu: 914 
esplendor: 662 

estar acabado: 1137 
estar airado: 835 

estar completo: 1309 
estar de pie: 419 

estar desierto: 1216 
estar enfermo: 789 
estar firme: 750, 1113 
estar lejos: 966 i 
estar lleno, llenar: 1223 
estar solo: 392 
eternidad: 296 

explar: 1152 
exterminar: 1118, 1207 
extranjero: 728, 97 
exultar: 983 


fatiga: 423 

fin: 830 

fírme, seguro: 276 
forastero: 612 
formar: 1047 
fuego: 263 

fuerte: 68, 86 | 
fuerza: 776, 1127 
fundamentar: 1013 


generación: 627 
germinar: 709 
grabar, establecer: 868 
grande: 574 

gritar: 728, 716 
gritar de alegría: 591 * 


habitar: 1135 

hacer, obrar: 458, 582 
hacer, retribuir: 606 
hacer duelo: 71 


hallar gusto, agrado: 364. 


he aquí: 706 
heredar: 1068 
hermana: 180 
hermano: 167 
hermoso: 1036 

hija: 545 

hijo: 460 

hombre: 90, 210, 327 
huir: 491, 72 


ídolos: 1324 


imagen: 700 
imprecar: 728 
inquirir: 650 
instrucción: 1292 
instruir: 1068 
ir: 683 

ira: 333, 267 
Israel: 1073 


jurar: 1075 
juzgar: 631, 1252 


león: 339 

levantar, llevar: 149 
levantarse: 800 
libro: 215 

luchar: 1191 

luz: 148 


llamar: 839 | 
llevar un mensaje: 541 
llorar: 457 ' 


madre: 269 

majestad: 666 
maldecir: 355 
maldición: 238 


mano: 921 


mar: 1013 
medir: 1306 
mensajero: 1227 
mentir: 1120 
mirar: 744 
monte: 710 
morir: 1217 
mucho: 900 
mujer: 369 
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necio: 137, 1144, 46 
negar: 1129 
no-existencia: 207 
nombre: 1173 
nombre de Dios: 1096 
norte: 723 

nube: 447 

nuevo: 733 

nulidad, vanidad: 262 


océano: 1286 
ocultar: 229 
ocurrir: 838 
odiar: 1049 
ojo: 336 
olvidar: 1127 
oráculo: 15 
orar: 489, 5341 
ordenar: 668 
oreja, oído: 163 


padre: 35 

palabra: 614 

parecerse: 638 

participación en la propiedad: 82 
pasar delante, al otro lado: 262. 
pastar, apacentar: 93) 

pensar: 888 

perdonar: 201 

perecer: 537 

perversión: 291, 315 

piedra: 76 

pobre: 68, 635 

polvo: 339, 450 

postrarse: 740 

preguntar, pedir: 1057 

prestar atención: 862 
probar: 403 

profanar: 793 

profeta: 22 

prójimo: 989 | 
prometer solemnemente: 62 | 
propiedad: 190 | 
prostituirse: 725 

pueblo: 583, 373 


quedar: 1061 
querer: 61 
quizá: 140 


reato: 375 
rebelarse: 1188, 1259 
recoger: 734 


rechazar: 1200 


reino de los muertos: 1053 E 


recordar: 710 
redimir: 549 
refugiarse: 861 
reprender: 609 
rescatar, liberar: 495 


residir como forastero: 383 . . 


responder: 427 
reunir: 333 
rey: 1237 
roca: 677 
romper: 613 
rostro: 348 


saciarse: 1029 
salir: 1039 


salir bien, tener éxito: 694 e” 


salvar: 1237, 133, 533 
sanar: 1010 

sangre: 635 

santo: 741 

secreto: 193 A 
senda: 339 A ES 


sentarse, habitar: 1078. | 


Señor: 76, 1259 

ser: 672 : 

ser alto: 545, 564, 948" 

ser bueno: 1005. 

ser cauto: 713 

ser compasivo: 815 | 

ser derecho, recto: 1085 

ser desleal: 387 . 

ser duro: 867 

ser fiel a la comunidad, 
ser saludable: 639 

ser fuerte: 319, 326 

ser impuro: 918 

ser infiel: 1252 

ser influible: 624 

ser inocente: 139 

ser ligero: 809 | 

ser malo: 999 e 

ser malvado/culpable: 1021. 

ser maravilloso: 324 -' 

ser mísero: 435  * 

ser perspicaz: 1033 

ser perverso: 829 

ser pesado: 1089 

ser puro: 895 * 

ser rebelde: 1262 Ad A 

ser sabio: 776 O 

ser superior: 568 


ser valioso: 1051 
servir: 1276 
siempre: 270 
sierra: 276 
siervo: 239 

signo, señal: 156 
Sión: 684 
sol: 1238 

soplo: 659 

subir: 351 

suerte: 588: 


temblar: 521 

temer: 1051 

templo: 683 

tener misericordia: 957 
tener suficiente: 1154 
tentar: 100 

testigo: 273 

tiempo: 471 

tiempo remoto: 738 
tienda: 133 

tierra, país: 343 


Indice de términos españoles 


tierra, suelo: 110 


Ml tocar: 60 


tomar: 1196 
totalidad: 1134 


ungir: 1265 


vagar: 1322 . 
vengar: 146 
venir: 387, 392 


ver: 871 pS 


vestirse: 1185 
vigilar: 137 
violencia: 810 
visitar: 589 
viuda: 264 
vivir: 765 
volver: 1110 
voz: 793 


Yahvé: 967 - 
yo: 327 


729 


col. 


113 


119 
194 
204 
211 
217 
244 
277 
278 
279 
288 
290 
322 
328 
365 
367 
404 
453 


464 
466 


498 
607 
624 


632 
636 


643 
643 
670 
730 
754 


línea 


tierra», Gn 8,13... 


"0yb 
"iba 
ez /e22 
"Stob 
$ sáár 
ela) 
"o0mna 
'o0manam 
"omnam 
koben 
B. Bach 
'omer 
"anokt 
sut 


kabod 
spt 


«interno, dentro». 


baral 


Jue 18,2 y passim), btné 


nekar, 


"amana 


gamúl, gemalli y gamlPel 
«anunciar» (Nm 11,24; 


dan 


purificación de la sangre 
(Lv 12,7; 


en...k, 


Mikayebú, Mike el 


hoy 
Búchser 


dice 


A. M. Benken 


ERRATAS APARECIDAS EN EL TOMO lI: : 


debe decir 


- tierra», 1 Sam 20,31; Is 24,21 y 


otros; pine hd “dama, «superficie 
de la tierra»: Gn 8,13... | 
oyeb 

ebá 

exe exe 

s-tob 

5 sar 

elgh 

"omna 

"omnám 

"ommám 

kohen 

L. Bach 

mer 

anoki 

sut 

Rábod 

Spt 

«interno, dentro» (en oposición a 
bus, «calleja, fuera»). 

porat 

Jue 18,2 y passim); bene beliyyá“al, 
«indigno» (Dt 13,14; Jue 19,22; 
20,13 y passim); btne nekar, 
ananá 

Gámuúl, Gtmalli y Gaml?el 
«anunciar» (Ex 4,28); spr piel, 
«llamar» (Ex 24,3); dbr piel, «pu- 
blicar» (Nm 11,24; 

dám 

purificación de la sangre con la 


fórmula mtgor dáameba, «fuente 
de su sangre» (Lv 12,7; 


en... Re 

Mikay*bú, Mika(ba), Mikel... 
boy 

Bichsel 

A. M. Beuken 


col. 


790 


794 
798 
813 


838 


928 
947 
948 
934 
956 
978 
996 


1006 
1024 
1025 


1051 


1055 
1083 
1243 
1259 


1266 


linea 


dice 


respectivamente), y mad- 
WE, - | 


Driver 
Black 

J. Benidge 
Brugers 
nkr 
basur 


¿bb 


- dormir 


vervo 
maberit 
puede traer»; en Jr 20,14 


spi 
bqq 
la reunión en el extremo 


debe decir 


respectivamente), y los sustanti- 
vos d*way, «enfermedad» (Sal 41, 
4; Job 6,7), y madwe, 

Drower 

Blank 

J. Berridge 

Brongers 

mkr 

basur 

tbb 

dorinir 

verbo 

mabesit | 

puede traer», con el verbo yld, 


«dar a luz»; en Jr 20,14 


$pt 
bqq 


la reunión (harmo'“ed) en el extre- 
mo norte 


Falta el siguiente párrafo: 
Al hebreo yr” corresponde, en 


- cuanto a su significado, el acádi- 


Prada 

sofet 

ballabot 

se había hecho vasallo de 
un rey 

Slt 


co palabu y el arameo dh! (KBL 


1064a; arameo bíblico qal Dn 5, 
19; 6,27; pael «asustar»: Dn 4,2; 
d*hil, «espantoso»: Dn 2,31; 7,7. 
19; cf. hebreo zbhl, «tener miedo»: 
Job 32,6; HAL 257a). 

brrada 

sofet 

ballabot 

se había hecho vasallo “¿bed de 
un rey 

slt 


NUEVA BIBLIA ESPAÑOLA 
Traducción dirigida por los profesores 
L. ALONSO SCHÓKEL y). MATEOS 


Reimpresión 1984, 1982 págs. 


Es ésta, que sepamos, la más reciente versión de la Biblia al castellano. 
Pero el calificativo de «nueva» no se refiere a ese hecho, sino a los cri- 
terios seguidos en su traducción, la primera que se hace a un idioma 
moderno por «correspondencias dinámicas» entre dos idiomas: modis- 
mos, refranes, giros peculiares hebreos o griegos, por sus equivalentes 
castellanos. No se ata ni a la palabra ni a la sintaxis, sino que la sintaxis 
es la nuestra y la palabra es aquella que tiene hoy el mismo contenido 
que la utilizada por el redactor originario. Sólo así se ha podido conse- 
guir que llegue al lector actual con toda su frescura y vigor lo que Pablo * 
decía en griego o Jeremías en hebreo. Un viejo libro, de cultura y len- 
guaje tan distintos, se convierte, por obra del lenguaje, en libro contem- 
poráneo y vivo para nosotros. 


No piense el lector que se trata de un capricho preciosista o de una 
versión de mayor belleza literaria que otras que por ahí ruedan, sino de 
traducir o no traducir según las exigencias de las modernas ciencias del 
lenguaje, la lingúística comparada y la estilística. "Traducir para ellas es 
comprender, captar.la: plenitud de sentido de un texto, su totalidad de 
comunicación. -Y esto sólo se consigue recreando en la lengua receptora 
. la comunicación original íntegra: su contenido doctrinal, su fuerza de 
- interpelación, su vibración poética, su vigor descriptivo, su capacidad 
- de sugestión. Es lo que se trató de conseguir en Nueva Biblia Española 
buscando sistemáticamente las equivalencias idiomáticas entre el hebreo, 
griego y español no sólo en la estructura de léxico y gramática, sino de 
los múltiples recursos del estilo y género literarios. Así podemos leer 
hoy Isaías y Job, Marcos y Pablo como los lectores de su tiempo. 


Otros libros de L. Alonso Schúókel: 


La traducción bíblica: lingúística y estilística. 451 págs. 


La Palabra Inspirada. La Biblia a la luz de la ciencia del lenguaje. 
3.2 ed. 408 págs. 


EDICIONES CRISTIANDAD 


COMENTARIO TEOLOGICO Y LITERARIO 
_AL ANTIGUO TESTAMENTO 


“Lo dirige 


L. ALONSO 'SCHÓKEL 


La traducción de «Nueva Biblia Española» es, tal vez, el acontecimien- 
to bíblico más importante de los últimos lustros. Por vez primera se uti- 
lizan en ella, como se indica en página anterior, los múltiples recursos 
que ofrecen las nuevas ciencias del lenguaje —la lingúística y la estilís- 
tica— para que sus textos puedan ser leídos hoy como en el momento 
en que se dictaron. 


Pero aún ofrece más. No sólo trasvasa el sentido auténtico y real de 
los textos, sino su estilo originario. Para Alonso Schúkel la Biblia es, sin 
duda, teología, pero también es literatura, estilo literario, que no puede 
aislarse de un texto, sino que determina poderosamente su sentido. Es 
lo que pretende llevar a cabo este Comentario teológico y literario al AT, 
que ofrece un modo nuevo de leer la Biblia e inusitados horizontes para 
“su exégesis. Se analizan en él todos los textos, unidad por unidad, en sus 
aspectos filológico y literario, para poder fijar su sentido real, medio 
único para extraer conclusiones teológicas válidas. 


Primeros volúmenes 
PROFETAS (mayores y menores, Daniel y Baruc) 


1381 págs. en 2 vols. Enc. en tela 


PROVERBIOS, con una Iodaddión a «Sepienciales 


606 págs. Enc. en tela | 


JOB. 634 págs. Enc. en tela 


EDICIONES CRISTIANDAD 


. EmMIL SCHÚRER 
HISTORIA DEL PUEBLO JUDIO EN TIEMPOS DE JESUS 
175 a. C.-135 d. C. 


Tomo 1: Fuentes y marco bistórico. 800 págs. 


Tomo Il: Instituciones políticas y religiosas. 798 págs. 


Existe un período sin cuyo conocimiento no será posible comprender ni 
el AT ni el NT. Es el denominado «intertestamentario», en el que se 
produce la mayor crisis de la historia, los años de la lucha decisiva entre 
el judaísmo y Roma, los del encuentro de la Sinagoga y de la Iglesia y 
aquellos en que se escribe el NT, 


Pues bien, el libro más importante sobre ese período, un libro ini- 
ciado en el siglo Xtx y que se está terminando en estos momentos, es el 
del profesor alemán Emil Schiirer, Historia del pueblo judío en tiempos 
de Jesús. Schiirer murió en 1910, y desde entonces todo ha cambiado 
en la historia judía. Palestina se ha convertido en un agujero, de cuyas 
entrañas se han ido extrayendo culturas enteras, ciudades y monumentos, 
tablillas, papiros y manuscritos, como los del Mar Muerto. Tres profe- 
sores británicos, dirigidos por G. Vermes, lo han reelaborado y puesto 
al día, como si E. Schúrer lo redactase en este momento. Todavía falta 
el tomo III, del que se pOpneitán a la pnl la edición inglesa y la es- 
pañola. 


Esta es la obra y estos son sus autores. Nada. similar existe ni será 
posible en largos años. Su importancia es evidente. Jesús de Nazaret, el 
NT y el cristianismo: proceden «del regazo judío y «nada en ellos tiene 
explicación sin tener eso en cuenta, ni las reacciones de Jesús, ni las 
parábolas y. relatos evangélicos, ni las furias de Pablo. 


«En mi opinión, el nuevo Schúrer será en el futuro una 
fuente indispensable para cualquier trabajo sobre este pe- 
ríodo» 'H. Kee, «Religious Studies dd 


«Uno de los libros de que no se podi prescindir» 
(D. M. Lewis, «Jour. of Theol. Studies»). 
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OTROS LIBROS DE LA EDITORIAL 


G. J. Borrerweck/H. RINGGREN 


DICCIONARIO TEOLOGICO DEL AT 
Tomo 1: ab - gáláh. 566 págs. 


L. ALonso SchókeL/)J. L. SicrE 
PROFETAS. 1381 págs. en 2 vols. 


JOB. 634 págs. Enc. en tela 


L. ALonso ScHOkEL/J. VíLCHEZ 
PROVERBIOS. 606 págs. Enc. en tela 


GERHARD VON RAD 


LA SABIDURIA EN ISRAEL 
Nueva traducción. 360 págs. 


ALEJANDRO Díez Macho (ed) 
APOCRIFOS DEL A. TESTAMENTO 


1. Introducción general. 414 págs. 
11. Carta de Aristeas, etc. 526 págs. 
111. Odas de Salomón, etc. 398 págs. 
IV. El ciclo de Henoc. 342 págs. 
V. Testamentos. 545 págs. 


WALTHER EICHRODT 


TEOLOGIA DEL A. TESTAMENTO 
| 2 tomos. 478 y 535 págs. 


C. E. WRIGHT 


ARQUEOLOGIA BIBLICA 
402 págs. y 220 ilustraciones 


MARTIN NoTH 


EL MUNDO DEL A. TESTAMENTO 
400 págs. Enc. en tela 


PauL BEAUCHAMP 
LEY * PROFETAS * SABIOS 
304 págs. Enc. en tela 


LOS SALMOS NOCHE Y DIA 
254 págs. 


J. Luis SicrE 
«CON LOS POBRES DE LA TIERRA» 


La justicia social 
en los Profetas de Israel. 512 págs. 
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